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RESUMO

A Legislacéo Oral no Judaismo Rabinico: Um Estudo Comparado da
Jurisdicdo e das Halakhot de Shabbat na Mishnah e nos Manuscritos de

Qumran (Il Aec — Il EC)

A intensa circulacdo dos sagrados escritos judaicos ao final do séc. | Ec,
nao somente transferiu para a literatura um amplo local de memoria e tradicdo, como
abriu portas para a regéncia do judaismo rabinico como a forma dominante da vivéncia
judaica. O grande volume de escritos que circularam dentro e fora da Palestina,
delinearam a necessidade da normatizacdo do canone judaico por uma parcela do
rabinato farisaico e, ao mesmo tempo, foram representantes da ilegitimidade que
muitas comunidades viam em alguns escritos, assim como a autonomia com que
direcionavam e produziam suas interpretacdes sobre a Mitsvah (Lei oral) a partir de
diferentes halakhot (forma pratica da Mitsvah). Diante de tal processo, voltamos
nossas analises as distintas vozes presentes nesse decurso e que sao representadas,
principalmente, pela Mishnah e pelos Manuscritos de Qumran. A primeira fonte,
declarada oficial, contém a compilacdo da Lei oral a partir dos estudos feitos pelas
Escolas de Sabios farisaicas instauradas no antigo Oriente Proximo desde o século
IV AEC; a segunda, resultante dos escritos oriundos da diaspora palestina, contém um
rico acervo dos preceitos designados na Lei oral, além de uma legislacdo sectéaria
prépria a comunidade de Qumran. Uma vez que temos a possibilidade de encontrar
nos Manuscritos de Qumran distintas halakhot daquelas presente nos escritos que
deram forma ao canone judaico farisaico, condicionamos a compreensao dos eventos
gue permitiram a ascensao do judaismo rabinico as vozes que ficaram ocultas desse
processo, conferindo uma maior clareza a (in)fidelidade do canone judaico oficial com
as demais tradicdes literarias, visto que as fontes ndo demonstram qualquer

homogeneidade legislativa mesmo dentro da Palestina.

Palavras-chave: Mishnah. Manuscritos de Qumran. Mitsvah. Halakhah. Judaismo

Rabinico.



ABSTRACT

The Oral Legislation in the Rabbinic Judaism: A Comparative Study of
the Jurisdiction and Shabbat Halakhot in the Mishnah and Qumran

Manuscripts (2nd Century Bce — 2nd Century cE)

The intense circulation of the sacred Jewish writings at the end of the 1st
Century ce not only has transferred to the literature a large place of memory and
tradition, as it has opened the doors to the regency of rabbinic Judaism as the dominant
form of Jewish experience. The great volume of writings that has circulated inside and
outside of Palestine has outlined the necessity for the standardization of the Jewish
canon by a portion of the Pharisaic rabbinate and, at the same time, it was a
representative of the illegitimacy that many communities have seen in some writings,
as well as the autonomy that has been directed to the interpretations of the Mitsvah
(oral Law) from different halakhot (practical form of the Mitsvah). In face of this process,
we return our analyzes to the distinct voices present in this course and which are
represented mainly by the Mishnah and the Qumran Manuscripts. The first source, has
declared official, contains the compilation of the Oral Law from the studies made by
the Schools of Pharisaic Sages established in the ancient Near East from the 4th
Century BCE; the second, resulting of the writings from the Palestinian diaspora,
contains a rich collection of the precepts designated in the Oral Law, as well as a
sectarian legislation belonging to the Qumran community. Since we have the possibility
to find in the Qumran Manuscripts distinct halakhot from those present in the writings
that have given shape to the Pharisaic Jewish canon, we place the understanding of
the events that have allowed the rise of rabbinical Judaism to the voices that were
hidden from this process, provinding a greater clarity to the (in)fidelity of the official
Jewish canon with other literary traditions, since the sources do not demonstrate any

legislative homogeneity even within Palestine.

Key-words: Mishnah. Qumran Manuscripts. Mitsvah. Halakhah. Rabbinic Judaism.



RESUME

La Législation Orale dans le Judaisme Rabbinique: Une Etude
Comparative de la Juridiction et des Halakhot du Shabbat dans la

Mishnah et dans les Manuscrits de Qumram (1l siecle Aec. — Il siécle Ec)

La circulation intense des textes sacrés du judaisme a la fin du siecle | ec.,
n’a pas seulement transféré vers la littérature un ample lieu de mémoire et de tradition,
mais a aussi ouvert des portes pour la régence du judaisme rabbinique comme forme
dominante de I'expérience juive. Le gros volume de textes qui ont circulé en dedans
et en dehors de la Palestine, ont congu la normalisation du canon juif pour une partie
du rabbinat pharisaique, et en méme temps ont été représentatifs de l'illégitimité que
plusieurs communautés voient dans certains textes, ainsi que l'autonomie avec
laquelle elles conduisaient et produisaient leurs interprétations sur la Mitsvah (Loi
orale) a partir de différentes halakhot (fagon pratique de la Mitsvah). Devant un tel
processus nous revenons a nos analyses vers les différentes voies présentes dans ce
discours et qui sont représentées surtout pour la Mitsvah et pour les manuscrits de
Qumran. La premiére source déclarée officielle, contient la compilation de la loi orale
d’aprés les études réalisées pour les écoles des sages pharisaiques au Proche-Orient
ancien. La deuxiéme source résultant des textes issus de la diaspora palestinienne,
contient un acquis riche des préceptes désignés dans la loi orale, au-dela d’une
|égislation sectaire propre a la communauté de Qumran. Une fois que nous avons la
possibilité de rencontrer dans les manuscrits de Qumran diferentes halakhot celles
présentes dans les textes qui ont donné forme au canon juif pharisaique nous
conditionnons la compréhension des événements qui ont permis l'acceptation du
judaisme rabbinique aux voix qui sont restées masquées dans le processus, conférent
une plus grande clarté a (I'in)fidélité du canon juif officiel avec les autres traditions
littéraires, vu que les sources n'ont donné aucune homogénéité méme pas dans la
Palestine.
Mots-clés: Mishnah. Manuscrits de Qumran. Mitsvah. Halakhah. Judaisme
Rabbinique.
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GLOSSARIO

Transliteracées dos documentos em hebraico referenciados ao longo do texto.

1. Documentos Referentes a Lei Escrita

Torah- Pentateuco

Tanakh- Acrénimo utilizado para denominar o principal conjunto dos livros biblicos
judaicos, do qual fazem parte a Torah, Neviim (Profetas) e Ketuvim (Escritos).

Trei Asar- Conjunto de escritos que abarca todos os Profetas Menores, indo de Hosea
a Malakhi.

Bereshit- Livro de Génese

Shemot- Livro de Exodo

Vaykra- Livro de Levitico

Bamidbar- Livro de Nameros

Devarim- Livro de Deuterondmio

Yehoshua- Livro de Josué

Shofitim- Livro de Juizes

Ruth- Livro de Ruth

Tehilim- Livro de Salmos

Ekha- Livro de Lamentacdes

Yirmidhu- Livro de Jeremias

Yiehezkel- Livro de Ezequiel

Dani’El- Livro de Daniel

| Macabim- Livro de | Macabeus



[l Macabim- Livro de Il Macabeus

Drivei Aleph ha-Yiamim- Livro de | de Crbnicas
Drivei Bet ha-Yiamim- Livro de Il Cronicas
Ezra- Livro de Esdras

Nehemiah- Livro de Neemias

Shemuel- Livro de Samuel

Melakhim- Livro de Reis

Qoheleth- Livro de Eclesiastes

Isaiah- Livro de Isaias

Hosea- Livro de Oséias

Micah- Livro de Miquéias

Haggai- Livro de Ageu

Zachariah- Livro de Zacarias

Malakhi- Livro de Malaquias

Sefer Chochmat Shelomoh- Livro da Sabedoria
Mishleh Shelomoh- Livro de Provérbios
Mets'hafe Kufale! - Livro de Jubileus

Hanokh — Livro de Enoque

Sefer ha-Galutyah — Epistola aos Galatas (ou Livro da Dispersdo de YHWH)

2. Documentos Referentes a Lei Oral
Talmud bavli- Agregado dos conteudos de Mishnah e Guemarah que tem suas

guemarayot? redigidas na Babildnia.

1 Nome original em Ge’ez, antiga linguagem sul semitica originada em regifes ao norte da Etidpia e
nordeste da Africa, especialmente no Chifre da Africa.
2 Plural de Guemarah.



Talmud Yerushalmi- Agregado dos conteudos de Mishnah e Guemarah que tem suas
guemarayot redigidas em Jerusalém.

Mishnah- Transcricdo da Lei oral.

Guemarah- Comentérios e explanac¢des rabinicas sobre a Lei oral.

Tosefta- Conjunto de todo materal mishnaico que néo foi incluido na redacao final da
Mishnah, sendo portanto chamado de Segunda Mishnah.

Nezikin- quarto séder? do Talmud.

Massehet Sanhedrin- Quarto massehet* do séder de Nezikin. Forma abreviativa: Mas.
Sanhedrin.

Massehet Avoth- Segundo massehet do séder de Nezikin. Form abreviativa: Mas.
Avoth

Massehet Berakhot- Primeiro massehet do Talmud. Forma abreviativa: Mas. Berakhot.
Massehet Meggilah- Nono massehet do séder Mo’ed, que integra a segunda ordem
do Talmud. Forma Abreviativa: Mas. Meggilah.

Massehet Gittin- Sexto massehet do séder Nashim. Forma abreviativa: Mas. Gittin.
Massehet Shabbath- Primeiro massehet do séder Mo’ed. Forma abreviativa: Mas.

Shabbath.

3 Ordem.
4 Tratado.
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Tabelas de Documentos Utilizados®

CAVERNA 1
NOMENCLATURA OFICIAL SIMBOLO (N° Texto)
1QPesher Habakkuk 1QpHab
1Qlsaiah? 1Qlsa?
1QSerek ha-Yachad 1QS/1Q28
1Qlsaiah? 1Q8
1QSerek ha-Milhamah 1QM
CAVERNA 4
NOMENCLATURA OFICIAL SIMBOLO (N° Texto)
4QFlorilegium 4Q174
4QPseudo Dani’El2 ar 488 4Q243
4QPseudo Dani’ElP ar 4Q244
4QPseudo Dani’Elc ar 4Q245
4QPesher Bereshit A 4Q252
4QSerek ha-Yachad? 40Q255
4QSerek ha-YachadP 4Q256
4QSerek ha-Yachad® 40Q257
4QSerek ha-Yachad¢ 4Q258
4QSerek ha-Yachad® 40Q259
4QSerek ha-Yachadf 4Q260

5 Tabelas formuladas conforme a nomenclatura e a simbologia apresentadas pela série Discoveries in
the Judaean Desert (DJD), publicada e disponilibilizada pela Oxford University Press.




4QSerek ha-Yachad9 40Q261
4QSerek ha-Yachad" 4Q262
4Q262 fragmento 3 40Q262 frag.B
4QSerek ha-Yachadi 4Q263
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4QCairo Damasco? 4Q266
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INTRODUCAO

“N&o se pode criar experiéncia. E preciso passar
por ela.”
ALBERT CAMUS. O Estrangeiro.

Estado da Arte e ProblematizagGes

Apontados como a maior descoberta arqueoldgica do século XX, os mais
de 800 manuscritos encontrados no deserto da Judeia, em areas préximas ao Mar
Morto, indicam um alargamento relevante da nossa compreensdo acerca da
autenticidade da biblia hebraica e das origens do cristianismo, nos permitindo explorar
as manifestacbes mais antigas das quais dispomos sobre a histéria dos sagrados
escritos judaico e da antiguidade do texto biblico. Encontrados por beduinos® nas
cavernas do deserto da Judeia a partir do ano de 19477, os pergaminhos tém
suscitado, desde suas primeiras revelacfes, um interesse enérgico por académicos,
setores religiosos e politicos.

Inicialmente dispostos sob autoridade do Mandato Britanico com a Lei de
Antiguidades de 1929, os documentos foram motivo de disputas politicas e religiosas
pela posse dos mesmos. No ano de 1948, a Inglaterra anunciou o fim do mandato
britAnico na Palestina, abrindo portas a declaracdo oficial do Estado de Israel e a
posse das areas comportadas pelo Estado recém criado. A regido onde se encontrava
as cavernas, entretanto, ficou sob dominio da Jordania, assim como as instituicbes
criadas por esta para a exploracao e estudos sobre 0os manuscritos. Foi somente no
ano de 1967, que o Estado de Israel conseguiu o dominio sobre a parte oriental® de

6 Semi-ndmades da tribo dos Tamirés.

7 Embora o ano de 1947 seja 0 mais consensualmente aceito como a data da descoberta dos
Manuscritos de Qumran, alguns estudiosos também usam o ano de 1946 para falar da revelagao. No
entanto, ainda que tais controvérsias sejam relatadas, é preciso destacar que a primeira identificacéo
e expedicédo oficial feita a caverna 1Q sé aconteceu no ano de 1949, muito embora Eleazar Sukenik
tenha feito uma visita ao sitio arqueoldgico ainda no ano de 1947 (VANDERKAM, 2010: 14; MACHADO,
2012: 18, nt. 2).

8 A maior parte dos manuscritos € mantida no Santuario do Livro e no Museu Rockefeller, em Jerusalém
oriental. Outra parte, porém, a exemplo de 3Q15 (Rolo de Cobre), se encontra no Departamento de
Antiguidades de Am4&, na Jordania, e outros fragmentos estédo dispostos na Bibliotheque Nationale de
Paris.
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Jerusalém, onde |4 se encontra, ainda hoje, a maior parte dos manuscritos (LIM, 2005:
4; SCHIFFMAN, 2000: VIII-XII).

A popularidade adquirida pela documentagcdo acabou resultando na
chamada “batalha pelos pergaminhos”, que evidenciou o conflito travado entre os
defensores do livre acesso a documentacdo e uma pequena parcela de estudiosos
entre os anos 1980-90° que detinham em sua posse o maior'® depdsito do material
inédito das onze cavernas de Qumran, encontrado na caverna 4Q. Ao longo de quase
dez anos de disputa, a vitéria foi enfim concedida aos defensores do livre acesso aos
pergaminhos em ata oficial declarada pela Autoridade de Antiguidades de Israel, que
implementou uma nova politica que conferiu carater publico aos documentos (LIM,
2005: 4-6).

O grande volume de pergaminhos encontrados nas onze cavernas de
Khirbet Qumran, na costa ocidental do Mar Morto, recorrentemente transforma a
nomenclatura Manuscritos do Mar Morto em sinbnimo de Manuscritos de Qumran.
Todavia, uma vez que outros manuscritos foram encontrados em regides préximas a
Khirbet Qumran, incluiu-se todos esses achados na nomenclatura de Manuscritos do
Deserto da Judeia (MACHADO, 2012: 19). As especificidades intrinsecas a cada
pergaminho e o extenso volume de documentos provindos das onze cavernas de
Qumran, embora ricos e na maioria inéditos (quando comparados aos demais
achados), apontam para uma variedade de liturgias, filosofia politica, religiosa e
codigos legislativos que demonstram a pluralidade dos preceitos religiosos que
regeram os judaismos?!!, sobretudo dos séculos Il AEc ao | Ec, e que devem ser

investigadas em seus pormenores.

9 Desde a descoberta dos manuscritos até o ano de 1982 — periodo no qual a responsabilidade pelas
pesquisas e publica¢cbes dos manuscritos era restrita a um pequeno grupo de pesquisadores recrutados
por Roland Guérin de Vaux —, o carater de publicacdo dos manuscritos para a sociedade se manteve
restrito e feito de forma gradual. Com a instaura¢éo da publicacdo da série Discoveries in the Judaean
Desert (DJD), de responsabilidade da Oxford University Press, os manuscritos comecaram a ser
publicados para a sociedade a partir do ano de 1955. No entanto, o atraso nas publica¢des e o conteddo
limitado que era apresentado nos primeiros volumenos do DJD, fez surgir, entre os anos de 80 a 90,
uma “batalha pelo livre acesso” a documentagéo que, sob direcao de John Strugnell, parecia manter o
monopdlio dos documentos sem nenhuma justificativa sustentavel. Assim, no ano de 1991, com o
ingresso de Emanuel Tov como editor chefe da DJD, os manuscritos adquiriram um carater publico,
colocando fim ao dominio privado dos mesmos (TOV, 2002: 6-7; MACHADO, 2012: 57-58).

10 A maior quantidade do material encontrado nas cavernas de Khirbet Qumran provinha da caverna
4Q, material este que ficou por cerca de quarenta anos disponivel apenas para um grupo pequeno de
estudiosos liderados por Roland Guérin de Vaux.

11 Dadas as similitudes das culturas proveniente do Mediterraneo Antigo e Oriente Proximo, nosso
trabalho fala sempre em judaismos, visto que a pratica religiosa deste abarca, na Antiguidade,
configuracdes distintas entre as comunidades judaicas dentro e fora da Palestina. Assim, entendemos
que mesmo diante de tantas semelhancas culturais e religiosas, o ambiente do Mediterraneo Antigo e
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Dessa forma, ndo somente os Manuscritos de Qumran, mas todos aqueles
encontrados nas cavernas do deserto da Judeia que datam entre os séculos IV AEC
ao VIl ec, tais como Wadi ed-Daliyeh, Wadi Murabba’at, Nahal Haver, Massada e
Khirbet Mird, sdo também produtos da descoberta arqueoldgica que se configurou a
maior do séc. XX; mas uma vez que nos atemos, neste trabalho, basicamente aos
pergaminhos provindos das onze cavernas de Qumran, com atencao especial aqueles
das cavernas 1Q e 4Q, recorrentemente exploramos a nomenclatura Manuscritos de
Qumran como sindnimo de Manuscritos do Mar Morto.

A importancia destes manuscritos nos ecos das origens do judaismo
rabinico e do cristianismo primitivo, reside ndo somente no fato de se tratar de fontes
anteriores e, em alguns casos, simultdneas ao fechamento formal do canone judaico
farisaico, como evidenciam destoantes halakhot!? daquelas presentes na Mishnah.
Assim, a efetiva presenca de diferentes halakhot interpretadas a partir de uma mesma
Mitsvah em dois corpora diferentes — a Mishnah e os Manuscritos de Qumran —,
revelam contrastes quando comparadas a presenca da legislacdo oral em ambas as
fontes. Conforme indica o livro de Shemot, todos os mandamentos foram dados a
Moshe!? no Sinai, juntamente com sua interpretagdo: “e Eu darei para ti as Lukhot
habrit (Tabuas de pedra), e a Torah, e a Mitsvah (Mandamento)” (Shemot, 24.12), ao
passo que a Torah abarca a Lei escrita e a Mitsvah o mandamento oral. Entretanto,
ao receber da divindade judaica a ordenacao de repassar a Mitsvah oralmente, Moshe
instruiu os sabios para que fizessem o mesmo de uma geragdo a outra (Devarim,
31.15-26), possibilitando assim diferentes halakhot (interpretacdes praticas) sobre a

Mitsvah (o mandamento divino).

o Oriente Préximo, ber¢os das religifes do Livro, inauguraram as influéncias primitivas entre as culturas
judaica, crista e islamica e, ndo obstante, abriu espacgo para a inauguracéo de diferencas substanciais
no interior dessas praticas religiosas, ndo sendo possivel concebermos, portanto, qualquer tipo de
judaismo univoco no mundo antigo. O contraste entre as praticas religiosas judaicas é perceptivel, tal
como argumenta André Leonardo Chevitarese, desde as origens mais remotas do cristianismo em seu
contato com o judaismo helenistico, uma vez que a mensagem messianica nunca teve uma
uniformidade justamente pelo fato de adquirir interpretacdes plurais no contato com os demais grupos
culturais mediterranicos (CHEVITARESE, 2011: 82-83). Antonio Borges Coelho, ao destacar os
processos que resultaram nas fronteiras das primeiras nagfes européias, enfatiza o argumento de que
toda interagdo cultural proveniente do Mediterraneo Antigo sofreu remodelagées comuns a um “modo
de vida” mediterranico que, embora apresente uma génese em comum, ndo deixa de cunhar suas
identidades particulares (COELHO, 2002: 19-20). Na obra O Mediterrdneo Ocidental: Identidades e
Fronteiras, José Luis de Matos (2002: 48-51) sustenta que a construcao do poder social arraigado no
interior dos Livros religiosos acompanha uma hermenéutica comum ao contexto do Mediterraneo Antigo
e Oriente Proximo, sendo, portanto, partilhada em niveis diferenciados pelas culturas que nessas
regides se estabeleceram.

12 Plural de Halakhah, a Lei concebida a partir da Mitsvah, do mandamento divino.

13 Moisés.
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Ao conjunto das manifestacdes praticas dos mandamentos, da-se o nome
de halakhah, isto €, uma Lei. Em Devarim, nos é dito que toda a compilacdo da Torah,
gue compreende os livros de Bereshit, Shemot, Vayikra, Bamidbar e Devarim, foi feita
por Moshe, tendo este presenteado cada tribo de Israel com uma copia da Torah e
guardado outra na Arca sagrada, como testemunho: “Pegue este livro da Torah, e
ponha ao lado da Arca” (Devarim, 31.26). As mitsvot ndo teriam sido redigidas, ficando
sujeitas ao ensinamento oral, segundo ordenacgao divina: “Todas as palavras que Eu
Ihes ordeno, devem se cuidar em fazer” (Devarim, 13.4). Dessa forma, Moshe teria
ensinado as mitsvot para os ancidos e para o sacerdote Yehoshua!* de forma oral,
para que estes pudessem seguir a Lei oral de forma prética, inserindo-a na esfera
terrena. Aqueles a quem foram repassadas a Lei oral, teriam se dedicado também a
ensina-la para os tribunais!® das geracdes posteriores, perpetuando-a.

Tanto a Mishnah (Mas. Sanhedrin, 1l. 3) quanto os Manuscritos de Qumran
(4Q259. II-1ll; 1QS. VI, 12), atestam a necessidade da fidelidade para com o
cumprimento da Lei oral, resultando na Halakhah, isto €, na manifestacdo pratica da
Mitsvah. A Mishnah, compilada entre o decénio final do século Il Ec e inicio do século
Il EC, é resultado de uma iniciativa rabinica farisaica de compilacdo e editoracdo da
Lei oral para que esta ndo viesse a se perder, sobretudo diante de periodos de intensa
disperséo judaica e sincretismos. A Iniciativa de redacéo da Lei oral em um cédice
literario, esta inserida no periodo de insurgéncia de um novo tipo de judaismo: o
rabinico (ou normativo), que busca com a reorganizacdo do espaco litirgico as formas
possiveis para conter o esfacelamento de uma pressuposta unidade cultural religiosa,
transformando justamente a diversidade cultural das préticas judaicas, no fator de
sustentabilidade da religido com vias a que esta hdo sucumbisse.

A este longo processo varios foram os fatores preponderantes na
formulacédo das bases do judaismo de tipo normativo, alterando-se ndo somente a
configuracéo dos preceitos que regeram os judaismos surgidos com a didspora, mas

principalmente transfigurando o espaco de memodria judaica, antes alocado nas

14 Josué.

15 O Sanhedrin, o qual marca o modelo de jurisdigdo judaica antiga, era disposto sob trés tipos de
tribunais: O Grande Sanhedrin, composto por 71 ancidos e localizado no Templo, o Sanhedrin Menor,
composto por 23 ancidos e o Beit Din, formado por trés juizes, no qual ndo se estabalecia que nem
todos fossem rabinos, mas apenas homens observantes com a Lei. A institucionalizagdo do Sanhedrin
Menor e do Beit Din nas comunidades judaicas antigas, se dava mediante o0 nimero de membros
comportado por cada comunidade, reservando-se o Beit Din aquelas de menor nimero (AYRE, 2009:
183-185; EHRLICH, 2008: 71-80).
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instituicdes territoriais e institucionais, como a exemplo do Templo, da Arca e da terra
prometidal®, para o corpo sacro literario da religiéo.

Os Manuscrito de Qumran, ao demonstrarem preocupagdo com a
preservacao da Mitsvah em registros escritos, mas nao declarados oficiais — uma
vez que nao fazem parte do canone judaico normativo —, nos permitem analisar a
presenca da Lei oral a partir de suas halakhot e notar os contrastes dessas praticas
por meio de um tipo diferente de judaismo rabinico dentro da Palestina antiga, o qual
teria se apartado do sacerddcio de Jerusalém por considera-lo corrupto:

E quando estes se tornarem membros da Comunidade de Israel, dentro de
todas estas regras, separar-se-ao da morada dos homens sem Deus e retirar-
se-ao para o deserto a fim de preparar seu caminho tal qual esta escrito:
“Preparai no deserto o caminho de..., aplanai no deserto uma vereda para o

nosso Deus (Isaiah. 10.3)”
(1QsS. VI, 12).

Na medida em que ambas as fontes apresentam halakhot com perspectivas
diferenciadas, de muito contribuem para a nossa interpretacdo do processo de
ascensao do judaismo rabinico a partir de uma producéo literaria que permitiu uma
maior interferéncia e autoridade rabinica no @mbito sagrado, nos permitindo também
evidenciar as diversas realidades litirgicas vividas pelas comunidades judaicas
antigas mesmo dentro da Palestina.

Permeados pelos problemas inevitaveis que cerceiam as fontes
documentais antigas, tais como a autoria e 0 espaco de disseminacdo do texto, os
Manuscritos de Qumran contém caracteristicas literarias que parecem ser proprias a
comunidade de Qumran, induzindo a estes analises que, muitas vezes, partem de
pressupostos amparados em uma analitica comparativa com a exegese biblica e
sectaria de outras comunidades judaicas, fator que pode acarretar em um
engessamento prematuro da fonte. Entretanto, os métodos propostos pelos
estudiosos para a identificacdo dos pergaminhos em recortes histoéricos, tém facilitado
a compreensdo sobre as particularides destes. A abrangéncia temporal a qual a

datacdo dos Manuscritos de Qumran foi submetida, identifica varias fases de

18Jan Assmann, juntamente com sua esposa, Aleida Assmann, tém explorado a conexdo que 0s
patrimdnios exercem no didlogo com a religido, a cultura e a memoéria. Apropriando-se do conceito de
memodria coletiva que Maurice Halbwachs desenvolve (HALBWACHS, 2006: 34-37), os egiptologos
sustentam o argumento de que toda memdria coletiva é advinda de uma origem celestial, reafirmando-
se e perpetuando-se no contato com simbolismos materiais. Neste sentido, os Templos de Jerusalém,
a Arca e o territorio de Israel configuram as materializagdes institucionais e patrimoniais dos locais de
memoaria (ASSMANN, 2006: 33-37).
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assentamentos comunitarios na regido de Khirbet Qumran e nas demais cavernas do
deserto da Judeia.

Devido a impossibilidade de catalogar os manuscritos a partir de rolos
completos — uma vez que absolutamente nenhum sobreviveu na integra —, o0s
manuscritos foram associados, conforme a datag&o arqueolégica proposta por Roland
Guérin de Vaux, as fases de assentamentos no deserto da Judeia como forma de
facilitar suas origens, verificando-se quatro fases de assentamento desde o primeiro
manuscrito datado, aos ultimos: fase israelita, abrangendo o século VIII ao VII AEc;
fase comum, dividida nos periodos la, que abrange os anos de 135 a 100 Aec, periodo
Ib, com os anos de 100 a 31 Aec, abandono do sitio, entre os anos de 31 a 4 Aec,
periodo I, relativo aos anos 4 a 68 Ec e periodo lll, entre 68 a 73 Ec. A Ultima fase,
chamada de fase da segunda revolta, compreende 0s anos relativos a revolta de Bar
Kovah, ocorrida entre 132 a 135 Ec.

A identificacdo dessas fases nos permite localizar, no entanto, somente os
periodos de compilacdo dos pergaminhos e associa-los, conforme o conteido que
apresentam, aos grupos judaicos assentados no deserto da Judeia durante esse
recorte cronoldgico. A principal diferenciacdo dos pergaminhos ainda reside na
identificacéo literaria dos mesmos entre escritos ndo sectarios, de carater sagrado e
religioso; e sectérios, referentes as atividades comunais, juridicas e organizacionais
da seita residente em Qumran, configurando uma filosofia religiosa muito particular a
esta comunidade.

A presenca de tantos documentos de carater nao sectario na comunidade
do Mar Morto, € um argumento ainda amplamente divulgado na historiografia
concernente ao assunto para ratificar a intensa vinculacéo entre estes escritos com
as origens do canone judaico e dos primeiros evangelhos cristdos. Visto que o
Sanhedrin de Jamnial’ é geralmente datado na historiografia das religides como o

evento que buscou estruturar o canone judaico, estabelecendo os livros concernentes

170 Sanhedrin de Jamnia, ou Sanhedrin de Yavne, é geralmente aceito pela historiografia das religides
como o evento que tentou definir o cdnone judaico por meio de uma iniciativa do rabinato farisaico
(PARMELEE, 1984: 138; PELIRAN, 2005: 48; RYLE, 1895: 26-27).
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as categorias de Torah!®, Neviim!® e Ketuvim?°, encontrar a presenca de muitos
desses escritos em fontes como os Manuscritos de Qumran, nos permite elucidar a
influéncia do judaismo rabinico na conservacdo da Lei oral, quando em contrate com
a literatura produzida pelas comunidades da diaspora.

Muito embora a relativa descoberta recente dos Manuscritos de Qumran e
a curiosa incitacao que estes provocam tenham originado, desde a segunda metade
do século XX, publicacbes de trabalhos com as mais variadas perspectivas sobre os
pergaminhos, é ainda no campo dos estudos biblicos e das ciéncias das religides que
a maior parte dos estudos acerca desses documentos é realizada, visto que séo fontes
de carater sagrado e de consideravel importdncia para duas grandes religides:
judaismo e cristianismo. Ndo sem mérito, o Projeto Qumran, realizado pelo Oxford
Centre for Hebrew and Jewish Studies (Yarnton) e o Orion Center for the Study of the
Dead Sea Scrolls and Associated Literature, sdo 0s principais responsaveis pela
divulgacéo de pesquisas sobre 0s manuscritos.

Até a descoberta dos Manuscritos do Mar Morto, a copia mais antiga que
tinhamos da biblia hebraica, chamada de texto massorético?!, era datada por volta do
século X Ec; anteriormente as cdpias massoréticas, apenas tinhamos a comprovacao
mais antiga da existéncia do texto biblico por meio de fontes como a Septuaginta —
traducdo da biblia hebraica para o koiné helenistico que teria sido feita no século Ill
AEC — e a Vulgata de Sdo Jer6nimo??, datada do século IV Ec. Toda a nossa
compreensao do texto biblico estava baseada apenas no texto massorético e nas

traducdes feitas para o grego e para o latim.

18 Define os cinco primeiros livros da biblia hebraica: Bereshit; Shemot; Vaykra; Bamidbar e Devarim
(Shemot, 4. 6-7).

19 Livros dos Profetas, que incluem os Profetas Maiores: Yehoshua (Josué), Shoftim (Juizes), Shemuel
(Samuel) e Melakhim (Reis | e I); e os Profetas Menores: Hosea (Oséias), Joel (Joel), Amos (Amos),
Ovadiah (Obadias), Jonah (Jonas), Micah (Miquéias), Nahum (Naum), Habakkuk (Habacuc), Zephaniah
(Sofonias), Haggai (Ageu), Zechariah (Zacarias), Malakhi (Malaquias).

20 Livros de Escritos, dos quais fazem parte: Tehilim (Salmos), Mishlei Shlomoh (Provérbios), ‘lyyov
(J6), Shir ha-Shirim (Céantico dos Cénticos), Rute (Rute), Ekha

(Lamentacdes), Kohelet (Eclesidstes), Ester (Ester), Dani’El (Daniel), Ezra (Esdras), Nehemiah
(Neemias), Divrei ha-Yamim (Cr6nicas).

21 Tradugdes e copias do texto hebraico biblico. A origem do vocébulo vem da raiz masorah, que quer
dizer Tradicéo, e tem como equivalentes os compostos nissah ham-Masorah (O Texto da Tradi¢c&o) e
nissah ham-Masorah le-Mikrah (O texto biblico da Tradigdo). O texto massorético comegou a ser
desenvolvido no séc. VI e.c pelos massoretas, escribas que sistematizaram uma padronizacéo do texto
hebraico, possibilitando copias e tradugdes similares e correspondentes a um modelo na estrutura
consonantal, vocdlica e ortogréafica do hebraico. O texto massorético também passou a ser acrescido
da massorah, isto €, de interpretacées e anotacfes diante do conteldo apresentado. Esta Ultima
pratica, no entanto, ndo é resultado apenas do séc. VI e.c, estando presente na circulagcao de textos
sagrados judaicos desde o séc. Il AEC. (KELLEY; MYNATT; CROWFORD, 1998: 34-36)

22 Tradugao do material original da biblia hebraica para o latim.
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Neste sentido, estudos acerca da origem da biblia hebraica e dos primeiros
escritos cristdos, incitam pesquisadores ndo somente pela quantidade de brechas
presentes nessas fontes, abrindo oportunidade a uma gama de investigactes, mas
principalmente pela influéncia, direta e indireta, que os textos pertencentes a essa
literatura exercem na sociedade ocidental e préximo oriental. Assim, o ano de 1947
foi considerado um divisor de 4guas na historiografia das religies, do judaismo e do
cristianismo, uma vez que ele inaugurou uma peca substancial na compreenséo
dessas literaturas com a descoberta dos Manuscritos do Mar Morto. Cerca de mil anos
mais velhos que o0s textos massoréticos — que até o século XX eram a referéncia mais
antiga da qual dispunhamos para investigar as origens do texto biblico —, os
manuscritos encontrados no deserto da Judeia se revelaram um material de riqueza
sem precedentes no que tange aos indicios mais antigos da biblia®® hebraica e da
conservacao da oralidade da Lei em fontes que precedem a Mishnah.

O esfor¢co empregado pelo judaismo rabinico de Jerusalém e da Babilonia
na formalizacdo da compilacéo da Lei oral e na idealizacdo de uma normatizacéo dos
sagrados escritos judaicos, reflete ndo somente um insucesso na constru¢cao de um
tipo comum e unilateral do judaismo antigo e tardo-antigo, como coloca em cheque a
autenticidade da Lei oral que a Mishnah diz ter preservado em sua redacdo. Se até
entdo apenas podiamos supor, por meio de indicios insuficientes apresentados em
Flavio Josefo e Filon de Alexandria, que a Lei oral nunca encontrou um parametro
homogeneizador ou mesmo coerente durante todo o periodo em que foi transmitida
oralmente, levando a crer que a transcricdo dessa legislacdo sagrada no corpus da
Mishnah €, antes, resultado de uma literatura rabinica; os Manuscritos de Qumran
apresentam mostras efetivas da presenca de legislacdes distintas mesmo dentro da

Palestina e em regides que contavam com Escolas de Séabios?*, nos permitindo

23 Muitos estudiosos compreendem o termo “biblico” como anacrénico para se referir aos Manuscritos
do Mar Morto, uma vez que a Biblia, tal como a compreendemos por sua nomenclatura e divisao crista,
s6 foi estabelecida no séc. IV e.c, e ainda que antes disso o termo biblico fosse utilizado, de forma
técnica, para se referir a alguns livros, tal fato € decorrente do século Il e.c, sendo, portanto, anacronica
a utilizacdo do termo para o que se refere aos escritos sagrados e religiosos de Qumran (DAVIES,
2003: 144-149; MACHADO, 2012: 63). Todavia, uma vez que compreendemos que, a partir do
Sanhedrin de Jamnia, ja é possivel falarmos, de forma oficial, sobre a discusséo e o estabelecimento
de alguns livros considerados biblicos, adotamos, em alguns casos, a nomenclatura “textos biblicos”
em referéncia a alguns dos documentos nao sectarios de Qumran.

24 Embora ndo seja possivel especificar a origem das Escolas de Séabios, elas sao geralmente
associadas a um sistema precursor do ensino rabinico no pré 70. No entanto, como a Torah ordena
gue o pai instrua religiosamente seus filhos homens, falando-lhes na lingua hebraica e ensinando-lhes
toda a Torah (Devarim, 46), alguns estudiosos veem o surgimento das Escolas de Sdbios como uma
necessidade para suprir essa obrigacdo diante da incapacidade de muitos pais de familia em
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elucidar a presenca da Leir oral por meio de préticas pluriformes durante o periodo no
qual ela se menteve apenas oralizada. Fator que reforgca o argumento de que a
redacao da legislacao oral foi uma iniciativa adotada também por outras comunidades
do periodo, ainda que a estas tenha escapado a proposta de uma redacao declarada
da Mitsvah — tal como fez a Mishnah —, mas implementando-a por meio das halakhot.

Desde que iniciamos pesquisas relacionadas a literatura sacro-legislativa
judaica antiga, as quais resultaram na elaboracao da dissertacao intitulada Massehet
Sanhedrin: Uma Analise Cultural Judaica Sob o Prisma Sacro-Legislativo (Il Ec),
defendida no Programa de P6s-Graduacdo de Histéria da Universidade Federal de
Goiés no ano de 2013; percebemos, no trato com a bibliografia pertinente ao assunto,
gue muitos sao os trabalhos acerca dos escritos sagrados, tais como a Torah, a
Mishnah, o Talmud, a Septuaginta e os Manuscritos de Qumran, mas poucos aqueles
que os abordam a partir de suas caracteristicas legislativas que, cremos, séo
intrinsecas aos mesmos uma vez que, no discuso biblico, configuram as ordenacgfes
repassadas a Moshe pela divindade judaica. Tendo como proposta a compreensao
do processo de ascensdo do judaismo rabinico como a forma normativa da vivéncia
judaica ap6s a destruicdo do Segundo Templo, ndo podemos fazé-la sem
considerarmos duas fontes fundamentais que lancam luz as véarias vozes presentes
nesse decurso: a Mishnah e os Manuscritos de Qumran.

A primeira fonte, atrelada ao discurso oficial, contém a compilacéo da Lei
oral a partir dos estudos feitos pelas Escolas de Sabios instauradas em comunidades
judaicas no Antigo Oriente Proximo desde o século IV aec. Trata-se, portanto, da
primeira publicacdo rabinica de carater incontestavelmente sagrado, visto que abarca
a compilacdo da Lei oral — sagrada enquanto mandamento divino —, a segunda,
resultante dos escritos da comunidade auto exilada no Deserto da Judeia, contém,
assim como a Mishnah, os mandamentos designados na Lei oral, além de uma
legislacdo e exegese que parecem ser proprias a comunidade em questao. Uma vez
que temos a possibilidade de encontrar, em outra fonte além da Mishnah, a presenca

conduzirem esse estudo. A tradicdo rabinica farisaica atribui 0 surgimento da primeira escola para
meninos a Simeon ben Shetah (120-40 Aec), um Mashua Cohen (Alto Sacerdote) nos periodos
anteriores a revolta contra Roma. Yehoshua ben Gamala, outro Mashua Cohen no pds 70, teria levado
a iniciativa de Simeon adiante, mas esta néao teria vingado devido ao caos e a situagdo politica do pos
70 (GUEMARAH, Sanhedrin, 17 b). Assim, sé podemos falar com maior seguranc¢a sobre a formacédo
institucional das Escolas de Séabios, a partir do primeiro século da era comum, com a reestrutaragéo do
judaismo em moldes rabinicos farisaicos que resultaram na compilacdo da Mishnah, uma iniciativa que
atribuiu grande importancia a Escola de Sabios da Babilénia e de Jamnia (STRACK;STEMBERGER,
1996: 8).
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efetiva da legislag&o oral, condicionamos a compreensao dos eventos que permitiram
a ascensdo do judaismo rabinico as vozes que ficaram ocultas desse processo,
conferindo assim uma maior clareza a producdo literaria rabinica e a (in)fidelidade do
canone judaico normativo — efetivado com a Mishnah — com as tradigdes orais; pois
que este ndo apresenta consenso com as demais praticas orais, mesmo dentro da
Palestina.

Visto que os Manuscritos de Qumran, ao apresentarem apego a tradicao
oral, revelam interpretacbes da Mitsvah destoantes daquelas presentes na Mishnah,
eles nos permitem corroborar a assertiva de que o canone judaico normativo néo
somente foi resultado de uma iniciativa rabinica farisaica de editoracdo dos preceitos
orais, como esta o influenciou consideravelmente na interpretacdo de uma legislacao
gue se configura nos moldes do rabinato farisaico.

Com o pretenso fito de estabelecer o argumento de que o processo de
editoracdo da Mishnah e a proposta de uma unificacdo do canone judaico se deu
apenas no concernente ao rabinato farisaico de Jerusalém e da Babilbnia,
desconsiderando muitos textos judaicos que estavam em circulacdo no alvorecer da
era comum, abrimos nosso primeiro capitulo com o evento chave na historiografia
judaica que possibilitou a emergéncia da literatura sagrada como um patriménio
imaterial, atuando como local de memdria e identidade: a destruicdo do Segundo
Templo e as demais consequéncias geradas pela Guerra Judaica contra 0s romanos.
A guerra contra o dominio estrangeiro e a consequente guerra civil judaica surgidas
nesse cenario, possibilitaram transfiguracdes substanciais para o0s judaismos
rabinicos que se definiram a partir de entao.

Nesse sentido, buscamos entender os conflitos judaicos do primeiro século
da era comum como eventos que, muita embora tenham atuado com argumentos em
prol de uma seita ou outra, se deram, no quadro da resisténcia ativa, sob faccbes
politicas com interesses individuais e inconsistentes o suficiente para promover
qualquer alianca duradoura entre 0s grupos judaicos radicais. O que facilitou a
retomada do dominio romano na provincia da Judeia e implicou em consequéncias
alarmantes para a Palestina, tal como a destruicdo do Templo e do Grande Sanhedrin.
A partir de entéo, as seitas se encontravam cada vez mais apartadas e com interesses
diferenciados que refletiram nos sagrados escritos produzidos.

Em nosso segundo capitulo, fazemos uma breve discusséo histérica sobre

as possiveis associacdes da seita dos essénios como a responsavel pelo contetudo
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da literatura de Qumran e, em seguida, adentramos nas analises que qualificam parte
da literatura do Mar Morto como escritos sagrados e/ou organizacionais apartados das
demais literaturas do periodo, se instaurando como uma producéo literaria autbnoma
e diasporica de larga escala que se desenvolveu, sobretudo, a luz do espaco de
reproducao do texto sagrado e sectario. Buscamos compreender, neste capitulo, as
particularidades exegéticas e narrativas dos manuscritos de Qumran como resultantes
de uma filosofia, teologia e observancia de um grupo ou comunidade que considerava
0 sacerdoécio do Templo corrupto e execravel, intencionado assim se apartar de
qualquer trago de transgressao que pudesse permear a vida pratica e religiosa.

Em nosso terceiro capitulo, apresentamos ao leitor uma discussao sobre o
processo em direcdo ao/s canone/s judaico/s, debatendo o valor de sacralidade e
autoridade que alguns textos sagrados adquiriram para as comundiades as quais
falavam. Intencionamos elucidar, com esses debates, a importancia da compilacao da
Lei oral na definicdo do canone judaico de matriz farisaica e o espaco de influéncia e
autoridade que se reservou a figura rabinica, alocando a literatura advinda dessa
pratica no ambito sagrado e declarando-a oficial e normativa tal como outros sagrados
escritos, ainda que se reservasse um espaco de autoridade central a Lei, isto é, a
Torah.

Por fim, em nosso quarto capitulo, nos ocupamos das analises comparadas
da legislagéo oral presente na Mishnah e nos Manuscritos de Qumran por meio da
jurisdicdo e das halakhot de shabbat. Cremos que o espaco juridico, ao comportar
uma esfera de lenta mutabilidade, e as halakhot de shabbat, ao inserirem em praticas
recorrentes o cumprimento dos mandamentos divinos, nos permitem ver a legislacao
oral a partir de duas esferas que, fosse no campo da lei fixada ou da mutabilidade
inerente aos ritos, oferecem mostras efetivas da preservacao da Lei oral, ndo sem
apresentar praticas destoantes das mesmas; fatores que fornecem uma maior
claridade a nossa compreensao do processo de ascensdo do judaismo rabinico como
um evento que foi possibilitado, fundamentalmente, pela autoridade conferida a figura
rabinica na interpretacdo da Lei oral e pela atividade literaria — compreendida sagrada
— que resultou dessa interac&o, abrindo portas a regéncia do judaismo rabinico como

a forma normativa da vida judaica.
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Conceitos e Tipologia das Fontes

Ao utilizarmos duas fontes literarias que podem ser exploradas a partir do
carater sacro-legislativo, tomamos como pressupostos tedrico-metodologicos
conceitos que nos permitem conceber o texto sagrado como resultante dos processos
de manifestacdo cultural — alargando-o em suas possibilidades como objeto de
pesquisa histérica —, e compreensfes que sdo intrinsecas ao estatuto candnico
dessas literaturas. Para tanto, entendemos que mesmo as fontes sacro-literarias,
quando dispostas sob signos exegéticos, estdo inseridas na parcela cultural dos
eventos socias e constituem um agregado de informagdes que nos permitem elucidar
uma sociedade ou um grupo em questdo a partir de outras perspectivas que nao
somente aquelas declaradas no texto.

Com esse intuito, inserimos nossa pesquisa no campo narrativo da Histéria
Cultural, que desenvoldida a partir dos desafios impostos pela Historia das
Mentalidades, tem como anseio principal a “identificacdo dos modos pelos quais em
diferentes lugares e momentos as realidades sociais sdo construidas, pensadas e
dadas a ler’ (CHARTIER, 1990: 23), constituindo uma perspectiva na qual as
manifestagbes sociais de forma alguma devem ser encaradas como discursos
neutros, pois € justamente no espaco coletivo que as relacbes de poder se
desenvolvem, conciliando fenbmenos construidos culturalmente que nos dao suporte
a investigacdo dos processos sociais de um determinado grupo. O gue nos incorre
dizer que a ferramenta primeira dessa area investigativa é a representacao. Ou
melhor, as representagdes advindas do “campo de concorréncia e competi¢gdo cujos
desafios se enunciam em termos de poder e de dominagao” (CHARTIER, 1990: 28).

As praticas de representacdes, originadas no tecido social, configuram na
sucessividade dos fatos o local préprio de onde emergem as lutas de poder
(CHARTIER, 1990: 186). Logo, entendemos a representacdo como a capacidade de
ver uma coisa ausente a partir de uma relacdo compreensivel entre o signo visivel e
o referente por ele significado, com propriedades de incutir valores predeterminados
pela sociedade. A memoria, compreendida como resultado dos significantes das
representacdes, possibilita que os recuros memorativos despontem como fenémenos
individuais e psicolégicos com propriedades de conservar certas informagcfes na
medida em que a organizacdo dos sistemas imagéticos e representativos os mantém

ou os reconstitui (LE GOFF, 2006: 21-23). Se assim concebida, a memoéria atua
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enquanto um repositério de eventos significativos para o ser social dentro do meio a
que este pertence, tendo a capacidade de inserir o0 tempo na consciéncia historica e
dar-lhe um sentido aceitavel e orientador, reservando-se as criticas dos testemunhos
a distincdo entre memoria e Historia (RICOEUR, 2007: 32). Segundo assertiva de
Estevdo Rezende Martins (2008: 19), a memoria se faz “senhora do tempo” a partir
do momento em que ela o insere na consciéncia historica dando-lhe um sentido
aceitavel. Isto €, o estreitamento da historia e da memaria acontece no instante exato
em que as praticas rememorativas passam a constituir uma constante da atividade
humana.

Uma vez que os conceitos de canone e de Escritura implicam em textos
genericamente diferentes de outros tipos de escritos literarios, visto que intencionam
ser produtos da manifestacdo e da revelacdo divina, geralmente os mesmos ficam
subordinados as analises interpretativas proprias das exegeses que 0s envolvem,
refletindo pouca ou nenhuma preocupacédo com a influéncia social que 0os mesmos
exercem. Dessa forma, conceitos como o de Memoria, Representacdo e Identidade
ficam, muitas vezes, escusos das abordagens aplicadas as sagradas literaturas,
anulando a existéncia dessas como provenientes de causas contextuais e histéricas.

Conscientes da historicidade inerente a essas fontes e participes da nogéo
estabelecida pela Escola Italiana de Histéria das Religides, de que é possivel a
insercao de categorias propriamente histéricas aos eventos e fenbmenos religiosos,
entendemos como canone da Escritura o conjunto de regras, preceitos e instrucées
presentes em um escrito sagrado determinado que atua como um manual de vida
religiosa e de experiéncia contemplativa a partir da interferéncia da vontade divina no
ato da escrita. Dado 0 momento em que a palavra escrita € vinculada a manifestacao
da divindade, essa € legitimada enquanto escrito sagrado e assim concebida na vida
religiosa e secular das sociedades as quais estes escritos estédo vinculados (BRUCE,
1954: 19-24; BECKWITH, 2008: 37-41; MCDONALD, 2007: 112).

Todavia, uma vez que se estabelece a condi¢cdo subordinada e intrinseca
da literatura sagrada e do texto canbnico aos processos socias, entender a fonte
sagrada como um repositério agregador da memoria coletiva pressupde toma-la como
agente do social, e ndo somente enquanto produto deste. Neste sentido, a Tradi¢ao é
compreendida como a ferramenta inoculadora da relacdo fonte-sujeito. Advinda de um
espaco ritualistico e perpetuada por uma intencdo profética, a Tradicdo tem, na

religido judaica, uma origem cosmogonica e com premissas num fim escatologico que
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a compreende como um conjunto de praticas normalmente reguladas por regras
tacitas ou abertamente aceitas, sejam de natureza ritual ou simbdlica, visando inculcar
valores e normas de comportamento por meio da repeticdo, originando assim uma
continuidade em relacéo ao passado (HOBSBAWM, 1997: 9). Ela caracteriza 0 modo
pelo qual o passado humano esta presente nas referéncias de orientacdo da vida
humana pratica antes da intervencdo interpretativa especifica da consciéncia
historica. Seu carater pré-historico consiste em que, nela, o passado néo € consciente
somente como passado, mas vale também como “presente puro e simples, na
atemporalidade do 6bvio” (RUSEN, 2001: 77).

Como amalgamas na sustentacao das identidades, a memoria e a tradicdo
atuam no resultante da interacdo entre o individuo e o meio social através de um
conjunto de rela¢des possiveis, moldando as varias formas de reconhecimento do eu.
Neste sentido, o apelo aos antecedentes histéricos € uma forte ferramenta na
cunhagem das identidades, abrindo espaco para que os discursos e os sistemas de
representacfes construam os lugares a partir dos quais os individuos podem se
posicionar e falar. E a religido, quando entendida por meio de seu carater social e
mitico, busca justamente na origem (ab origine) os modelos exemplares de todos os
ritos e atividades humanas significativas aos individuos que compartilham de uma
mesma realidade social, fazendo da identidade coletiva a porta de acesso a esséncia
individualista de cada sujeito (ELIADE, 2001: 17-19).

Partimos dessas concepcfes previamente expostas com o pretenso intuito
de estabelecermos o0s conceitos fundamentais nos quais nossa pesquisa se
desenvolve. Conforme a linha de pesquisa na qual o nosso projeto esta inserido:
Histéria, Memoéria e Imaginarios Sociais, e em consonancia com as andlises que
temos desenvolvido acerca de literatura sacro-legislativa judaica antiga, desde a
Graduacdo e o Mestrado, entendemos que estes pressupostos constituem pecas
essenciais na forma como direcionamos os métodos de analise ao nosso objeto e,
principalmente, erigem-se como sustentaculos definidores das manifestacdes sociais.

Ao selecionarmos 0os Manuscritos de Qumran como uma de nossas fontes
primarias, temos a oportunidade de acessa-los em seu conteudo original e nas
diversas traducbes e compéndios disponibilizados pelas editoras. Dentre os varios
beneficios conseguidos pelos defensores do livre acesso na luta pela acessibilidade
aos pergaminhos, uma das mais notaveis conquistas foi a digitalizacdo, em alta

qualidade, de grande parte do material provindo das onze cavernas de Qumran,
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permitindo aos estudiosos a consulta do material original pela internet. A iniciativa da
digitalizacdo dos documentos € resultado de uma parceria entre o Israel Museum e a
empresa Google Inc. a partir de um projeto inicialmente fundado pelo pesquisador
George Blumenthal e o Center for Online Judaic Studies, que com o financiamento de
centros de estudos judaicos, conseguiram efetivar a proposta em 18 de dezembro de
2012. Hospedado no enderego eletronico << http://dss.collections.imj.org.il/ >>, o

programa de digitalizagdo dos pergaminhos, intitulado The Digital Dead Sea Scrolls,
apresenta ainda a opcao de traducdo dos manuscritos para o inglés e ja conta com a
digitalizacdo, na integra, dos rolos de Isaiah, Serek hamilhamah, Serek ha-Yachad,
Habakkuk Pesher e Pergaminho do Templo (11Q19).

Iniciativas semelhantes de digitalizacdo dos pergaminhos sao
desenvolvidas pelo Oxford Centre for Hebrew and Jewish Studies (Yarnton), o Orion
Center for the Study of the Dead Sea Scrolls and Associated Literature e o The Leon
Levy Dead Sea Scrolls Digital Library, que contam com o auxilio da tecnologia de alta
resolucdo para tornar os estudos sobre esses documentos mais esclarecedores.
Ainda que os dois primeiros desses centros nao disponibilizem o contedudo desse
material online, os resultados alcan¢ados sao promissores uma vez que a maior parte
da historiografia concernente ao assunto é herdeira desses programas. A
acessibilidade a documentacdo tanto no original — a partir de iniciativas de
digitalizacéo e de edi¢cdes impressas contendo o material das 11 cavernas de Qumran
—, quanto em traducdes para varias linguas (como o inglés, o espanhol, o francés, o
italiano, o portugués e o hebraico moderno), nos oferece um rico recurso para a
consulta e analise desse material. Ao passo que 0s pergaminhos apresentam escritas
vernaculas no hebraico biblico, em grego (koin€) e em aramaico, as edicdes modernas
mais respeitaveis ja trazem edicdes bilinglies desses documentos, a maioria com
traducao para inglés.

Muito embora possamos consultar uma parte consideravel desses
documentos no texto original, a traducéo direta € um exercicio de grande dificuldade
devido a fragmentacdo dos pergaminhos, que ndo permite leituras e interpretacoes
isoladas. No entanto, a necessidade dos estudos de casos da jurisdicdo judaica e das
halakhot de shabbat — os quais, juntamente com a Mishnah, integram nossas fontes
primarias — fez com que adotassemos, em nosso quarto capitulo, propostas de
transcricdo e de traducdo de nossa autoria. Quanto a presenca das demais

referéncias aos manuscritos de Qumran nos outros capitulos, utilizamos
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principalmente a 152 edicdo de Geza Vermes em sua traducdo para o inglés com o
titulo de The Complete Dead Sea Scrolls in English e os volumes provindos da
parceria entre Geza Vermes e Eibert J.C. Tigchelaar, sob o titulo de The Dead Sea
Scrolls: study edition. Ambas as tradugbes adotam o modelo de colocar, entre
colchetes, palavras e interpretacdes deduzidas que, no original, ndo sao apresentadas
pela degradacdo do material. Para tanto, nas ocasides em que usamos as tradugdes
el/ou transcricdes de Vermes e Tigchelaar, essas séao informadas por meio de notas
de rodapé e, quando algum termo esbarra em proposi¢des que julgamos complicadas,
estes também sdo explicados em notas.

A traducéo da Mishnah é de nossa autoria e feita a partir do texto original
em hebraico. Também as demais traducfes de fontes auxiliares, tais como: Philo,
Plinio, Maiménides, Guemarah, Baraitha e Tosefta, sdo de nossa autoria e feitas a
partir da lingua vernacula que apresentam. Quanto as referéncias as obras de Josefo,
devido a recorréncia com que as utilizamos, optamos pela traducdo de Vicente
Pedroso, disponibilizada pela CPAD.

As referéncias aos documentos do Mar Morto séo utilizadas obedecendo a
convencao usual da DJD (Discoveries in the Judaean Desert series). A formula
adotada €, basicamente, a de XQNum, Frg, col, I, na qual X corresponde a caverna
onde o manuscrito foi encontrado, Q é a referéncia a regido de Qumran, Frg. € o
fragmento em questdo, col representa a coluna e | a linha. A partir de tal férmula,
entende-se, por exemplo, que 4Q416, 2, iii, 4 faz menc¢ao ao texto 416 encontrado na
caverna 4 de Qumran, referindo-se, precisamente, ao fragmento 2, da coluna iii, da
linha 4 (HARRINGTON, 1996: 4). Vale lembrar, ademais, que nem todas as
referéncias sdo precisas quanto as colunas e as linhas, pois elas podem abarcar o
fragmento todo. Para essas, a referéncia obedece somente a férmula XQNum, Frag.

Sendo a maior parte do material que nos interessa advinda do século Il AEc
ao Il ec — periodo no qual os estudos para a compilacdo da Mishnah estavam sendo
feitos e 0 qual abarca a maior parte dos manuscritos —, lidamos com atencao especial
aos manuscritos que nos apresentam a formagcdo de uma jurisdicdo judaica em
Qumran, bem como as halakhot de shabbat. Sendo provenientes, principalmente, da
caverna 4 de Qumran, nossas analises de caso neste estudo se centram
fundamentalmente nos manuscritos: 4Q251 |; 4Q264a | 2; 4Q274 1, 2, 3 ii; e 4Q421a.

As analises da Lei oral na Mishnah também séo feitas respeitando o

periodo e o espaco de disseminacdo do texto. A partir de analises comparativas feitas



34

no intuito de detectar a legislacdo na Mishnah, bem como as particularidades dessa
na literatura farisaica, utilizamos como recorte historico os séculos Il Aec ao Il Ec, pois
ainda que a maior parte dos pergaminhos de Qumran seja datada do século | AEC a0
| EC, a Mishnah s6 foi compilada no decénio final do século Il Ec, se estendendo assim
a nossa andlise da Lei oral até o século Il ec. A partir de tal método, cremos contar
com alguns dos suportes necessarios as andlises dos documentos e ao trato com a

bilbiografia especializada sobre o assunto.
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CAPITULO 1

Guerra Judaica e Judaismo de Faccoes: As
Influéncias dos Conflitos Judaicos na

Literatura do Mar Morto

A guerra é, pois, um ato de violéncia destinado a
forcar o adversario a submeter-se a nossa vontade.
CARL VON CLAUSEWITZ. Da Guerra.

Nao se faz nada sem forcas, e essas forcas €
preciso conquista-las a forca.
FIODOR DOSTOIEVSKI. Crime e Castigo.

Os anos de 66 a 73 EC marcam a guerra judaica contra 0S romanos e
delineiam as novas faces dos judaismos que se estabeleceram com a auséncia do
Templo e com os conflitos entre os grupos judaicos que reivindicavam para si a
hegemonia da dirigéncia da Judeia. O levante judaico contra o dominio romano — o
qual provocou insatisfacédo judaica desde o principio — colocou a prova ndo somente
as taticas de combate romanas que, muitas vezes declaradas invenciveis, tiveram
muitas investidas sem éxito, como testou a capacidade de coeséo dos diversos grupos
politicos do periodo em prol da defesa de Israel. Fator este, talvez, o grande atenuante
da derrota dos judeus. Uma vez que a Guerra Civil judaica instaurada se tornou uma
preocupacao e uma ocupacao maior para os judeus, as tropas romanas lideradas
pelos generais Vespasiano?® e Tito?® viram no conflito civil uma oportunidade favoravel
para reestabelecer o dominio romano na Judeia. Assim, no ano de 67 Ec Vespasiano
deu inicio a tomada de todas as fortalezas da Palestina, culminando no fim a retaliacdo

dos judeus e na queda do Templo de Jerusalém.

25 Tito Flavio Sabino Vespasiano. 9 EC a 79 EC.
26 Tito Flavio Vespasiano Augusto. 39 EC a 81 EC.
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Tal cenério, que se dramatiza com a perda da instituicdo templaria, colocou
0 judaismo do p6s 702’ sob novas reformulacdes, sobretudo no que diz respeito aos
canones das Escrituras. Com muitas divergéncias politicas e religiosas, as principais
faccOes judaicas do periodo ndo soO trocavam acusacoes de legitimidade sacerdotal
entre si, como divergiam entre muitos dos livros considerados sacros. Em contraste a
essa disputa, estavam os judeus do deserto da Judeia, os quais haviam se
estabelecido na comunidade do Mar Morto numa condicdo de auto exilio por
considerarem 0 sacerdécio do Templo corrupto e execravel. Recorrentemente
associados a seita dos essénios, os judeus do Mar Morto foram os responsaveis pela
maior producdo literaria antiga de escritos biblicos e parabiblicos j& documentada, e
assim como as demais seitas judaicas do periodo, tomaram para si a liberdade de
interpretacdo e codificacdo da literatura mosaica sob os parametros que achavam
mais adequados.

E justamente neste quadro de uma sucessdo de guerras e com a
consequente perda de muitos valores institucionais e religiosos para as comunidades
judaicas do periodo, que o nosso trabalho encontra seu espaco. Pretendemos, neste
primeiro capitulo, langar luz as influéncias que a guerra judaica contra 0s romanos e
a subsequente guerra civil entre as faccbes judaicas tiveram nos canones das
Escrituras, assim como nas diferentes configuracées do judaismo rabinico do periodo.
Para tanto, apresentamos o contexto da | Guerra Judaica contra 0S romanos,
buscando compreender as taticas de comando romano em guerra, as insatisfacdes
que levaram a revolta judaica, as dificuldades encontradas para conter a represalia da
provincia da Judeia e a guerra civil que se instaurou entre as fac¢fes judaicas,
contribuindo para a derrota dos judeus.

Em seguida, apresentamos os desgastes surgidos com a guerra civil
judaica, resultando na distincdo politica das principais seitas do periodo e na
consequente divergéncia entre os escritos sagrados. A comunidade do Mar Morto, a
gual se tem indicios de ter participado do levante contra os romanos por meio de trés
referéncias que Flavio Josefo?® faz — enaltecendo-os pela bravura na luta contra os

romanos (Bellum ludaicum. Il, 154); em mencéo a figura de Jo&o, o essénio; e a

27 Termo utilizado na historiografia judaica para determinar os periodos posteriores ao ano de 70 EC,
evento de marco na Historia judaica com a queda do Segundo Templo de Jerusalém. Os periodos
anteriores a essa data sdo também convencionalmente descritos como pré 70.

28 Nome latino do historiador judeu Yosef ben Mattyahu, o qual viveu entre os anos de 37-38 EC a 100
EC e pbde presenciar, como testemunha ocular, a primeira guerra judaica contra 0s romanos.
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indicacdo sobre a presenca de rebeldes nas proximidades do deserto da Judeia
(Bellum ludaicum. 1l, 224; 119, 161) — representa o0 mais vasto conjunto literario do
periodo e diverge da literatura rabinica farisaica de Jerusalém e da Babilénia. Um fator
gue acentua, mais do que qualquer outro, a dissociacdo entre as seitas judaicas do
final do primeiro século e a liberdade que parece ter existido, no interior desses
grupos, para interpretar a Lei oral e criar codices que eram convenientes aos anseios
religiosos e politicos de cada grupo.

Tal como parece ser um argumento a guiar todo grande episodio da Historia
Judaica, as literaturas sagradas (Lei mosaica e halakhot provenientes da Mitsvah)
estdo sempre vinculadas a um momento de provacdo da fé judaica, o qual se da,
geralmente, mediante um quadro de guerra ou conflito. A quantidade de literatura
sagrada que se estabeleceu, principalmente, no periodo pdés 70 e as disparidades
concernentes a elas, ndo parecem ser diferentes ou alheias aos prejuizos gerados

com os conflitos e as guerras do primeiro século da era comum.

1.1 Guerra Judaica: O Contexto

O conhecido evento do primeiro século da era comum que foi descrito por
Flavio Josefo em seu Bellum ludaicum?®, narra o conflito gerado pela insatisfagdo dos
judeus com o dominio romano na provincia da Judeia. Conforme os relatos do
historiador judeu contemplado cidaddo romano, os abusos dos procuradores romanos
incitavam indignag&o entre os grupos radicais, sobretudo os zelotas e os asmoneus
(Bellum Iudaicum. 1.3 12-20), que viram crescer ainda mais sua inconformidade
guando cerca de dezessete talentos do tesouro do Templo foram requisitados pelo
procurador da Judeia, Gessio Floro. A partir de entdo, uma série de conflitos entre
judeus tiveram inicio, resultando em danos para ambos os lados. As investidas
romanas foram colocadas a prova com a rebelido instaurada, que sitiou a Fortaleza
Antonia e a coorte da Legio Il Galiica. Do lado judaico, os danos foram ainda mais

irreparaveis com a queda do Templo de Jerusalém, do Sanhedrin®?, e com a

29 Obra escrita entre os anos de 75 a 79 EC.

30 Nome derivado do grego synedrion, que no hebraico (Sanhedrin) é equivalente a dizer “os mais
velhos”, visto que somente os homens mais sabios (e por isso mais velhos) atuavam no julgamento
dos casos. Quando se fala em Sanhedrin, grosso modo, estd se fazendo referéncia ao Grande
Sanhedrin de Jerusalém (Devarim, 17.8-13), que teve seu espaco fisico destruido juntamente com o
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desestruturacdo das principais facgbes judaicas, que passaram a culpar uns aos
outros pelo danos sofridos e pelas aliangas com 0s opressores.

A insustentabilidade do evento que se configurou um dos maiores marcos
na Histéria Judaica, requer uma analise cautelosa dos principais motivos que
levaram a eclosdo do mesmo e a dimensédo de suas consequéncias. Assim,
importa-nos situar as preocupacfes do exercito romano para que suas acdes
fossem investidas de éxito; mas uma vez que muitas delas ndo obtiveram
sucesso no conflito judaico, interessa-nos também pontuar as capacidades de
adaptacdo e reformulagcdo do génio militar romano para lidar com o0s
imprevistos na guerra, fazendo do ambiente hostil um cenario a seu favor. A
insatisfacdo judaica com o dominio romano e a represalia surgida desse
configuram também — no lado dos dominados — o conflito entre grupos
apartados que, muito embora investidos da vontade de contra-ataque e com
uma parcela consideravel disposta ao combate, ndo dispunham de qualquer
forca de coesao (fosse politica ou religiosa) relevante para agir em prol da terra
de Israel, tornando a incapacidade de aliangas internas o maior fator favoravel
para 0s romanos reestabelecerem seu dominio na regido. Trata-se de uma
guerra que, dentre todas as suas particularidades, talvez exponha, com maior
impacto do que outras, ndo a derrota de um dos lados pela incapacidade de
ataque, reacao ou contencao; mas antes por esta esfacelar, em suas estruturas
internas mais primarias, a principal unidade de uma forca de conflito: a unido

entre as partes.

Templo, no ano 70 EC. Todavia, o Sanhedrin marca, primeiramente, o sistema juridico da Antiga
Palestina que se dispde em trés tipos diferentes de tribunais: o Grande Sanhedrin, que era composto
por 71 juizes; o Sanhedrin Menor, composto por 23 juizes; e o Beit Din, composto por 3. Embora a data
de origem do Grande Sanhedrin seja inexata, a maioria consensual dos estudiodos o situa no periodo
Asmoneu (134-104 AEC) durante o reinado de Alexandre Yannai (103-76 AEC), quando se estabeleceu
oficialmente a primeira Corte ou tribunal em Jerusalém com o nome de Beit Din Hagadol, que quer
dizer, propriamente, Suprema Casa da Lei. Entretanto, € possivel que o tribunal (ou um esboco dele)
ja existisse e exercesse influéncias consideraveis antes desse periodo, pois o cargo do Nasi
(principe/presidente) foi criado no ano de 191 AEC em substituicdo a funcao exercida pelo Cohen Gadol
(Sumo Sacerdote) no Sanhedrin, que era a de chefe supremo. Cf. LEVINSON, B. M. Legal Revision
and Religious Renewal in Ancient Israel. Cambridge: Cambridge University Press, 2008. pp. 49-51;
MARIANO, N.Q.C. Massehet Sanhedrin: Uma Analise Cultural Judaica Sob o Prisma Sacro-Legislativo
(Sec. Il e.c) 2013. 219 pgs. Dissertacdao — Faculdade de Histéria, Goiania, 2013. pp. 143-146;
SANDERS, E. P. Jewish Law from Jesus to the Mishnah. London: SCM Press; Philadelphia: Trinity
Press, 1990. pp. 54.
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1.1.1 A Insatisfagdo Judaica com o Dominio Estrangeiro

Desde que Roma passou a exercer suas influéncias na Palestina antiga
buscando cooptar as elites locais para facilitar a administracdo, uma série de
modificacdes foram feitas no campo politico e os principais grupos judaicos da regido
se viram cada vez mais com interesses diferenciados. Quando, durante o periodo
helenistico na Judeia — que se deu entre o fim do século IV Aec e meados do séc. Il
AEC — 0S sumo sacerdotes passaram a assumir o controle politico e religioso da regiédo
a partir de nomeacoes feitas pelos seléucidas (GOODMAN, 1994: 41-44), a elite
dirigente era composta basicamente por uma classe sacerdotal asmoneia que se via
imbuida, por direito divino declarado aos descendentes de Arraron3! (Shemot, 28.4-
5), do controle religioso e, consequentemente, politico na regido.

Tal quadro, gerou insatisfagdo entre os asmoneus, incentivando-os a
apropriarem-se da heranca administrativa fornecida pelos macabeus®, os quais
haviam declarado uma revolta pela independéncia politica da Judeia, dando inicio a
uma nova monarquia sacerdotal com a coroacédo de Alexandre Janeu (103 -76 AEC).
A chegada de Pompeu a Jerusalém, no entanto, instaurou uma nova dindmica na
chefia sumo sacerdotal. A disputa pelo poder entre os filhos de Alexandre Janeu:
Hircano®? e Aristébulo®*, conduziu a intervencdo de Pompeu na regido, privando os
asmoneus do poder politico e designando o filho mais velho, Hircano, apenas ao sumo
sacerdocio. Um ato que colocou fim ao reinado dos asmoneus, 0S quais ocuparam 0

corpo politico da Judeia por 103 anos.

31 Nome hebraico de Ardo, irmdo de Moshe (Moisés) que foi declarado o primeiro Cohen Gadol (Sumo
Sacerdote), ficando estabelecido que sua linhagem deveria atuar sempre no sacerddcio (Shemot, 28.4).
82 Grupo organizado pelo cohen (sacerdote) Matatias e liderado por um de seus filhos, Yehuda
Macabeu. Em oposicéo ao partido defensor dos valores helénicos, o qual tinha apoio de Antioco IV
(175-164 AEC), os macabeus iniciaram uma série de revoltas continuas (entre elas a Revolta dos
Macabeus de 168 — 142 AEC) contra os exeércitos do rei seléucida e assumiram o controle de partes da
Antiga Israel, mantendo, nessas regides, autonomia litirgica (LIGHTSTONE, 1988: 33). Conforme
argumentou o tedlogo espanhol Victor Pastor Julian (2000: 353-357), o levante dos macabeus
promoveu no inconsciente judaico, pela primeira vez, a no¢éo de identidade enquanto sinngeschichte.
Isto &, apenas na reafirmacao dos valores culturais e sagrados judaicos frente ao choque com as
imposicdes greco-romanas é que os judeus adquiriram a consciéncia de que esse tipo de resisténcia
refor¢cava a legitimidade de sua identidade, inserindo-a na histéria. Cf. MARIANO, N.Q.C. Massehet
Sanhedrin: Uma Andlise Cultural Judaica Sob o Prisma Sacro-Legislativo (Sec. Il e.c) 2013. 219 pgs.
Dissertacao — Faculdade de Historia, Goiania, 2013.

33 Primogénito de Alexandre Janeu. Ndo ha consenso sobre sua data de nascimento, mas acredita-se
que seja por volta de 107 a 105 Aec Faleceu em 30 AEC.

34 Filho mais novo de Alexandre Janeu. Viveu de 100 a 49 AEC.
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O rei deposto passou a comandar Jerusalém na condicdo de sumo
sacerdote obedecendo as politicas romanas de controle e tributagdo. O quadro,
todavia, continuou a gerar insatisfagcdo entre os asmoneus, que vendo seu poder
reduzido ao sacerddcio, voltaram a declarar postura contraria a dirigéncia. Como
apontou Martin Goodman (1994: 49-51), a solucdo romana encontrada para refazer
suas aliancas com a Judeia foi direcionar-se aos grupos que nao reconheciam a
autoridade dos asmoneus, no intuito de enfraquecer o radical grupo monarquico
deposto. Diante de tal iniciativa, o idumeu Antipatro® foi declarado procurador da
Palestina no ano de 67 AEc e seu herdeiro, Herodes®¢, nomeado rei da Judeia (37 AEC
a 4 ec), instaurando a dinastia herodiana.

Embora a Palestina tenha sido comandada, ainda que de forma indireta,
por Roma desde o século Il Aec, foi somente quando a Judeia deixou de ser reino
cliente para ser anexada como regido administrativa subordinada a jurisdigéo parcial
da Provincia da Siria, que Roma inseriu seu controle direto na regido por meio da
nomeacao de Prefeitos (de 6 a 41 Ec) e, posteriormente, de Procuradores (de 44 a 66
ec). Durante este periodo, o poder local concernente as praticas religiosas e
legislativas era concedido ao sumo sacerdote, mas a politica, em contrapartida, era
exercida sob controle romano em cooptac¢ao com a elite dirigente (GOODMAN, 1994:
53-55). Esse quadro de alternancia dos grupos cooptados para se aliarem as forcas
dominantes, gerou um descrédito entre os sacerdotes e acentuou a incapacidade de
alianca entre 0s grupos opositores.

No entanto, uma vez que muitas préaticas religiosas se mantinham
resguardadas (sobretudo com concessdes feitas por Julio César e, posteriormente,
Otavio Augusto), era necessario um argumento maior para se declarar o conflito
contra a politica romana. Quadro que se deu mediante uma sucessao de abusos e
com a chacina promovida pelo procurador Gessio Floro, que diante da indiferenca e
desprezo dos judeus apdés uma parte de Jerusalém e do Templo ser entregue ao
saque pelas tropas romanas e de alguns lideres importantes da comunidade serem
crucificados, assassinou varios membros da comunidade, os quais, dessa vez,
declararam revolta ativa a Roma.

A insatisfacdo dos judeus contra 0 dominio romano se configurou por longo

tempo de forma passiva. Na medida em que algumas praticas religiosas eram

35 Nado ha consisténcia sobre sua data de nascimento e seu falecimento.
36 73 AEC a 4 EC.
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by

toleradas e concedidas a comunidade, esses direitos representavam um limite e
resisténcia ao dominio estrangeiro (HINGLEY, 2010: 39-41), fazendo com que 0s
judeus tivessem parte de sua liberdade garantida na preservacdo das praticas
religiosas e, consequentemente, houvesse uma diminuicdo do poder politico e cultural
de Roma sobre a Judeia (LOBIANCO, 1999: 59), caracterizando um tipo de resisténcia
passiva. Conforme apontou Luis Eduardo Lobianco, o primeiro contato direto de uma
autoridade romana com a principal instituicdo judaica, se deu com a entrada de
Pompeu, no ano de 63 Aec, no Templo (LOBIANCO, 1999, 61). O fato narrado por
Josefo (Bellum ludaicum, 1.69) indica que nada agrediu mais aos judeus do que o
Templo ter sido desvelado por estrangeiros que, na companhia de Pompeu, entraram
na parte sagrada somente reservada ao sumo sacerdote e contemplaram os objetos
e utensilios sem, contudo, tocar no depdsito de dinheiro sagrado ou em qualquer outro
tesouro do Templo. Josefo indica ainda que no dia seguinte a invasdo de Pompeu ao
Templo, este ordenou que os guardides o purificassem e que dessem prosseguimento
aos sacrificios, como de costume (Bellum ludaicum, 1.69).

O que, em parte, revela a tolerancia e o respeito romano pelas principais
praticas judaicas na descricao de que Pompeu se absteve de tocar nos objetos mais
sacros e que solicitou a purificacdo do Templo apds sua passagem por ele, por outra
via é um indicativo da afronta judaica ao ter seu principal espaco institucional invadido
por impuros e estrangeiros, afetando a forma de resisténcia passiva judaica ao violar
sua instituicdo mais sacra. Ainda que fossem concedidos direitos liturgicos e sagrados
aos judeus, o alicerce da resisténcia judaica se mantinha na passividade de ter a
dominacdo romana limitada no tocante as praticas e as politicas que as regiam.
Quando essas se configuraram, com o tempo, cada vez mais diminutas frente as
intervencdes romanas, o estopim para deflagrar a resisténcia ativa foi se tornando
cada vez mais fragil.

Mesmo os privilégios particulares concedidos por Julio César, como o
direito de se reunir no shabath, de comemorar feriados sagrados, construir sinagogas
e praticar circuncisdo, estes ndao foram sempre cumpridos e, muito embora nao
tenham sido suspensos apés o conflito — conforme indica o proprio Josefo (Bellum
ludaicum. VII, 100-111; Antiquitates Judaicae. Xll, 121-124) —, um quadro de
retaliacdo contra os judeus do Império e de varias comunidades judaicas se estendeu
com atos de violéncia local e ridiculariza¢des, caracterizando cada vez mais uma

relacdo complicada entre o Império e a os judeus da Judeia.
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Assim, diante de uma resisténcia passiva ndo mais eficaz, da perda da
autonomia politica dos asmoneus com a deposicdo monarquica, de tributacbes
excessivas, do descontentamento que as aliancas de membros da elite sacerdotal
asmoneia com Roma vinha provocando entre 0s zelotas e, por fim, com o0 assassinato
em massa promovido pelo procurador Gessio Floro, a retaliagcdo ativa poderia
acontecer a qualquer momento (e com maior impacto), contanto que a classe dirigente
deflagrasse também seu descontentamento (GOODMAN, 1994: 71-75). Quadro que
se deu no ano de 66 Ec, quando os revolucionarios liderados pelo zelota Eleazar ben
Simon ocuparam o Templo, a Fortaleza Antonia e sitiaram a coorte da Legio Il Gallica,
diminuindo as chances de contencdo romana do levante em Jerusalém.

A narrativa de Josefo sobre a guerra judaica, embora por muito tempo
declarada em prol dos interesses romanos, tem adquirido, nas Ultimas décadas®’,
abordagens que caracterizam o levante judaico contra Roma sob novas perspectivas.
Se a grande tradicao historiogréfica reconheceu Josefo como um escritor em prol dos
romanos, que buscou alerta-los sobre os danos instaurados com a guerra e sobre 0s
grupos radicais, agora, no entanto, busca-se fazer a quase defesa de Josefo,
compreendendo sua escrita direcionada aos romanos em auxilio a saga de provacao
de seu povo. Uma forma de inserir a nobreza e a tradi¢cao judaica nos veiculos oficiais
e legitimadores a época do historiador judeu (BRIGHTON, 2009: 23). Longe de
adentrarmos nas implicacdes que a analise do discurso de Josefo suscita, temos com
essa hova historiografia, no entanto, a oportunidade de ver em eventos como a guerra
judaica contra os romanos, novas questdes que parecem estar mais vinculadas as
justificativas judaicas sobre o levante, do que propriamente uma insatisfacao
engessada com o dominio do opressor, como geralmente se aponta.

Conforme argumentou Jonathan Price (2001: 26-29), Tucidides é o modelo
de historiador que todos os outros, em algum grau, buscaram emular. Assim, 0
paradigma narrativo encontrado na maior parte dos escritos historiograficos antigos,
€ organizado em torno do conceito de stasis (sedi¢cao) formulado por Tucidides;

conceito este que acaba moldando e compreendendo os eventos de guerra e conflito

87 Cf. BRIGHTON, M. A. The Sicarii in Josephus’s Judean War. Atlanta: Society of Biblical Literature,
2009. pp. 40.43; GRUEN, E. S. Roman Perspectives on the Jews in the Age of the Great Revolt. In.
BERLIN, A. M; OVERMAN, A. J (eds.). The First Jewish Revolt: Archaeology, History, and Ideology.
London/New York: Routledge, 2002. pp. 27-42.; SCHAFER, P. Judeophobia: Attitudes toward the Jews
in the Ancient World. Cambridge: Harvard University Press, 1997. pp. 189-193.
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e os desdobramentos surgidos com eles. Josefo n&o parece apartado dessa tradigcao,
uma vez que a stasis esta presente ja no proémio de seu Bellum ludaicum (l. 24, 25.
27) e aparece na primeira frase da narrativa sobre o conflito (1. 31). A prépria definicao
de sedicéo, conflito e guerra sédo delineadas desde o inicio na narrativa de Josefo e
exploradas com afinco em algumas passagens (Bellum ludaicum. 1V, 318-321),
conferindo énfase as implicacdes que o ato de guerra gera. Todavia, embora a
descricao feita por Josefo sobre a guerra judaica seja direcionada (e patrocinada) a
um publico que assumira a derrota dos judeus e de seu deus em virtude a
superioridade romana e as béncaos de suas divindades, as descri¢cdes que narram o
final dos livros V e VI, parecem ndo deixar duvida que, de acordo com Josefo,
Jerusalém caiu ndo por efeito de qualquer poténcia estrangeira, mas porque a guerra
civil provocou castigo divino®8. Um argumento que merece atencao.

Despreocupado em construir uma cronica detalhada do levante judaico,
Josefo volta no tempo, no entanto, para pontuar as causas do conflito (DEGAN, 2010:
4). O recurso, que muito se deve também as influéncias narrativas de Polibio%°, a
quem Josefo declara sua admiracdo em varios momentos (Antiquitates Judaicae. XlI,
135-137; 16. 184-187; Contra Apion. Il, 84), é ainda uma ferramenta para se adentrar
em aspectos e particularidades da tradicdo judaica para se conferir justeza aos atos
de violéncia ou guerra. Uma artimanha presente em toda a narrativa judaica.

Segundo aponta Susan Niditch, ainda que os atos de violéncia sejam
condenados no discurso central dos sagrados escritos hebraicos, estes podem ser
explorados e legitimados quando em defesa da salvaguarda dos valores religiosos
dos filhos de Israel (NIDITCH, 2007: 149-152). Um principio que parece nortear 0s
argumentos de Josefo, pois mesmo que ele declare, muitas vezes, a falta de bom
senso dos judeus em se rebelarem contra um inimigo militar tdo potente (Bellum
ludaicum. V, 367); que evidencie os atos de compaixao dos generais romanos perante
os rebeldes (Bellum ludaicum. 1ll, 132; V. 372; V. 550-552; VII. 10-15), e que enalteca
o comando romano (Bellum ludaicum. II, 364-365; Ill. 243-244; V. 502), em nenhum
momento Josefo parece oferecer qualquer indicativo de que as afrontas cometidas
contra o Templo e as praticas judaicas ndo eram um argumento convincente para 0s

rebeldes deflagrarem o motim, ou que as mesmas nao fossem justas. Sobretudo

38 MASON, S. Figured Speech and Irony in T. Flavius Josephus. In. EDMONDSON, J; , RIVES,
J. (eds.). Flavius Josephus and Flavian Rome. New York: Oxford University Press, 2005. pp. 256.
39 203 AEC @ 120 AEC.
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quando ele mesmo foi designado a lideranca da parcela rebelde que se instalara na
Galileia (Bellum ludaicum. II, 224).

Assim, o0 argumento sempre sustentado por Josefo para dissuadir 0s
revoltosos da iniciativa de rebelido, é enfatizando que estes ndo tém exército,
treinamento e nem armamento que possa competir com o0s romanos (Bellum
ludaicum. I, 345-401; lll, 13-14; lll, 475-477), nunca se justificando que a guerra e a
violéncia ndo eram justas naquelas circunstancias. E sendo o préprio Josefo um
membro da linhagem sacerdotal, € de se esperar que, por mais contraditoria e
complexa que seja sua figura, este reconhega a importancia de defesa, mesmo
guando em atos de violéncia, dos valores sacros da comunidade. Ora, seu relato da
pilhagem e de sacrilégios cometidos no Templo por soldados romanos também indica
gue o mesmo foi feito por membros de grupos revoltosos (Bellum ludaicum. V, 562).
Uma atitude considerada execravel e sobre a qual Josefo nédo se absteve de condenar
a romanos e a judeus por isso, dado a gravidade do fato.

Sendo ele um membro dos cohanim#® e tendo uma educacéo rigida no
estudo da Torah e da Mitsvah, é viavel que tenha demonstrado seu desapontamento
ao ver a instituicdo templaria sendo profanada e transgredida por membros da
comunidade que, aos olhos de Josefo, estavam extrapolando a justificativa da
violéncia em prol dos sagrados escritos e usando-a de forma a violar os proprios
valores sacros. O que acabou repercutindo numa série de acfes que o historiador ndo
declarou de outra forma, sendo como um ato de loucura instaurada (Bellum ludaicum.
[ll, 107-109) que gerou uma série de danos incomensuraveis, sobretudo com a perda
do Templo e a incapacidade de coeséo entre os grupos politicos judaicos, os quais
declarando guerra uns aos outros, facilitaram a retomada do poder romano na Judeia
e provocaram o descontentamento divino, levando-os a derrota.

Uma vez que a relacdo da tradicao judaica antiga com a divindade &, muitas
vezes, vista em termos de batalha contra o caos, transfigurando-se para a deidade a
caracteristica de um agente de guerra, poderoso e vitorioso (NIDITCH, 2007: 143), é
possivel que a violéncia e o ato de guerra sejam admitidos em casos de luta e
resisténcia dos valores sagrados (Devarim, 20), contando-se até mesmo com o auxilio
da divindade para a vitoria, que lanca sua ira sobre o inimigo. Mas uma vez que,

conforme os relatos de Josefo levam a crer, a violéncia foi utilizada pelos judeus contra

40 Sacerdotes. Plural de Cohen.
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seus proprios valores religiosos — tal como se da no relato de Josefo do saque e da
profanacdo do Templo por membros dos grupos revoltosos —; que as emocgdes
negativas resultantes do sentimento de guerra (6dio, raiva, furia, vinganca) se instaure
entre os filhos de Israel, e ndo somente contra o0 inimigo externo; e que até mesmo a
classe sumo sacerdotal — que deve se manter longe de qualquer impureza e
transgresséao*! — pegue as armas contra seu proprio povo, o que poderia se esperar
deste quadro sendo um descontentamento divino que resultou na ira de Deus,
abandonando seus filhos ao azar e a peniténcial? Um raciocinio que parece estar
presente nas conclusdes de Josefo sobre os danos causados pela guerra.

Ainda que os relatos de Josefo sobre a guerra judaica dificilmente possam
apontar para uma perspectiva conclusiva do levante em favor do lado judaico, dada a
complexidade que a figura do historiador judeu contemplado cidaddo romano suscita,
€ possivel, no entanto, avaliarmos as informacdes concedidas por vias menos
unilaterais. A descricédo e a ostentacdo dos feitos romanos na guerra judaica, mesmo
que constantes na narrativa de Josefo, ndo apresentam a auséncia ou a negacao
desses mesmos valores no caso judaico. O quase siléncio na descricdo de Josefo
sobre as justificativas judaicas para a guerra ndo deve ser declarado apenas como a
tomada de valores romanos por um judeu revoltoso que obteve a redencédo dos
romanos.

Se, por um lado, Josefo — descendente da dinastia dos asmoneus — soube
culpar sobretudo aos zelotas, aos idumeus e aos sicarios*? pelo caos gerado com a
guerra e pela incapacidade de unido entre os lideres rebeldes, tal argumento recai
muito mais na defesa de Josefo sobre os asmoneus perante 0s outros grupos de
revoltosos, do que na falta de uma insatisfacdo romana generalizada e agravante. E
no minimo sensato, pois, que o comedimento da justificativa judaica contra os
romanos na narrativa de Josefo seja visto ndo como negacgédo da guerra justa, mas

antes como um indicador dos argumentos de insatisfacdo politica e religiosa judaica

41 O conceito de transgressao rege o pensamento central da Mitsvah judaica. Ele € o limite entre o que
€ permitido e proibido, o que é declarado puro ou impuro, o0 que é certo e errado. No entanto, enquanto
um conceito dialético, a permissao da transgresséao € possivel nos casos em que um mandamento de
maior valor se sobrepde a um de menor. Assim, ainda que o servi¢o sacerdotal deva se manter longe
das impurezas e dos sentimentos de violéncia em favor dos valores de preservacéo religiosa, se discute
a permissao da transgresséo para que os sacerdotes peguem em armas e derramem sangue. Todavia,
nao ha no Talmud Bavli a indicacdo de qualquer permissdo para que tal transgressédo seja cometida
dentro do Templo (Mas. Berakhot, 11.4), tal como se deu na Guerra Judaica.

42 Grupos judaicos da Palestina que participaram da guerra contra os romanos e da guerra civil judaica
e que sao descritos por Josefo como os principais responsaveis pelos conflitos judaicos do século | e.c
(JOSEFO. Bellum ludaicum. VI, 498).
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diante da dominag&o romana que, quer fosse a retaliacéo judaica sensata ou nao no
quadro da guerra judaica, configurou motivos consistentes, entre os varios grupos

descontentes, para que a resisténcia passiva fosse declarada um levante armado.

1.1.2 A Represélia Judaica: Guerra Contra os Romanos e Guerra Civil

Diante do quadro de insatisfacdo instaurada e com a ativa participacao dos
zelotas, dos sicérios e dos asmoneus no levante judaico, a guerra foi deflagrada no
ano de 66 ec com a nomeacao de liderancas para refrear o atague romano nas
principais regides da Palestina (Bellum ludaicum. Il, 232). Assim, Flavio Josefo e o
sacerdote Anano*® sédo escolhidos para sitiar a Alta e a Baixa Galileia; a Eleazar ben
Simon foi concedida a lideranca da Idumeia junto com Jesus, filho de Safas; José,
filho de Simao, foi mandado a Jericd; Manassés ficou responséavel pelas regides além
do rio Jordado; e a Jodo, o0 essénio, foi dado o comando das regifes de Tamna, Lida,
Jope e Amaus (Bellum ludaicum. II, 224). Com cada uma das liderancas enviadas as
suas regides; com a ocupacédo do Templo pelos seguidores do zelota Eleazar; com a
tomada da fortaleza Ant6nia**; e com a Unica coorte da Legio Il Gallica que ocupava
a provincia no periodo tendo sido sitiada pelos rebeldes, os quais mataram todos os
soldados do acampamento, a excecao do comandante e do Prefeito, a guerra tomava
seu rumo irrefredvel. Ainda que algumas coortes da Legio lll Gallica tenham
conseguido escapar e conter alguns ataques, elas se encontravam isoladas em
regides ja ocupadas pelos grupos rebeldes, restando pouca acao a ser feita caso nao
houvesse ajuda vindo de fora.

Contando com artimanhas de ataques surpresa, que deixavam as chances
de contencdo romana desestabilizadas, e com a sorte de haver, aquele periodo inicial,
poucas coortes nas regides que deflagraram o levante, os judeus conseguiram, nao

sem muitas dificuldades, refrear a contencdo romana nos primeiros momentos da

43 Segundo as referéncias de Josefo, acredita-se que o Anano mencionado é o filho do sacerdote
Ananias. No entanto, ndo se sabe sua data de nascimento, mas apenas sobre sua morte, que acredita-
se ser no ano de 67 Ec (JOSEFO. Bellum ludaicum. II, 173).

44 Fortificacdo de Jerusalém construida por Herodes na extremidade oriental da muralha e ligada ao
Templo por uma galeria. De acordo com Flavio Josefo, a fortaleza era bem equipada com quartos,
casas de banho, quartéis, patios e foi construida de forma a se obter vista ampla de todas as areas do
Templo (Bellum ludaicum. V, 238-247). Antes do levante dos judeus contra Roma, ela era usada como
base de controle contra as incursbes vindas do norte. Posteriormente, serviu como local de
policiamento contra possiveis revoltas judaicas.
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guerra. O reforco vindo da Siria sob o comando do general Caio Céstio Galo*®, foi
demorado e contou com tropas fragilizadas para conter a rebelido instaurada,
refletindo em mais um insucesso romano contra 0s grupos rebeldes. Dentre os quase
30 mil combatentes recrutados por Caio Galo para marchar a Judeia, haviam quatro
coortes da Legio XXII Primigenia recrutadas na Galicia e quatro coortes de legionarios
sirios da Legio Ill Gallica. No entanto, a maior parte dos combatentes era composta
por oito coortes da Legio XII Fullminata, que estava a um ano da dispensa e contava
com soldados mais velhos e cansados. Assim, apds trés meses de rebelido
deflagrada, as tropas de Caio Galo chegaram a Judeia e, sem sucesso, recuaram e
foram quase completamente dizimadas pelos rebeldes (Bellum ludaicum. II, 217-224).

A Judeia resistia mais uma vez as investidas romanas e, compreendoo
insucesso romano como um auxilio divino, os rebeldes se mantiveram em conflito. No
entanto, o quadro veio a mudar de cena quando Nero nomeou o general Tito Flavio
Sabino Vespasiano para restaurar o comando romano na regido (Bellum ludaicum. I,
234). Grande admirador da astucia de Vespasiano, Josefo relata que quando Nero
soube da derrota das tropas de Caio Céstio Galo na Judeia, atribuiu o insucesso néao
a capacidade de combate dos judeus, mas ao fracasso de Caio como general. Para
que a soberania militar romana fosse restaurada, até mesmo no intuito de se preservar
a invencibilidade do exército romano para que outras provincias ndo vissem nesse
episddio uma oportunidade de também se rebelarem, Nero escolheu o mais
experiente de seus generais, como assim ele julgava, por este ser o grande
responsavel pelo estabelecimento da paz no Ocidente quando em combate com a
Britdnia. Assim, Vespasiano foi investido do comando dos exércitos da Siria e seu
filho, Tito, enviado a Alexandria para receber a Legio V e a Legio X para juntos
marcharem a Judeia com uma grande forca de combate formada por legionarios e
pelas tropas auxiliares que conseguiram com o apoio das provincias vizinhas (Bellum
ludaicum. Ill, 234).

As investidas de Vespasiano comecaram por Ascalom, que aquele
momento estava sob lideranca do rebelde Niger, do babilénio Silas e do essénio Jodo.
Estando a cidade rodeada por uma grande muralha, Vespasiano ordenou que o
comandante da cavalaria, Antdnio, cercasse-a por todos os lados e investisse contra

0s insurretos. Sem muitas chances, os judeus sobreviventes ndo puderam optar por

45 Morto na Guerra no no de 67 EC, nao ha consenso na historiografia sobre sua data de nascimento.
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outra coisa sendo pedir a rendicdo (Bellum ludaicum. Ill, 235-236). Em seguida,
juntamente com o exército reunido por Agripa na Antioquia, Vespasiano marchou para
Séforis e, mesmo com a resisténcia de Josefo para tomar a cidade, as investidas de
Vespasiano e seu filho, Tito, colocaram os judeus mais uma vez em derrocada. Apos
fortificaram Séforis com uma grande muralha, seguiram para Tolemaida e dizimaram
0s ultimos resistentes da Galileia, Vespasiano e Tito renderam também os revoltosos
que haviam se instalado em Gadara, Jotapata, Tiberiades e Tariqueia (Bellum
ludaicum. Ill, 243, 279, 281-282).

No entanto, os rebeldes de Gamala ainda ndo se sentiam intimidados e
decidiram manter a resisténcia contando com a geografia da regido para ajuda-los a
conterem a frente romana. Uma artimanha que, de fato, colocou varios empecilhos as
taticas de ataque romano, mas que foi revertida quando Vespasiano sitiou a colina
mais alta da regido com tropas da Legio V, permitindo visibilidade total, e instalou
combatentes da Legio X nas fronteiras do centro da cidade, tornando a vitoria
inevitavel (Bellum ludaicum. 1V, 286-289). Com a rendicao de Giscala, Citépolis e da
Cesareia, Vespasiano articulava suas taticas para tomar Jerusalém, a ultima grande
fortaleza ainda declarada em guerra e a qual, segundo ele acreditava, necessitaria de
esforcos a mais para conter os rebeldes (Bellum ludaicum. IV, 296).

Sabendo que Jerusalém contava com o maior contingente de rebeldes
dispostos a resistir até o fim; que abrigava refugiados vindos de todas as regifes e
gue estes ndo somente seriam um problema por alimentar a fdria contra os atos
romanos, mas também por conhecer muitas das estratégias de combate romano nas
regides que haviam sido tomadas; que a representatividade religiosa a tornaria uma
fortaleza a ser defendida com muito mais afinco do que qualquer outra, Vespasiano
soube poupar esforcos para ndo desgastar seu exército desnecessariamente antes
de chegar a Jerusalém, e os preparou para a tomada da cidade santa (Bellum
ludaicum. 1V, 296).

Enquanto treinava e poupava suas tropas, Vespasiano deixou que a guerra
civil deflagrada na Judeia dizimasse a maior quantidade possivel de membros
rebeldes que se opunham uns aos outros e soube esperar o momento correto de fazer
suas investidas. A grande perturbacdo que reinava em Jerusalém havia se iniciado
com a divisdo de familias que ha muito eram inimigas, conforme indica Josefo, e que

com o tempo refletiu na populacéao, que sendo incapaz de uniéo, declarava-se em prol
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de um grupo ou outro, trocando acusacdes e violéncia entre si (Bellum ludaicum. 1V,

299). Segundo afirmou Josefo:
Tudo era agitacdo e os que desejavam a revolugéo e a guerra, prevaleciam,
por sua mocidade e coragem, sobre os outros cuja idade, mais madura,
levava a abracar uma opinido mais sensata. Em tal confusdo cada qual
roubava, por primeiro; mas, depois de se terem reunido praticavam
abertamente toda sorte de furto e ndo causavam menos mal que 0S romanos.
Assim néo havia outra diferenga entre 0 mal que as pessoas sofriam de uns
e de outros, sendo que era muito mais doloroso ser assim tratado por homens

de sua prépria nacdo do que por estrangeiros.
(JOSEFO. Bellum ludaicum. IV, 299).

A grande tenséo para a guerra civil se deu quando os zelotas fugiram para
o Templo e passaram a usa-lo como fortaleza, estabelecendo-o como sede de seu
governo — o qual 0s outros grupos consideravam tiranico e ilegitimo, uma vez que nao
representavam a linhagem sacerdotal descendente de Arraron. Como membro da
linhagem sacerdotal dos asmoneus, Josefo descreve os atos dos zelotas como sendo
execraveis diante da Lei sacra. Segundo pontua, os zelotas ndo so6 elegeram um novo
sumo sacerdote*® sem nenhum carater de descendéncia, como estabeleceram sua
autoridade sublevando a da Lei.

Assim, 0s asmoneus e seus partidarios sentiram-se inflamados para se
libertar da tirania e, entusiasmados com o discurso do sacerdote Anano, declararam
guerra para retirar os zelotas do Templo e depor-lhes o poder que se considerava
ilegitimo. No entanto, os zelotas solicitaram o auxilio dos idumeus que, barrados pelos
sacerdotes asmoneus de entrarem em Jerusalém, declararam novo conflito. Com a
tensado deflagrada entre zelotas, asmoneus, idumeus e sicérios — estes ultimos tendo
se apoderado da fortaleza de Massada e dizimado centenas de aldeias judaicas em
seus arredores (Bellum ludaicum. 1V, 303, 311-312, 320-322, 329) —, o conflito civil
tomou proporgdes inconsequentes.

Em alianca aos idumeus, os zelotas compreendiam um numero de rebeldes
em maior nimero e conseguiram conter os ataques direcionados pelos asmoneus. No
entanto, os idumeus logo se apartaram dos zelotas ao notarem — conforme indicam
os relatos de Josefo — a tirania praticada por esses e a usurpacao do sacerddcio que
nao lhes era garantida por direito divino (Bellum ludaicum. IV, 319-232). Com a disputa

pelo poder dentro do partido zelota, Jodo de Giscala, o qual primeiramente havia

46 O sumo sacerdote escolhido pelos zelotas teria sido, conforme relatos de Josefo, Fanias, um membro
da aldeia de Hafrasi que havia se aliado aos zelotas (Bellum ludaicum. IV, 303).
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declarado sua alianga com os asmoneus, assume a lideranca de uma das faccdes
zelotas, dividindo o partido em dois e incitando mais atrito ainda com a facc¢éo liderada
por Eleazar, o que gerou um quadro de conflito insustentavel no qual dezenas de
judeus eram dizimados diariamente caso ndo admitissem seu apoio a um partido ou
outro. Conforme afirmou Josefo, muitos judeus entregavam-se voluntariamente aos
romanos na tentativa de fugir da tirania entre as faccdes estabelecidas (Bellum
ludaicum. 1V, 319-328). Ao quadro de conflito civil soma-se o grupo dos sicarios, que
tomaram a fortaleza de Massada por meio de roubos e exterminios de aldeias judaicas
nas proximidades e la se estabeleceram até que a fortaleza fosse tomada pelos
romanos.

Os idumeus, gue primeiramente haviam se aliado aos zelotas, acabaram
retornando a ldumeia quando ndo viram muito propdsito na guerra civil instaurada em
Jerusalém. No entanto, inseriram-se novamente no conflito quando o radical zelota
Simao quis reivindicar para si o governo de Jerusalém testando seus ataques, antes,
sobre a ldumeia (Bellum ludaicum. IV, 344-348). Um grande conflito que contou com
a presenca de 25 mil idumeus contra os rebeldes de Simédo e que terminou com a
devastacao quase total da Idumeia e de seus habitantes.

Assim, diante da principal faccdo judaica radical (os zelotas) dividida entre
trés liderancas sob Eleazar, Jodo e Simdo; dos ataques e da repudia dos asmoneus
aos atos dos zelotas e ao assassinato do sacerdote Anano; da ira instaurada entre os
idumeus diante da chacina na Idumeia; dos saques e assassinatos cometidos pelos
sicarios; e da pouca forgca de combate existente entre os galileus, a guerra civil ja havia
provocado muito mais danos a Palestina do que qualquer ataque romano. Os oficiais
de Vespasiano, insistindo para que a represalia fosse feita em um momento téao
favoravel guanto o da guerra civil, ouviram em resposta do general que era necessario
esperar mais tempo para que os grupos se fragilizassem:

O grande general respondeu-lhes que aquele ardor em enfrentar o perigo
sem considerar o que era mais Util, era uma prova de sua coragem; mas que
a prudéncia o obrigava a dela usar de outro modo, “porque”, acrescentou ele,
“que se nos apressarmos em ataca-los, nés os obrigaremos a se reunir para
voltar contra nés todas as suas forgas, que sao ainda muito fortes; ao passo
gue se nos o diferimos, elas continuardo a se enfraquecer por meio dessa
guerra doméstica, que jA comecou a diminui-las. Nao vedes que Deus, que
luta por nés, quer que lhe sejamos devedores dessa vitéria sem que nos faga
correr perigo algum? Quando uma guerra civil que € o maior de todos os
males leva 0s inimigos até esse excesso de furor, a se degolarem
reciprocamente, que temos nés a fazer sendo continuar como espectadores

de tdo sangrenta tragédia e por que nos expomos ao perigo para
combatermos pessoas que ja se destroem a si mesmas?”
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(JOSEFO. Bellum ludaicum. IV, 325).

Quando, por fim, Vespasiano decidiu atacar Jerusalém cercando-a por
todos os lados e ap0s ter tomado as principais fortalezas ocupadas pelos rebeldes,
sitiou-se na Cesareia para reunir suas tropas e, junto com seu filho Tito, dar inicio a
marcha contra a cidade. Todavia, tendo recebido a noticia da morte do Imperador
Nero e sem saber a quem responder com a sucessédo imperial, Vespasiano abortou
seu plano e aguardou até que o novo Imperador assumisse. Tendo sido Vitélio
nomeado Imperator, os legionarios que acompanhavam Vespasiano declararam a
este sua lealdade e obediéncia. Assim, Vespasiano voltou suas atencdes a
Alexandria, no Egito, no intuito de que o feito configurasse um bom motivo para que
Roma destituisse Vitélio do supremo cargo e o nomeasse (Bellum ludaicum. 1V, 358-
361).

Com seus esforcos empreendidos na ascenséo ao cargo de Imperador — o
gue ndo demorou a acontecer —, Vespasiano ordenou que Tito encabecasse o0 ataque
a Jerusalém. Com as tropas reunidas e contando com soldados experientes, fortes e
jovens vindos, sobretudo, da Legio V, da Legio X e com auxiliares da Siria e da
Alexandria, Tito enfrentou sua primeira adversidade em um ataque surpresa dos
judeus durante a marcha a Jerusalém. Sem quase nenhum dano provocado, Tito
percebeu que deveria manter a disciplina rigida de suas tropas para que as mesmas
nao se desorganizassem e se arriscassem diante de ataques desprevenidos (Bellum
ludaicum. V, 382,384).

A chegada de Tito em Jerusalém com a ameaca iminente de seu exército
acabou forcando as faccfes judaicas a deixarem os conflitos pessoais de lado, por
um tempo, e formarem aliancas. Todavia, como a guerra civil os havia desgastado
muito, Tito, mesmo prevendo as possiveis aliancas, ndo considerou que elas
pudessem caracterizar uma grande dificuldade diante da situacdo de caos que se
encontrava Jerusalém, com racionamento de comida, agua, poucas armas e
combatentes feridos ou cansados pelas lutas travadas anteriormente. Ao que Josefo

argumenta:

Como os romanos ndo imaginavam que os judeus pudessem ser tdo ousados
para realizar semelhante empresa, nem mesmo quando tivessem intengéo
de fazé-lo, sua divisdo ndo Ihes permitia executa-la, a maior parte havia
deixado as armas, para somente pensar em adiantar os trabalhos que haviam
empreendido. Assim, ficaram fora de si com tdo repentina incurséo e para a
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qual ndo estavam preparados [...]. O ndmero de inimigos [judeus] crescia
sempre, sua perturbacdo foi tdo grande que eles abandonaram o
acampamento e toda a legido corria risco de ser dizimada, se Tito, que fora
avisado, ndo lhes tivesse trazido pronto auxilio.

(JOSEFO. Bellum ludaicum. V, 386).

Dessa forma, as incursfes as tropas de Tito configuraram ndo somente a
capacidade de contra-ataque judaica mesmo diante das situa¢cdes mais hostis — uma
vez que a maioria dos judeus de Jerusalém preferia morrer em combate a ver a cidade
sob jugo romano mais uma vez (Bellum ludaicum. V, 386- 390) —, como
representavam a instabilidade da disciplina romana quando em situacdes de caos e
emboscadas, instaurando-se a desobediéncia e o0 panico entre os soldados e
deixando-os tdo vulneraveis quanto qualquer outro exército (LENDON, 2011: 313-
315). Quando o préprio Josefo descreve, com julgo de admiracéo, a disciplina e a
formacé&o do exército romano e ndo se abstém, ainda assim, de mencionar momentos
de panico e desobediéncia instaurados entre as tropas romanas diante do ataque
inimigo (Bellum ludaicum. Ill, 242, 244; V, 384-387), ha de se concordar com John
Lendon que a disciplina ndo € a maior responsavel pelo éxito romano em guerra,
sobretudo quando esta é tdo vulneravel. Devendo-se tal sucesso, muito mais, ao
recrutamento também de tropas auxiliares e da genialidade do bom general que, como
a exemplo de Tito, soube comandar com éxito seu exército mesmo quando em
situacdes de imprevistos (LENDON, 2011: 339-341).

Tao logo as facgdes judaicas se uniram para combater as tropas de Tito, 0
quadro ndo durou muito tempo. Sentindo-se confiantes com as primeiras investidas
contra os romanos e seguros de ter a cidade cercada por muralhas, as brigas internas
logo voltaram a tona. Temendo ser desfortalecido por Eleazar e Simé&o, Joao
aproveitou-se da iniciativa de Eleazar em abrir o Templo na festa de Pessach*’ e
ordenou que seus homens se misturassem aos demais no intuito de tomar os
dominios do Templo. Assim, o partido dos zelotas antes dividido em trés grupos que
declaravam seu apoio a Jodo, a Eleazar ou a Siméo, foi reduzido a somente dois.
Com a retirada do dominio de Eleazar sobre o Templo, a maior parte dos zelotas
passaram a responder somente a Jodo que, agora, travava sua principal luta contra
Siméo (Bellum ludaicum. V, 386-390). A incapacidade de aliancas estaveis entre as
faccOes judaicas favorecia 0 momento a Tito, que logo empreendeu construgdes de

magquinas e torres para iniciar os ataques contra as muralhas da cidade e tomar

47 Feriado de pascoa do calendario judaico.
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Jerusalém. Um a um os muros que os judeus acreditavam resguardar a cidade do
ataque inimigo foram tomados por Tito, que construiu uma nova muralha a qual,
segundo indica Josefo, tinha uma extensdo equivalente a 39 estadios e 13 fortes
(Bellum ludaicum. V, 407-413, 423). A partir de entédo, a tomada da fortaleza Antonia
e do Templo era s6 uma questao de tempo.

Com auxilio da Legio V, Tito ordenou que os alicerces da fortaleza Antonia
fossem destruidos, permitindo a entrada facil de seu exército. Mesmo com a
resisténcia dos membros zelotas instalados na fortaleza, as tropas de Tito efetivaram
seu dominio e empreenderam novos ataques para a tomada do Templo, que ficou
mais vulneravel com a ocupacdo da fortaleza Antbnia pelos romanos (Bellum
ludaicum. VI, 440-443). Com a construcao de plataformas para acesso a entrada do
Templo, a resisténcia judaica se dava com todo tipo de defesa, impossibilitando a
invasdo das tropas de Tito nos pérticos. Apds algumas tentativas sem sucesso, Tito
ordenou que fosse ateado fogo na entrada do Templo, o qual rapidamente chegou as
galerias. Segundo relatos de Josefo, o fogo péde ser contido pelos romanos e, uma
vez que os rebeldes ja haviam deixado o Templo em meio as chamas e que se
acreditava estarem rendidos, a destruicdo total do Templo sO teria acontecido
mediante nova investida dos revoltosos contra as tropas romanas, que dessa vez nao
tiveram misericordia, contemplando-os com o holocausto do Templo (Bellum
ludaicum. VI, 460-470). Com este Ultimo grande ato Jerusalém estava, novamente,
sediada pelos romanos.

A destruicdo do Templo, o saque de seus principais tesouros, a divisao
radical entre os grupos politicos judaicos e um total de um milhdo e cem mil judeus
mortos*® (Bellum ludaicum. VI, 498), segundo relatos de Josefo, fazem o balanco das
perdas judaicas com o conflito. Do lado romano, ao passo que Josefo sustenta o
argumento de que os danos foram relativamente irrisorios, o grau de dificuldade para
reestabelecer o dominio na provincia da Judeia ocupou, ainda assim, muitos esforcos
militares, deixando os romanos em muitas situacdes de dificuldade para conter os
revoltosos e colocando a prova a fragilidade da disciplina de seus legionarios, ao
mesmo tempo que testou a qualidade de seus generais como homens providencias,

como a exemplo de Vespasiano e Tito.

48 Embora esse nimero seja relatado por Josefo, sabe-se que as fontes antigas recorrentemente fazem
uso de hipérboles para conferir ordem de grandeza aos feitos. Ndo sendo possivel, portanto, termos
uma dimenséao exata do nimero de judeus mortos nos levantes judaicos do século | EC.
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A engenharia empregada em obras para a guerra também foi amplamente
utiizada em auxilio ao cerco contra os revoltosos, muitas vezes com feitos
considerados improvaveis, tal como a grande muralha de Jerusalém que Tito ordenou
que fosse feita em trés dias (Bellum ludaicum. VI, 423); e a capacidade romana de
gerir e de alimentar seu exército se contrastou ainda com a inexperiéncia judaica de
combate para lidar com aspectos basicos, tais como o fomento de agua e alimento,
fazendo deste um grande agravante na guerra, que reduziu Jerusalém e os revoltosos
a um quadro de miséria total com inércia até mesmo para enterrar os corpos*® dos
falecidos (Bellum ludaicum. V, 424; VI, 432) e com incapacidade de formar aliancas

sustentaveis entre os radicais.

1.2 Literatura Sagrada e Judaismo de Facc¢des

A destruicdo do Segundo Templo de Jerusalém e do Sanhedrin modificou
drasticamente as faces do judaismo que se estabeleceu no periodo pés 70. Muito
mais do que o carater fisico e patrimonial, essas instituicées funcionavam como o0s
alicerces da vida religiosa pratica, aproximando a esfera celestial (plano do sagrado)
da secular (plano terreno) e regendo o modo de vida judaico no tocante as praticas
religiosas e a legislacdo civil. Uma vez que o Templo era liderado por membros da
linhagem sacerdotal e por homens instruidos no estudo e na observancia dos
sagrados escritos, e na medida em que esses se viam imbuidos de maior autoridade
religiosa que os demais, a perda da instituicdo templéria acirrou a reivindicacéo entre

0S VAarios grupos judaicos que brigavam entre si pela forma que eles julgavam ser a

49 Segundo aponta Josefo, a fome e a falta de agua atingiram de tal forma os judeus que estes,
enfraquecidos e adoecidos, ndo tinham capacidade sequer para enterrar seus mortos, fazendo das
ruas um cemitério a céu aberto que aumentava seu nimero de corpos a cada dia, uma vez que a
miséria da populacdo contribuia tanto quanto a guerra para a morte dos judeus (JOSEFO. Bellum
ludaicum. V, 424). Conforme pontua Valerie Hope e John Bodel, 0 momento que marca a passagem
de um ser vivo para um cadaver, inaugura uma série de emocdes e sensa¢des nos individuos vivos,
que os externalizam nos ritos funerarios ndo somente pela representatividade e fragilidade que a vida
humana tem diante da morte, mas também por questdes meramente praticas ligadas a propagacao de
doencas, contaminacéo da dgua e mal cheiro gerados pela decomposi¢cédo do cadaver (BODEL, 2004:
131-134; HOPE, 2000: 107-110). Sobretudo no caso judaico, o zelo para com o corpo dos mortos nao
somente é uma mitsvah (Devarim, 21. 23), como também se acredita que esse s6 descansard em paz
quando sepulto. Mesmo quando em situagfes de guerra ou conflito, nos quais o contingente de mortos
pode agravar e atrasar o sepultamento, ndo ha qualquer mencado na Torah ou no Talmud que indique
casos de tolerancia na decomposicao a céu aberto dos corpos. Um quadro que configura, para Josefo,
mais um motivo da ira de deus de Israel perante as calamidades acometidas com a guerra (JOSEFO.
Bellum ludaicum. V, 417-418).
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mais legitima da pratica judaica. As disputas se estendiam desde debates sobre o que
era proibido ou passivel de ser praticado na auséncia do Templo, até a aceitacdo e a
legitimacdo de muitos escritos sagrados que passaram a circular, com maior
intensidade, na Palestina do pos 70.

O principal tribunal judaico, representado na figura do grande Sanhedrin
que funcionava junto ao Templo, também sofreu suas altera¢des, mas diferentemente
deste, péde ser reestabelecido por duas vezes na cidade de Jamnia sob liderancas
farisaicas. Todavia, também este tribunal ndo se absteve de sofrer influéncias em sua
reformulacdo, passando a ser o principal responsavel pela definicdo farisaica dos
livros sagrados, ao final do século | Ec e inicio do século Il ec. Ndo obstante, com a
representacdo do Sanhedrin dos 71 por uma parcela do rabinato farisaico e com a
auséncia do Templo, muitas comunidades e facc¢des judaicas ndo admitiam a
legitimidade de alguns escritos estabelecidos pelo Sanhedrin de Jamnia como
sagrados, tomando para si a liberdade de interpretacdo da Mitsvah. Um quadro que
fez emergir, ao final do século | ec, um judaismo plural que alocou nas diversificadas
sagradas escrituras do periodo, seu principal espaco de reconhecimento e de

identidade diante da auséncia do Templo.

1.2.1 Seitas e Faccdes: Politica e Guerra nos Conflitos Judaicos

Os relatos de Flavio Josefo fazem mencdo a existéncia de trés seitas
judaicas muito antigas na Palestina — fariseus, saduceus e essénios — e a formacao
de uma quarta — zelotas — por meio da figura de Judas, o Galileu, e de Tzadoque, 0
fariseu, durante os conflitos contra a tributacdo romana na Judeia que, tempos depois,
culminou na guerra contra os romanos (Antiquitates Judaicae. XVIII, 520; XVIII, 759-
760; Bellum ludaicum. IlI, 153-156). Ao descrever sobre as seitas, Josefo as
caracteriza em termos de “profissdo particular de sabedoria” (Antiquitates Judaicae.
XVIIl, 760), entendendo seita, pois, como um grupo que partiiha de uma mesma
pratica e filosofia religiosa:

Havia entre nos trés seitas diversas, relativas as agées humanas. A primeira,
a dos fariseus: a segunda, a dos saduceus e a terceira a dos essénios. Os
fariseus atribuem certas coisas ao destino, ndo, porém, todas e creem que as

outras dependem de nossa liberdade, de sorte que nés podemos fazé-las ou
néo fazé-las. Os essénios afirmam que tudo geralmente depende do destino
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e de que nada nos acontece a ndo ser o que ele determina. Os saduceus, ao
contrario, negam absolutamente o poder do destino, dizem que ele & uma
guimera e que nossas acoes dependem tao absolutamente de nés, que nés
somos os Unicos autores de todos os bens e dos males que nos acontecem,
segundo nés seguimos um bom ou mau conselho.

(Antiguitates Judaicae. XVIlII, 520).

As seitas dos fariseus, saduceus e essénios sdo sempre relatadas por
Josefo em juizo do modo de vida, de pratica religiosa e da conduta para com 0s
sagrados escritos. Ndo obstante, as mencdes aos zelotas ndo tém essas mesmas
atribuicdes, tangenciando sempre para o aspecto politico e revolucionario de suas

acoes:

Entre os judeus, os que faziam profissdo particular de sabedoria, estavam,
h& varios séculos, divididos em trés seitas: 0os essénios, 0os saduceus, e 0s
fariseus. [...] Judas foi o autor da quarta seita. [...] eles ttm um amor tdo
ardente pela liberdade, que ndo ha tormentos que ndo sofram e ndo deixem
sofrer as pessoas mais caras, antes que dar a quem quer que seja 0 home
de senhor e de mestre. [...] Mas essa invencivel coragem aumentou ainda
pela maneira ultrajosa como Géssio Floro, governador da Judéia, tratou
nossa nacéo e a levou por fim a se revoltar contra 0s romanos.

(Antiquitates Judaicae. XVIII, 760)

Os zeladores (pois esses impios davam-se a si mesmos tal nhome) para se
salvar dos efeitos da ira do povo, fugiram para o Templo e la fizeram sua
fortaleza, estabelecendo nele a sede de seu governo tiranico. Dentre tantos
males que causavam, nada era tao intoleravel quanto seu desprezo pelas
coisas mais santas. [...] tentaram servir-se da sorte para escolher o grao-
sacrificador, afirmando que assim se fazia antigamente, quanto tal dignidade
era hereditaria; aboliam a Lei para estabelecer sua injusta autoridade.
(Bellum ludaicum. 1V, 303)

Embora Josefo indique que os zelotas em muito se assemelhavam aos
fariseus, em nenhum momento ele descreve as posturas filoséficas e religiosas dos
primeiros, tratando-os sempre a partir de seus posicionamento politico e indicando
que usurparam o poder. Em contraste ao surgimento dos fariseus, saduceus e
essénios como grupos religiosos antigos e definidos, a emergéncia dos zelotas, tal
como sua atuacdo, sdo sempre descritas com caracteristicas de iniciativas
reacionarias e de politicas contra a intervencdo romana na Judeia:

Cirénio [...] foi mandado com ele [Copdnio] para governar a Judéia. Mas como
aquela provincia acabava de ser anexada a Siria, foi Cirénio e ndo ele
[Copbnio] quem fez o inventario e se apoderou de todo o dinheiro que
pertencia a Arquelau. Os judeus a principio ndo puderam tolerar aquele
inventdrio [...]. Algum tempo depois, um certo Judas, gaulanita, da cidade de

Gamala, ajudado por um fariseu de nome Tzadoque incitou 0 povo a se
rebelar [...]. A vaidade que tiveram Judas e Tzadoque de fundar uma quarta
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seita e atrair para eles todos os que queriam as perturbacfes e a agitacéo,
foi a causa de tdo grande mal.
(Antiguitates Judaicae. XVIII, 759).

Ao mencionar os zelotas, tal como o faz com os fariseus, os saduceus e 0s
essénios, Josefo indica a existéncia de trés seitas na Judeia e a formacédo de uma
quarta no primeiro século da era comum. Todavia, a indicacdo da terminologia seita a
categoria dos zelotas ndo parece encontrar, nos relatos de Josefo ou em qualquer
outra fonte, atribuicdes que caracterizem esse grupo de outra forma sendo como uma
formacgéo politica e partidaria que, mesmo quando associados aos fariseus, tal
evidéncia parece estar mais atrelada ao fato de um dos seus fundadores (Tzadoque)
ser um fariseu, do que emoldurar toda a conduta desse grupo no formato de uma seita
com ordenacdo religiosa. Diante de tdo notério contraste, parece-nos razoavel
entender os grupos presentes na Palestina do primeiro século da era comum a partir
da diferenca entre seita e faccdo, bem como as influéncias, nos planos teolégico e
politico, que esses tiveram nos sagrados escritos que foram definidos nos séculos |
Ec e Il EC.

Diante da dominacdo romana na provincia da Judeia, os zelotas se
admitiram como os zeladores e protetores de Israel, angariando seguidores por meio
do argumento de defesa contra a opressdo do dominio estrangeiro, e ndo pela
identificagdo que estes tinham com suas préticas rituais e filosofia religiosa. Assim, 0s
zelotas estavam sempre associados a um partido ou uma faccao partidaria que teve
seus feitos vinculados a quadros de conflito ou, mais especificamente, a guerra contra
os romanos. E nesse episodio, justamente, que esse se define tanto mais quanto
partido ao criar um cisma interno que o esfacelou enquanto unidade de forca,
culminando na formacao de trés fac¢Oes diferentes e na objecdo dos demais grupos
palestinos as suas politicas.

Concentrados sob as liderancas politicas de Eleazar, Jodo de Giscala e,
posteriormente, Simado, os zelotas constituiram trés faccbes diferentes durante a
guerra judaica, as quais nao tinham nenhuma coesao relevante no tocante ao carater
pratico-religioso, filosofico ou hereditario, mas somente a insatisfagdo contra o
dominio estrangeiro e a elite sacerdotal (aquele tempo asmoneia) que cedia as
aliancas com os romanos. Uma vez que a origem de suas principais liderancas era
miscelanea e que o primeiro momento em que se encontra referéncia aos zelotas é

no ano 6 ec, com as figuras de Judas e Tzadoque (JOSEFO. Antiquitates Judaicae.
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XVIII, 759), é de se esperar que, ao periodo da guerra judaica, os partidarios zelotas
tivessem posturas e caracteristicas ainda instaveis, dificilmente podendo caracterizar
uma seita.

E interessante notar que ndo ha mencdo sobre o descontentamento dos
zelotas contra as seitas dos fariseus, essénios ou saduceus, mas que suas brigas sao
sempre travadas em oposicdo as elites politicas — e, consequentemente em alguns
casos, sacerdotais — da Judeia ou de outras regifes da Palestina. Nesse sentido, a
nomenclatura seita parece carecer, mais uma vez, de atributos sustentaveis para a
sua aplicacdo aos partidarios radicais zelotas no contexto da guerra contra 0s
romanos, sobretudo quando esta guerra parece ter, em sua génese, um fundo muito
mais politico do que religioso, que gerou conflitos externos pela independéncia politica
da Judeia contra a dominacdo romana e, internamente, op6s varios grupos politicos
na luta pela dirigéncia da Judeia. Todavia, se por um lado cremos ser fragilizada a
aplicagdo do termo seita aos zelotas no contexto da guerra judaica contra 0s romanos,
nao nos convém negligenciar a influéncia que este grupo partidario teve no desenrolar
da guerra e, efetivamente, nas suas consequéncia, vindo a influenciar, o cenério do
judaismo literario que se estabeleceu no pos 70.

Enquanto as atribuicbes de seita se estendem, em coeréncia com as
fontes, a grupos de posicao teoldgica, filosdéfica e ritual definidos, a guerra contra os
romanos de nada, ou muito pouco, foi afetada por essas questdes, mas antes pela
disputa politica da Judeia que, aquele periodo, se dava em termos de posicao
sacerdotal. Assim, é possivel pensarmos tanto a guerra entre judeus e romanos,
quanto a insurgéncia dos zelotas a partir de querelas que pouco tinham a ver com a
viabilidade e a legitimidade ritualistica que deveriam ser instauradas na Judeia. Muito
embora esse tenha sido um argumento a guiar a rivalidade entre os zelotas e os
asmoneus, ainda assim ambos os grupos atuavam em nivel de partido e/ou fac¢des,
influenciando parcamente a postura de uma seita em detrimento da outra; e mesmo
diante das ac6es romanas para cooptacao da elite local, as nomeacdes se davam em
detrimento de grupos partidarios ou de linhagens sacerdotais, nunca afetando as
seitas diretamente.

E plausivel distinguirmos, dessa forma, que ao periodo da primeira guerra
judaica, havia a identificacdo de trés seitas solidas — fariseus, saduceus e essénios —
e que, ndo obstante as varias liderancas partidarias se identificassem com as mesmas

em termos de carater pratico-religioso e filosoéfico, tanto a guerra contra 0s romanos
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quanto a guerra civil configuraram conflitos de faccdes partidarias que ndo se
posicionavam em termos de seitas, mas sim de atuagdes politicas. Contudo, o fim da
guerra contra 0os romanos e a destruicdo do Segundo Templo de Jerusalém, trouxe a
tona um novo judaismo de base literaria que foi definido, especialmente, pelas seitas
existentes no século | ec. Se, ao declarar levante armado, 0s grupos judaicos se
instituiram em facc¢des partidarias, ao fim dos conflitos estes tiveram que voltar suas
atencdes, novamente, as bases filosoficas e teoldgicas ordenativas do judaismo,
direcionando as seitas a regéncia sacro-legislativa do judaismo literario que se

estabeleceu, com maior intensidade, ao final do primeiro século da era comum.

1.2.2 Os Corpora Literarios do Judaismo do Final do Século | ec ao Século Il Ec

Conforme argumentamos anteriormente, o judaismo do século | Ec estava
ordenado a partir de trés seitas — fariseus, saduceus e essénios — que contrastavam
nao s6 em aspectos filosoficos e teoldgicos, mas também na admissdo de alguns
escritos sagrados e, consequentemente, na interpretacdo que se conferia a eles. A
perda do Templo direcionou o judaismo a uma nova roupagem, transferindo para as
sagradas escrituras seu principal local institucional e memorial, permitindo a
sobrevivéncia dos valores religiosos mesmo com a falta de estruturas territoriais e
patrimoniais.

A definicdo do canone judaico de matriz farisaica, que se deu com a
compilacdo da Mishnah, no ano 198 ec, delimitou as bases do judaismo rabinico
referente as comunidades judaicas de Jerusalém e da Babilénia, e contemplou os
principais livros sagrados que passariam a ser reconhecidos como normativos. Em
contraponto a normatizacdo literaria proposta pelo judaismo farisaico, a vasta
literatura produzida em Qumran — e descoberta somente no séc. XX —, trouxe novas
perspectivas interpretativas sobre a producéo literaria judaica antiga e colocou fim ao
argumento de que o judaismo da Palestina antiga partilhou de qualgquer unidade
sacro-literaria engessada.

A comunidade de Qumran foi a responsavel por uma producdo literaria que
em muitos aspectos se aparta dos preceitos farisaicos que integram o rabinato de
Jerusalém e da Babilonia. Conforme os relatos de Flavio Josefo (Bellum Judaicum, II,
119-160), Philo (De Vita Moshe, IV, 114) e Plinio (Historia Naturalis, V, 17), os judeus
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da comunidade de Qumran viviam em uma condicdo de auto exilio na intencdo de
praticar o ideal de observancia judaica. Embora a corrente historiografia tradicional
associe a comunidade de Qumran aos essénios, as fontes ndo fazem nenhuma
mencdo direta a ligacdo da producdo literaria do Mar Morto com 0S essénios,
descrevendo o grupo de judeus assentados no deserto da Judeia mais pelo viés

filoséfico e teoldgico que assumem:

Eles sdo judeus de nascimento; vivem em estreita unido e consideram o0s
prazeres como vicios, que se devem evitar [...]. Rejeitam o casamento, nao
porque julgam dever-se destruir a espécie humana, mas para se evitar a
intemperanca das mulheres [...]. Desprezam as riquezas: todas as coisas séo
comuns entre eles, com uma igualdade tdo admiravel que, quando alguém
abraca a seita, despoja-se de toda propriedade. [...]; ndo tém cidade certa
onde morar, estdo espalhados em varias, onde recebem os que desejam
entrar em sua sociedade [...]. Quando fazem alguma viagem nada levam
consigo, apenas armas para se defenderem os ladrées [...]. Sdo muito
religiosos e piedosos para com Deus, sé falam de coisas santas; antes que o
Sol desponte fazem orag6es, que receberam por tradicdo, para pedir a Deus
gue o faca brilhar sobre a Terra. Depois vao trabalhar, cada qual em seu
oficio, segundo o que lhes é determinado [...]. Estudam com cuidado os
escritos dos antigos, principalmente no que se refere as coisas Uteis a alma
e ao corpo [...]. Veneram de tal modo, depois de Deus, o seu legislador
[Moshe], que castigam com a pena de morte os que dele falam com desprezo
e consideram mui grande dever, obedecer aos antepassados e ao que Varios
deles Ihes ordenam. Os que fazem profissédo dessa maneira de viver, estao
divididos em quatro classes; os mais jovens tém tal respeito pelos mais
velhos, que quando os tocam séo obrigados a se purificar como se tivessem
tocado num estrangeiro.

(JOSEFO. Bellum ludaicum. II, 153-154).

O Serek ha-Yachad indica ainda que a comunidade de Qumran, ha muito
apartada dos judeus de Jerusalém, se estabeleceu no deserto por considerar o
sacerdocio do Templo corrupto e execravel, afetando diretamente o0s preceitos
divinos:
Quando estas coisas acontecerem a Comunidade em lIsrael, que se afastem
da sociedade dos homens iniquos para ir para o deserto, a fim de preparar o
caminho para Ele, como esta escrito: “no deserto preparai o caminho Dele,
na estepe aplanai um caminho para o nosso Deus”
(1Q, VIII.12).
Ainda que as fontes ndo fornecam indicios claros da producao literaria de
Qumran com a seita dos essénios, tal como recorrentemente € apresentado por varios
estudiosos, é importante ressaltar o contraste que essa producéo literaria tem com o
judaismo de tipo farisaico e, especialmente, a insatisfacdo que a comunidade de
Qumran demonstra ter com o0 modelo de sacerddcio e da prética judaica que se

estabeleceu no Templo e em Jerusalém nos periodos de cooptacao da elite sacerdotal
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(asmoneia e zelota) pelos governos estrangeiros. Se, por um lado, o judaismo rabinico
de matriz farisaica passou a comportar as principais escolas literarias ao final do
século | e Il Ec, por outro a comunidade de Qumran, com sua vasta producao, é um
peso em contraponto a uniformidade pratico-religiosa que se pretendeu estabelecer
nesse periodo.

N&o nos convém abster, portanto, o vasto indice literario que se tem nos
circuitos judaicos oficiais e diasporicos, dos levantes que consagraram o século
primeiro da era comum como a era metamoérfica do judaismo antigo, que soube
transferir para a cultura literaria um novo locus de identidade e memaria diante da
auséncia de suas principais instituicdes. Tanto a guerra contra 0S romanos quanto a
guerra civil judaica encerraram, em seus limites de unidade e forca, as bases da
hermenéutica e da exegética judaica que passariam a guiar a literatura do pos 70,
fosse em termos de posicao filoséfica (como a exemplo dos rabinato farisaico de
Jerusalém e da Babil6nia), ou na desuniformidade que o canone da Escritura tinha
para varias comunidades, como a exemplo de Qumran.

Embora se trate de um periodo conturbado pela divergéncia com que é
apresentado nas fontes e pela peculiaridade de seus conflitos armados, a emergéncia
em tdo grande escala da producao literria judaica irrompe como um recurso sem
precedentes para as andlises plurilaterais que podem — e devem — ser lancadas ao
judaismo antigo como o reformulador de um alicerce que passaria a fomentar e

caracterizar a religido judaica até os tempos atuais: a sacro literatura.
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CAPITULO 2

A Literatura de Qumran: Producéo Literaria e

Exegese na Comunidade do Mar Morto

O Senhor ama conhecimento. Sabedoria e
compreensao Ele colocou antes Dele, e prudéncia
e conhecimento servem a Ele.

EXORTAGCAO. Il, 5-7

O extenso volume de manuscritos encontrados no deserto da Judeia, na
segunda metade do século XX, renovou o interesse de muitos estudiosos na origem
do texto biblico e associou a comunidade do Mar Morto como a principal responsavel
pela mais antiga e completa producdo de escritos sagrados judaicos e textos
diversificados que chegaram até nés. A riqueza do material encontrado em Qumran
ndo s6 impulsionou novos debates e teorias sobre a antiguidade e a legitimidade do
texto biblico e canbnico — uma vez que alguns pergaminhos datam do séc. Il AEC —,
como acirrou a necessidade da criacdo de modelos interpretativos que pudessem
corresponder as peculiaridades da documentacdo do Mar Morto.

Assim, métodos relativos a andlise do discurso candnico, tal como a
exegese e a hermenéutica, foram desenvolvidos nas mais diversificadas formas, indo
desde analises comparativas com o texto biblico cristdo, a inser¢cdo de uma exegese
prépria e interior as conveniéncias de Qumran. Nesse interim, varios sao os problemas
que figuram na identificacdo da literatura de Qumran como um conjunto de escritos
autbnomos que gozam de um estatuto literario particular. Todavia, ainda que haja a
interpolacdo de problemas consideraveis na proposicdo de uma autonomia textual a
literatura de Qumran, ndo nos convém esquivar destas questdos, uma vez que elas

permeiam uma extensédo de mais de 800 manuscritos.
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2.1 Literatura e Assentamentos no Deserto da Judeia

Desde a primeira publicacdo dos Manuscritos do Mar Morto, no ano de
1947, uma leva de teorias sobre a comunidade a qual eles estavam associados foram
lancadas. Com indicios insuficientes e obscuros nas fontes sobre a origem dos grupos
assentados no deserto da Judeia, a hipotese mais consensual foi apresentada
primeiramente no ano de 1948 como resultado das pesquisas desenvolvidas por
Eliazar Sukenik®®, que associou a producdo de escritos do Mar Morto a seita dos
essénios por meio de duas evidéncias fundamentais: a localizacdo geogréfica dos
essénios, sobretudo no primeiro século da era comum, e as descri¢cdes presentes em
Josefo, Philo e Plinio, sobre as praticas referentes a essa seita.

A partir de entéo, a hipétese essénia®l, mesmo com todas as brechas mal
solucionadas, passou a atuar como o eixo de sensatez na origem da producao literaria
do Mar Morto, especialmente quando diante de teorias que se mostravam ainda mais
insustentaveis. Todavia, as duas ultimas décadas tém visto crescer o interesse na
hipotese essénia menos pela viabilidade da teoria e mais por detectar, junto a esta, a
génese de outros grupos que poderiam ter originado a comunidade de Qumran.

Frente a estes debates, 0os quais infelizmente ainda carecem de suportes
efetivos nas fontes, é de cautela minina compreendé-los em suas principais defesas
e debates. Se, por um lado, a identificacdo do grupo que teria originado esse conjunto
vasto de escritos parece nao afetar substancialmente as analises e as interpretacdes
gue se conferem a essa rica documentacgdo, por outro ndo podemos nos esquivar de
lancar luz as possiveis géneses dos grupos responsaveis pela literatura de Qumran
uma vez que, ao final do século | Ec, € de suma importancia que se estabeleca, para
a producdo literaria do periodo, as nuances entre 0s grupos radicais e/ou apartados

gue delinearam os corpora biblicos do judaismo oficial e diaspoérico.

2.1.1 Teorias de Assentamentos no Deserto da Judéia: A Hipdtese Essénia

50 Cf. SUKENIK, E. L. Megillot Genuzot: Segirah Rishonah. Jerusalém: Bialik, 1948.
51 Sobre a hipétese essénia, cf. HUTCHESSON, |. The Essene Hypothesis After Fifty Years: An
Assessment. In. The Qumran Chronicle, Vol 9, 124 AUG DEC, 2000. pp. 17-34.
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Conforme acredita-se, 0s manuscritos do Mar Morto sado produtos de um
grupo de judeus piedosos que, dentre outras coisas, eram caracterizados por um forte
vinculo de irmandade entre seus membros, rejeitavam a escravidao, viviam em regime
celibatario e desaprovavam o sacerdocio de Jerusalém, este Ultimo sendo

caracterizado como o principal fator que os levou ao auto exilio no deserto da Judeia:

Ele criou o homem para governar o mundo e designou a ele dois espiritos
para caminhar até o tempo de Sua vinda: o espirito da verdade e o da
injustica. Aqueles nascidos da verdade ascenderdao de uma fonte de luz, mas
aqueles nascidos da injustica ascenderdo de uma fonte de escuriddo. Todas
as criancas da justica sdo governadas pelo Principe da Luz e andam nos
caminhos de luz, mas as criancas da injustica sdo governadas pelo Anjo da
Escuriddo e andam nos caminhos da escuriddo. O Anjo da Escuriddo desvia
todas as criangcas da justica, e até seu fim, todos o0s seus pecados,
iniquidades, maldade e seus atos ilicitos sdo causados por seu dominio de
acordo com os mistérios de Deus. Cada um de seus castigos, e cada uma de
suas piores angustias, serdao conduzidas sob as regras de sua perseguicéo;
todos os seus espiritos procuram pela derrota dos filhos da luz. Mas o Deus
de Israel e Seu Anjo da Verdade vao socorrer todos os filhos da luz. Para isso
Ele criou o espirito da Luz e da Escuriddo e fundou toda agéo sobre eles e
estabeleceu cada agéo [sobre] seus [caminhos].

(1Qs, Ill, 18-25).

Multiddes de seus discipulos tém o legislador treinado para a vida em
comunhdo. Eles sdo chamados Essénios, um nome atribuido a eles, sem
davida, em reconhecimento a santidade na qual vivem. Eles vivem em muitas
cidades da Judeia, em muitas aldeias e agrupados em grandes sociedades
com varios membros.

A persuasdao deles ndo é baseada no nascimento, pois 0 nhascimento néo é
uma marca descritiva da associac¢éo voluntéria, mas sim o zelo pela virtude e
0 desejo de promover o amor fraternal.

Nenhum Essénio € uma mera crianca, adolescente ou adulto, uma vez que
suas caracteristicas sdo instaveis com a obstinacdo correspondente a
imaturidade de cada idade, mas ja adultos e velhos, ndo corrompidos pelas
paixdes e pelo corpo, gozam do verdadeiro, da autenticidade, a Unica
liberdade real.

Essa liberdade é atestada na vida deles. Nenhum deles se permite ter
qualquer propriedade privada, nem casa, escravo, patriménio ou quaisquer
uma das coisas acumuladas e abundantemente procuradas pela riqueza,
mas eles colocam tudo junto para o desfrute publico e em beneficio comum.
Eles vivem juntos em grupos, em bandos de companheiros com refeicoes
comunais e nunca cessam de conduzir os assuntos que servem ao bem
comum.

(PHILO. Hypothetica, Apologia Pro ludaeis, 11. 1-5)

Nenhum escravo € encontrado entre eles, mas todos séo livres, trocam
servicos uns com 0s outros e denunciam 0s proprietarios de escravos, nao
apenas por suas injusticas ao ultrajar a lei da igualdade, mas também por
suas impiedades em anular o estatuto da Natureza de que todos nascemos
iguais e somos criados como irmdos, genuinamente, antes do trunfo da
cobica maligna.

A casa de ninguém é a sua propria, no sentido em que ela ndo é
compartilhada por todos, além do fato de que eles vivem juntos em
comunidade, a porta € aberta aos visitantes que desejam compartilhar de
suas convicgoes. Eles tém uma Unica tesouraria e desembolso comunal; suas
roupas sdo compartilhadas, assim como o alimento, que compartilham por
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meio de refeicdes publicas. Em nenhuma outra comunidade podemos
encontrar o costume da partilha comunal.
(PHILO. Quod Omnis Probus Liber Sit, XII, 79, 85-86)

A presencga dessas mesmas caracteristicas entre a seita dos essénios, é
corroborada como o fator decisivo para a correlagdo entre o essenismo com a
literatura do Mar Morto. No entanto, em razédo da insuficiéncia de dados claros nas
fontes — seja nos manuscritos de Qumran, em Josefo, Philo ou Plinio — que possam
conferir a responsabilidade por esses escritos aos essénios, cabe-nos permear as
principais discussdes envoltas nessa hipotese.

Quando descobertos, em meados da segunda metade do século XX, os
manuscritos de Qumran somavam um conjunto amplo e diversificado de escritos que
os impedia de ser qualificados sob uma Unica categoria, fosse ela de carater
cronoldgica ou textual. Quando expostos aos experimentos com carbono 14 (C-14),
confirmou-se que a maioria dos pergaminhos tem cerca de 2 mil anos e que alguns
datam até o século Il Aec. Assim, as primeiras tentativas de editoracdo desse material
consistia em separa-los a partir de fragmentos individuais que pudessem reuni-los em
um conjunto fixo. Entretanto, como os critérios usados para tal método eram
suficientemente duvidosos®?, Frank Moore Cross®® propés um modelo de datagéo
paleografica que identificava o material em trés periodos: o periodo arcaico,
abrangendo os anos de 250 a 150 AEec; o periodo asmoneu, indo de 150 a 30 AEc, € 0
periodo herodiano, com os anos de 30 AEc ao ano 70 Ec, este ultimo marcado pela
queda do Templo de Jerusalém (CROSS, 1961: 152-159).

Embora aparentemente genérico, o método proposto por Cross possibilitou
uma série de sub-datacdes, posteriormente, que conseguiram comportar tanto as
exigéncias crondlogicas dos documentos, quanto o género textual do contetdo que
apresentavam e, nao obstante o método de Cross conseguisse abarcar um periodo
de producéo literaria em Qumran que associasse 0s essénios aos relatos de Josefo e
Philo, ele ndo era capaz de fornecer maiores indicios sobre o grupo responsavel pela

producéo literaria do Mar Morto. Assim, na medida em que os pergaminhos foram

52 Conforme indica Timothy Lim, os primeiros projetos de editoracdo dos pergaminhos do Mar Morto
utilizavam técnicas for¢cadas de associagcdo entre os documentos. Assim, se existisse, por exemplo,
quinze fragmentos e oito deles fizessem referéncia em hebraico ao livro de Devarim, eles eram
separados daqueles que continham o mesmo contetido em grego ou aramaico. Este método acabava,
no entanto, fragmentando ainda mais os documentos e criando uma série de subgéneros que os
impossibilitavam de analises precisas (LIM, 2005: 36).

53 Cf. CROSS, F. M. The Development of the Jewish Scripts. In. WRIGHT, G. E. (ed.). The Bible and
the Ancient Near East. New York: Doubleday, 1961. pp. 144-202.



66

primeiramente associados aos essénios e que estes, conforme apresentados nos
relatos de Josefo e Philo, se configuravam como seita, criou-se a necessidade de
estabelecer os dominios da atividade da seita essénia no deserto da Judeia e o quadro
politico e social que teria possibilitado o assentamento destes em regides proximas
ao Mar Morto, tal como as motivagdes que pudessem explicar o empenho em produzir
um volume de escritos tao grande.

Conforme argumentou Albert Baumgarten, na obra The Flourishing of
Jewish Sects in the Maccabean Era (1997: 48-49), uma seita judaica pode ser definida,
nos periodos que vao do séc. Il Aec ao Il Ec, como uma associa¢ao voluntaria de
protesto que utiliza mecanismos de marcacdo de fronteira — os quais se dao,
geralmente, por meios sociais de diferenciacdo entre membros internos e estrangeiros
— para delinear uma distincdo entre seus proprios membros e entre aqueles
considerados pertencentes a mesma administracéo politica ou entidade religiosa. A
definicdo esbogada por Baumgarten leva em consideragao, sobretudo, o fato de se
tratar de um movimento voluntario que intencionalmente se separa de uma unidade
social maior em sinal de protesto ou descontentamento; fator este que acaba
influenciando a criacdo de valores morais e éticos proprios a esses grupos de
descontentes. Se assim considerado, os relatos de Josefo e Philo parecem enquadrar
satisfatoriamente os essénios na definicho de uma seita, tal como apontamos
anteriormente no primeiro capitulo.

A associacdo dos essénios a comunidade de Qumran €, no entanto, um
pouco mais complexa. A primeira pista sobre a hip6tese essénia em Qumran, nos é
dada por Plinio, em sua Historia Naturalis, obra na qual o naturalista romano, ao fazer
uma descricdo do deserto da Judeia, menciona uma comunidade vivendo nas
proximidades do Mar Morto e a qual ele considerava notavel por ndo haver a presenca
de mulheres (PLINIO. Historia Naturalis, V, 73):

No lado oeste do Mar Morto, mas fora de alcance nocivo da costa, ha a tribo
dos Essénios, que € mais notavel que as outras tribos no mundo inteiro [pois]
ndo ha nenhuma mulher e eles de tudo abdicaram, ndo ha dinheiro, [e tém]
apenas palmeiras para a sociedade. Dia apos dia uma multiddo de refugiados
€ conduzida para la [e,] desgastados pela fortuna, adotam suas maneiras.
Por milhares de anos — impossivel dizer quantos — uma nacao fecunda na
gual ninguém nasce oferece a eles uma vida de peniténcia.

Abaixo dos Essénios havia a cidade de Engendi, perdendo para Jerusalém
apenas em terras fertéis e por seus bosques de palmeiras. Mas agora
Jerusalém é somente cinzas. Em seguida, estd Masada, uma fortaleza sobre
rocha, também nao muito longe do Mar Morto. Este é o deserto da Judeia.
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(PLINIO. Historia Naturalis, V, 73).54
Muitas das caracteristicas apresentadas por Plinio sobre os essénios, sao

igualmente relatadas por Philo (Quod Omnis Probus Liber Sit, 75-80; Apologia Pro
ludaeis; De Vita Contemplativa, 1-3) e Josefo (Bellum Iludaicum. Il, 119-161,
Antiquitates Judaicae. XVIII, 18-22). Conforme a arqueologia foi capaz de constatar,
h& também em Qumran indicios de constru¢des primarias a vida cotidiana judaica —
como uma (proto)sinagoga, mikveh e aquedutos — que pudessem suprir uma
comunidade vivendo no deserto. Entretanto, alguns estudiosos (ANGEL, 2008: 5;
ELLEDGE, 2005: 33-35; FOKIRANTA, 2009: 177) creem que ainda que a hipotese
essénia seja viavel, a comunidade assentada em Qumran comportou, antes, mais um
ambiente e uma pratica literaria destinados a um fim especifico — fosse o de producao
textual ou o armazenamento de textos — do que propriamente designou toda a vivéncia
e atuacédo de uma comunidade na regido Khirbet Qumran®®.

Sem desprezar os motivos que levaram aos assentamentos no deserto da
Judeia e, especificamente, a utilizacdo dessa regido como espacgo de atividade
literaria, é interessante notar que, conforme argumentou Timothy Lim (2005: 22), as
regides proximas ao Mar Morto sempre serviram como local de refagio para algumas
comunidades abastadas. Embora seja impossivel precisar todos os grupos que
estabeleceram assentamento na regido de Khirbet Qumran, estima-se que a primeira
fase de ocupacao é datada do séc. VIII ao VII Aec, correspondendo a fase final da
monarquia israelita. Apds centenas de anos, o local teria sido novamente ocupado por
um grupo que se acredita ser 0s essénios, com fases de assentamentos e abandonos
de sitio que datam dos periodos: la, que vai de 135 a 100 Aec; periodo Ib, com os
anos de 100 a 31 Aec; abandono de sitio; de 31 a 4 Aec; periodo I, de 4 AEc a 68 Ec;
periodo lll, de 68 a 73 Ec, e a chamada fase da segunda revolta, com os anos de 132
a 135 ec, referentes a revolta de Bar Khova (LIM, 2005: 22).

5Traducao livre a partir do texto no original. As palavras entre colchetes sdo acréscimos livres para
facilitar a leitura sem modificar, no entanto, a estrutura da narrativa.

% Vale ressaltar que a principal discussdo sobre a viabilidade da hipétese essénia como uma
comunidade advinda do deserto ndo € tanto por detectar o ambiente hostil ocasionado pela vida no
deserto, mas antes pelo fato da regido de Khirbet Qumran ndo comportar outros indicios arqueoldgicos
gue apontem para uma vivéncia cotidiana comum as praticas judaicas, se atendo quase que
especificamente ao cenario de producdo textual. Assim, a desconfiangca € mais sobre a regido de
Khirbet Qumran em associacdo a toda uma comunidade (neste caso, 0s essénios) vivendo no deserto,
do que, propriamente, invalidar as descricbes nas fontes e nos indicios arqueolégicos que apontam
para a existéncia de assentamentos e comunidades que se estabeleceram no Deserto da Judéia ao
longo dos séculos.
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Percebe-se que de acordo com as datacdes de assentamentos no deserto
da Judeia, os periodos séo classificados conforme a abrangéncia politica e social
refletida pela historiografia judaica antiga. Antes mesmo que 0s pergaminhos possam
atestar qualquer carater cronologico dos eventos aos quais sdo associados, eles sao
inseridos e tomados como participes no quadro politico da Palestina antiga como um
todo. Para tanto, entende-se que ao final da monarquia israelita no reino de Juda,
quando as principais seitas comecaram a se delinear, alguns grupos ja teriam se
estabelecido em regides proximas ao Mar Morto por conta do cisma instaurado. Em
sequéncia, tem-se com os sécs. Il e | AEc a época de maior atividade dos tanaitas com
a redacado dos estudos da Lei oral, 0 que consequentemente influenciou um grande
volume de escritos sagrados produzidos.

Com o abandono do sitio, no século | AEc, pressupde-se que 0S eSSEénios
tiveram efetiva participagdo no desenvolvimento da Nova Alianga mencionada por
Josefo e pelos pergaminhos (Antiquitates Judaicae. XX, 102; 4Q259, I. 1-2), a qual
teria sido atuante na resisténcia contra 0 governo romano na Judeia e, por fim, admite-
se que 0s essénios, até entdo influentes entre os grupos radicais da Judeia,
desligaram-se da elite sacerdotal dirigente por considerarem o sacerddcio do Templo
indigno e corrupto, se estabelecendo numa condigdo de auto exilio em regides

proximas ao Mar Morto:

Quando se confirmar [por dois anos na perfeicdo do caminho da Fundacéo
da Comunidade, eles deverdo se apartar] como santos no ambito do
Conselho dos homens [da Comunidade. E] o intérprete ndo devera se
esconder por medo do espirito de apostasia, € hem qualquer uma dessas
coisas escondidas de Israel que tém sido descobertas por ele. [E quando]
essas se tornarem a Comunidade, eles deverao se separar da habitacao dos
homens iniquos e deverdo ir para o deserto e |4 preparar o caminho da
Verdade; como es[ta] escrito, [No deser]to preparai o caminho...endireitai no
deserto o caminho para Deus (Isaiah, 40.3). Este (caminho) é o estudo da Lei
que Ele ordenou pelas maos de Moshe.

(4Q259, 111, 1-5)

E compreensivel que, na auséncia de dados objetivos que possam tracar
uma Histéria da comunidade de Qumran, 0s manuscritos sejam inseridos, conforme a
datacdo e a qualidade do contetdo que apresentam, no quadro politico da Palestina
Antiga. Todavia, € necessario que, se tomados esses pressupostos, eles devem recair
nos problemas que envolvem o fato dos essénios do deserto, enquanto uma seita de
judeus piedosos e radicais, estar atrelados ao conteudo literario do Mar Morto mais

por uma leitura rabinica farisaica que se faz desses documentos, do que propriamente
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pelo fato de encontrarmos qualquer indicativa nos masnuscritos do Mar Morto que 0s
associem aos essénios. Caso contrario, os métodos de datacdo para as fases de
assentametos no deserto da Judeia encontram mais falhas do que solucdes, uma vez
gue a Unica evidéncia que eles apresentam para a delimitacdo dos periodos, sédo o
conteudo biblico e a antiguidade dos manuscritos do Mar Morto.

Junto aos métodos de datacdo paleogréfica dos pergaminhos — 0s quais,
pela antiguidade dos manuscritos, reforcam as teorias de assentamentos no deserto
da Judeia —, h&a de se dar atencéo ainda as caracteristicas presentes no essenismo
que possam ser correlacionadas as praticas cotidianas relatadas na seita associada
a producéo literaria do Mar Morto. De acordo com Philo, o motivo pelo qual os
essénios rejeitavam a escravidao, se dava em detrimento da forte irmandade da seita,
gue considerava todos os homens como iguais e via nas posi¢des hierarquicas formas

corruptiveis a alma humana:

[75] A Palestina e a Siria também n&o estdo desprovidas de sabedoria
exemplar e virtude, e estas [regides] sdo habitadas pela mais populosa nacéo
de judeus. Uma parte dessa [na¢do] € chamada de Essénios e em numero
sdo mais do que quatro mil — na minha opinido. Derivam seu nome de sua
piedade, embora este [0 nome piedade] ndo esteja de acordo com o dialeto
greco, pois estdo [0s piedosos] acima de todos os homens [que se dizem]
devotados ao servico de Deus. N&o praticam sacrificios de animais, mas
estudam para preservar suas mentes em um estado de santidade e pureza.
[76] Estes homens, no primeiro lugar, vivem em aldeias, evitando todas as
cidades [para ndo se corromperem] com a ilegabilidade da vida que habitam,
sabem bem que uma doenca moral é contraida na convivéncia com o0s
homens impios, assim como uma doenca real pode ser [também] contraida
com uma atmosfera impura, e que isso [essa convivéncia] poderia estampar
um mal incuravel em suas almas. Dentre entes homens, alguns se dedicam
ao cultivo da terra e outros a essas artes que sao o resultado de tanta paz,
beneficiando tanto a si quanto aqueles que estdo ao seu redor. Nao
acumulam tesouro de prata ou de ouro nem adquirem vastas porc¢ées de terra
pelo desejo de amplia-las, mas apenas fornecendo todas as coisas que sao
necessarias ao proposito natural da vida. [77] Sé&o isolados de quase todos
os homens por serem originalmente pobres e indigentes e porque esse habito
€ o modo de vida que os aparta de qualquer deficiéncia real da fortuna
material. No entanto, representam muita riqueza, a julgar pelo contentamento
e frugalidade em abundéancia. [78] Entre esses homens vocé ndo ir4 encontrar
fabricantes de flechas, dardos, espadas, capacetes, couracas, escudos.
Nenhum deles se ocupam com qualquer oficio de guerra ou com qualquer
ocupacédo que possa ter um efeito corruptivel e perverso. Ignoram o trafego,
0 comércio, a nevegagdo e repudiam tudo que possa incentivar a avareza.
[79] Nao ha um Gnico escravo entre eles, todos sao livres ajudando uns aos
outros com reciprocidade e bons oficios. Eles condenam os mestres, nao sé
como algo injusto por corromper o préprio principio de igualdade, mas
também pela impiedade, porque essas coisas destroem as ordenacdes da
natureza, na qual todos sdo gerados de forma igual, trazendo-os [dando-os a



70

vida] como uma méae, como se eles todos fossem irméaos legitimos néo so no
nome, mas em realidade e verdade.®
(PHILO. Quod Omnis Probus Liber Sit, XII 75-79)

Para o fildsofo de Alexandria, ndo se verifica entre 0os essénios qualquer
posicdo hierarquica, visto que entre esses ha a crenca de que todos 0os homens,
guando gerados igualmente pelas for¢cas da natureza, séo legitimamente semelhantes
e uma vez que se permite a imposicao de tracos sociais hierarquicos, estes facilmente
podem ter a alma — e 0 corpo — corrompidos. Em comparacéo ao relato de Josefo
(JOSEFO. Bellum ludaicum. II, 153-154), que descreve a seita dos essénios em
regime de igualdade e irmandade entre seus membros sem, no entanto, deixar de
mencionar alguns oficios dos quais se ocupavam, relatando inclusive que algumas
dessas ocupacfes eram distribuidas conforme a posicdo de cada membro na
comunidade; o testemunho de Philo é um tanto mais particular uma vez que afirma
que a figura do mestre ou do instrutor, € condenavel entre 0s essénios por corromper
o principio da igualdade. Todavia, o Serek ha-Yachad parece ndo comprovar
satisfatoriamente a fundamentacédo de uma igualdade legitima entre os membros da
comunidade de Qumran, tal como é apontado como caracteristica do essenismo por
Josefo e Philo. Vérias passagens demonstram sendo uma evidéncia efetiva da

hierarquia que alguns homens, sobretudo os sacerdotes, exerciam na comunidade:

[O Mestre ensinara aos slantos como viver [de acordo] com o Livro do
Preceito da Comunidade para que caminhem ao encontro de Deus de todo
coracdo e alma, e facam o que € bom e certo conforme o que Ele ordenou
por intermédio de Moisés e todos 0s Seus servos.

(1Qs, 1, 1)

Os sacerdotes entrardo primeiro, em fila ordenada de acordo com a perfei¢ao
de seus espiritos; depois os levitas; e, em terceiro lugar, todos os demais, um
apos outro, em seus grupos de Mil, Cem, Cinquenta e Dez, para que cada
israelita conheca seu lugar na Comunidade de Deus, segundo o plano eterno.
(1Qs, 11, 1)

O Mestre instruira todos os filhos da Luz e ensinar-lhes-a a natureza de todos
os filhos do homem de acordo com o tipo de espirito que possuem, 0s sinais
gue identificam suas obras ao longo da vida, o juizo final para o castigo e a
hora de sua recompensa.

(1QsS, 111, 9)

56 Traducao livre do original com o auxilio da traducao para o inglés feita por Charles Duke Yonge. Cf.
PHILO. The Works of Philo. Complete and Unabridged. Translated by C. D. Yoge. Peabody:
Hendrickson Publishers, 1995.
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A composicéo original do Serek ha-Yachad é provavelmente datada de 100
AEC, fator que transforma esse documento em um dos mais antigos da comunidade.
Na traducdo que Geza Vermas explorou dessa documentacdo desde sua primeira
edicao pelo autor, em 1962, os pergaminhos contém trechos de ceriménias litirgicas,
estatutos referentes a iniciacdo para a comunidade e para a vida em comum,
organizagao, disciplina, um codigo penal, e uma “dissertagéo poética sobre os deveres
religiosos fundamentais do Mestre e seus discipulos”, a qual se configura como Regra
fundamental para a comunidade (VERMES, 1997: 121)%.

Na medida em que o termo hakham (mestre) é recorrente ao longo de todo
0 Serek ha-Yachad e as colunas de 1QS I-IV sdo afirmativas em pontuar o espaco
reservado a cada membro na comunidade, especialmente no que se refere aos
privilégios dos sacerdotes perante os outros, tal como se verifica no excerto: “os
sacerdotes entrardo primeiro [...] para que cada israelita conheca seu lugar na
comunidade, segundo o plano terreno” (1QS, Il, 1); ha pouco que se poupar 0 emprego
do termo hierarquia a disposicdo social de Qumran, sobretudo quando o0s
pergaminhos sectarios com conteudo litirgico apontam indicios efetivos desta.

Assim, tdo logo podemos comprovar uma disparidade nos relatos de
Josefo, Philo e nos Manuscritos de Qumran, sobre o caréater de igualdade presente na
comunidade assentada no deserto da Judeia, devemos também permear as
problematicas que apontam a presenca do principio da irmandade na producéo
literaria de Qumran, tornando-se necessario que examinemos a presenca e a
inlffuéncia deste principio na producéo biblica massorética (ou tradicional) e nos textos
biblicos de Qumran, para que possamos esbocar os tracos de distingdo do ideal de
irmandade para a comunidade de Qumran.

Alguns autores sédo inclinados a crer que um dos conceitos chave para a
identificacdo dos manuscritos do Mar Morto com 0s essénios, € o termo yachad, o
qual sugere uma forte unidade entre seus membros (ANGEL, 2008: 15-19; CROSS,
1995: 74; FOKIRANTA, 2009: 173). Recorrentemente traduzido como ‘irmandade’,
‘fraternidade’, ‘comunidade’, a maioria dos autores associa a presenca deste conceito
nos pergaminhos aos essénios, que propagavam uma filosofia de vida ancorada na
irmandade de seus membros. Contudo, o termo yachad néo é definido isoladamente,

estando associado, na maioria dos textos biblicos, ao conceito de mispahah.

57 Prefacio a quarta edicdo de Geza Vermes. Cf. VERMES, G. Os Manuscritos do Mar Morto. 42 ed.
Traducao de Julia Barany e Maria Helena de Oliveira Tricca Sao Paulo: Mercuryo, 1997. pp. 21
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Uma vez que, na biblia hebraica, a mispahah aparece associada a trés
tipos de irmandade diferente: as vezes se referindo a uma tribo como um todo, outras
em referéncia a uma familia/cla com interesses em comum, e em alguns momentos
fazendo referécias a lacos consanguineos de liderancas (FOKIRANTA, 2009: 178-
179); o termo é facilmente designado para caracterizar situacdes e eventos que
pressupdem relacdes de irmandade entre os membros participes. No entanto, a
mispahah ndo € um termo recorrente nos pergaminhos, aparecendo com algum
destaque apenas no Serek ha-Yachad (FOKIRANTA, 2009: 179), que abarca uma
parcela de textos sectarios sobre a comunidade. Tal como € disposto no Serek ha-
Yachad, a mispahah parece se referir a uma associacdo que presta protecdo a
familias extensas.

De acordo com Futta Fokiranta, nos manuscritos do Mar Morto a mispahah
é tradicionalmente usada para fazer referéncia as familias que se apoiavam,
representando a ideia de assisténcia e responsabilidade mutua (FOKIRANTA, 2009:
180). Se considerados os relatos de Josefo e Philo sobre a igualdade entre os
membros da comunidade essénia, o termo yachad facilmente se mostraria
escorregadio para ser aplicado aos pergaminhos tal como é empregado nos demais
textos bibicos, isto é, em alusdo aos individuos que possam ocupar um papel
significativo na comunidade para suprir qualquer papel de lideranga, uma vez que uma
das principais caracteristicas dos essénios seria — de acordo com ambas as fontes—
a irmandade igualitaria entre seus membros (JOSEFO. Bellum ludaicum, Il. 153;
PHILO. Quod Omnis Probus Liber Sit, XIl 75-79).

Mesmo quando Josefo afirma a irmandade entre os membros da
comunidade essénia, ele ndo o faz sem mencionar a posicao e a funcédo de cada
individuo no seio social para estabelecer o equilibrio da comunidade:

[...] antes que o Sol desponte fazem oragdes, que receberam por tradicdo,
para pedir a Deus que o faga brilhar sobre a terra. Depois véo trabalhar, cada
gual em seu oficio, segundo o que lhes é determinado. [...] Um sacrificador
abencgoa as iguarias e ndo se pode toca-las enquanto nédo terminar a oragao.
[...] N&o lhes é permitido fazer alguma coisa, a nao ser com a anuéncia de
seus superiores, exceto ajudar os pobres sem qualquer outra razdo que a
compaixéo pelos infelizes. [...] Os que fazem profissdo dessa maneira de
viver estéo divididos em quatro classes; 0s mais jovens tém tal respeito pelos
mais velhos, que quando os tocam sdo obrigados a se purificar como se

tivessem tocado num estrangeiro.
(JOSEFO. Bellum ludaicum, II. 153)
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Assim, se por um lado Josefo afirma a irmandade igualitaria entre os
membros da comunidade, ele ndo deixa de pontuar, entre os atributos desta,
caracteristicas que ndo sdo menos do que hierarquicas e as quais, hem por isso,
parecem anulam o carater de irmandande e fraternidade igualitaria propostas pela
mispahah e pelo yachad. E possivel compreender, pois, que a pouca mencgao do termo
mispahah nos manuscritos sectarios, esta mais associada a presenca deste termo nos
textos biblicos — os quais vinculam o yachad e a mispahah aos individuos que ocupam
uma posicao hierarquica de lideranca frente aos outros —, do que ao paradoxo que o
termo parece apresentar, no Serek ha-Yachad, para tratar de assuntos de
competéncia social e funcional.

Se a mispahah evoca ideias biblicas de irmandade entre os membros de
uma comunidade e visto que essa é usada no contetudo legislativo do Serek ha-
Yachad para condicionar ao ambiente social, juridico e litirgico, posi¢cdes hierarquicas
entre os membros da comunidade, a definicdo de seita é ainda mais plausivel a
sociedade responsavel pela documentacdo do Mar Morto, posto que esta tem uma
compreensao em termos antigos, na qual a familia ou o cla fornece sustento e
estrutura mutua aos seus membros (CROSS, 1995: 76; FOKIRANTA, 2009: 182).

Mesmo que o yachad nao esteja associado a mispahah, de forma clara, ao
longo de toda a documentacdo do Mar Morto — exceto pelos manuscritos sectarios do
Serek ha-Yachad — este fato ndo anula a identificagdo da comunidade de Qumran nos
dominios de uma seita (como Philo e Josefo a relatam sob a categoria de seita), e ha
de se levar em conta ainda que a dissociacao existente entre a presenca do termo
yachad nos textos biblicos e a aplicacéo facil que se confere a ele para associar os
manuscritos do Mar Morto ao essenismo, pode gerar davidas, quando muito, apenas
a hipotese essénia, deixando quase nenhuma dudvida no que tange a definicdo de
seita a comunidade do Mar Morto e tampouco a sua condicdo de irmandade e
fraternidade, uma vez que esse principio, recorrente entre os textos biblicos, é
verificavel também no conteludo sectario da comunidade. Fatores que levam a crer
que o principio do yachad e da mispahah extrapolaram a esfera sagrada para
comportar também as disposi¢des sociais de Qumran, estreitando assim o discurso
sagrado com a esfera secular.

Essa relagéo dialética entre o plano celestial e o secular, embora presente
no discurso biblico e sustentada também em outras comunidades, em Qumran parece

adquirir uma particularidade a partir do momento em que condiciona o yachad ao
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plano terreno tal como ele o é no celestial, conferindo ao termo yachad uma
associacdo na qual a nocdo de irmandade €, recorrentemente, suplantada pela
imposicao hierarquica presente no texto biblico a partir da figura do mestre e/ou
sacerdote, 0s quais agem como instrutores e condutores da alma humana ao exercicio
pleno da sabedoria e observancia, configurando uma esfera complexa na distingao
mais pratica entre tecido secular e celestial. Uma caracteristica que reforca a

necessidade de se atribuir uma exegese propria a Qumran.

2.1.2 Essenismo e Tzadoquismo

Uma vez estabelecidas as principais discussfes envoltas na hipdtese
essénia como a grande responsavel pela literatura de Qumran, cabe-nos indagar
ainda as possiveis origens dos essénios do deserto da Judeia. Dentre as principais
teorias apresentadas pela historiografia herdeira do essenismo, uma das mais
consensuais considera que a seita essénia estabelecida nas regifes préximas ao Mar
Morto, configura apenas um bragco do essenismo que teria ficado mais radical e
definido apds os conflitos judaicos no século | ec. Amparada nos relatos de Philo,
Josefo e Plinio, tal hipétese se mostra ainda viabilizada pela influéncia direta que os
conflitos judaicos do alvorecer da era comum, tiveram na definicdo dos escritos
biblicos produzidos entre as seitas judaicas existentes. Todavia, a génese do
essenismo como uma seita ampla e ramificada, definida por grupos radicais como 0s
tzadoquitas, por exemplo, carece de certos cuidados de analise.

Conforme a datacdo dos pergaminhos nos permite recuar, as origens da
comunidade de Qumran podem ser rastreadas, com mais exatiddo, até os
acontecimentos histéricos do conflito judaico-helenistico no ano de 175 aec, quando
0S asmoneus, em resposta as politicas helenisticas promovidas pelos altos
sacerdotes (Jasdo e Menelau) e contrarios as proibicdes de algumas praticas judaicas
estabebelecidas por Antioco IV, despontaram como uma forca rebelde do judaismo
conservador aquele periodo (ANGEL, 2008: 4; SCHIFFMAN, 1999: 52-54). O grupo
descontente, recém estabelecido em termos de for¢a rebelde, logo teria atraido o

apoio de uma parcela de judeus piedosos do hassidismo®® e, com o reforco de outros

58 Grupo religioso que apoiou a revolta dos macabeus (168-142 AEC) contra as reformas helenisticas
iniciadas por Antioco IV (175-164 AEC) e que, mais tarde, acabou reagindo contra o governo asmoneu
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insatisfeitos, teriam formado um grupo de relevante impacto na Palestina Antiga
contrario as politicas dos governos externos, se declarando voluntariamente em
defesa da Lei (I Macabim, 2.42).

No entanto, uma vez que nenhuma fonte é capaz de comprovar a
ascendéncia legitima® dos asmoneus ao sacerdécio, muitas vezes deixando a
entender que tal fato se deu mais em dominios de poder do que pela linhagem direta
garantida aos descendentes de Arraron, acaba atribuindo-se uma separacao entre 0s
hassidim e os asmoneus durante a luta pela independéncia politica da Judeia por
motivos de lideranca sacerdotal que se contrastavam. Como aquele periodo o sumo
sacerdoécio era um cargo de nomeacao seléucida e estava vinculado a administracéo
politica na Judeia, Alcimus logo substituiu Menelau no cargo de sumo sacerdote e 0s
hassidim foram pacificados, deixando que 0s asmoneus atuassem sozinhos na
resisténcia contra o dominio helenistico. Assim, os asmoneus foram conquistando
cada vez mais espaco na politica e, consequentemente, no sacerdécio, uma vez que
ao controlarem o poder politico da Judeia durante a dinastia asmoneia, usurparam o
sumo sacerdoécio que era destinado aos tzadoquitas. Uma acéo que refletiu em atritos
com os partidarios dos tzadoquitas, especialmente os hassidim.

Com o entrave de interesses declarado, acredita-se que os hassidim teriam
se aliado aos tzadoquitas contra as politicas asmoneias — as quais eles consideravam
corruptas e ilegitimas —, levando-os a estabelecerem uma comunidade autbnoma nas
regides proximas ao Mar Morto, originando os essénios do deserto (ANGEL, 2008: 4-
5; SCHIFFMAN, 1999: 45-47). Para compreender as bases de tal hipGtese, é
necessario, contudo, que investiguemos a disposicéo destes dados nas fontes e que
saibamos pontuar a delimitacdo do hassidismo, antes, como modo de vida religioso

atrelado a prética piedosa dos homens que eram praticantes e observantes da Lei (0s

— 0S quais haviam apoiado, primeiramente —, por considera-lo ilegitimo em termos de linhagem
sacerdotal ou por ndo serem descendentes diretos da tribo de David. Como homens voltados para o
estudo rigido da Torah e subservientes com a vida religiosa, os hassidim acabaram definindo a forma
do judaismo farisaco ou perushim (n'wino), conquistando prestigio na alta sociedade judaica, muitas
vezes sendo considerados os maiores especialistas na Lei, ajudando em muito a expandir o judaismo
rabinico (LIGHTSTONE, 1988: 33).

59 Embora Josefo tenha o cuidade de pontuar, ao longo de todo o seu Bellum ludaicum, que o
sacerddcio era garantido aos asmoneus por direito e legitimidade, devemos lembrar que o historiador
judeu era um asmoneu, filho de mée asmoneia, e que atuava como um cohen gadol por estar atrelado
a alite asmoneia que, aquele periodo, ja controlova o sacerddcio de Jerusalém. O que ndo implica que
o discurso de Josefo sobre a legitimidade sacerdotal dos asmoneus deva ser declarado como um fato
irrefutavel, uma vez que a ascenséo destes ao sacerdécio s6 é documentada diante dos conflitos
politicos com o dominio helenistico na regiao (JOSEFO. Bellum ludaicum, IV. 298-306; 319-330).
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quais passaram a caracterizar o farisaismo), e ndo enquanto uma seita, visto que as
fontes n&o o tratam como tal.

Conforme Lawrence Schiffman observou, as semelhancas entre as
halakhot dos pergaminhos do Serek ha-Yachad com os textos rabinicos produzidos
entre os séculos | Aec até o Il ec, aponta um forte caréater literario do farisaismo na
producéo literaria de Qumran (SCHIFFMAN, 1999: 124-127) e, consequentemente,
reflete a grande producéo literaria rabinica do periodo que se expandiu, sobretudo,
nos moldes farisaicos. As comparacdes evidenciadas por Schiffman, levam a crer que
a comunidade de Qumran é proveniente de circulos tzadoquitas farisaicos e que,
somente mais tarde, com a solidificacdo da lideranca asmoneia em Jerusalém, é que
se percebe uma separacéo radical entre o sacerddcio tzadoquista de Qumran que,
sob influéncia hassidica, teria condicionado a comunidade de Qumran a uma seita
independente dos demais tzadoquitas vivendo em Jerusalém, assim como de outros
grupos que, embora adeptos do farisaismo rabinico, pouco ou nada faziam contra a
ilegitimidade e a corrupcédo do sacerddcio asmoneu (ANGEL, 2008: 5; SCHIFFMAN,
1999: 127).

A teoria dos tzadoquitas como sacerdotes fundadores de Qumran é
sustentada, sobretudo, pelos fragmentos do Serek ha-Yachad e do Cairo Damasco®°®
que indicam que um grupo de tzadoquitas descontentes com o sacerddcio de
Jerusalém, rompeu com a parcela impura e corrupta da sociedade para abracar a Lei
conforme os preditos divinos:

Deverao eles separar-se da congrega¢do dos homens da falsidade e unir-se,
guardando o respeito a Lei e as propriedades, a autoridade dos filhos de
Tzadok, os sacerdotes que guardam a Alianca, e a multiddo de homens da
Comunidade que aderem a Alianga [...]. Deverd ele, por fortes lacos de um
juramento, empenhar-se em retornar, de todo coragéo e alma, a cada um dos
mandamentos da Lei de Moshe, conforme tudo aquilo que dela foi desvelado

aos filhos de Tzadok, os Mantenedores da Alianca e Buscadores da Sua
vontade [...].

60 O documento foi descoberto no ano de 1896/7 na guenizah (depdsito) de Ben Enzra (uma importante
sinagoga do Cairo). O pergaminho foi datado como sendo do séc. XI EC, mas como sua escrita € o
hebraico antigo usado entre os textos do pré 70 e que ele ndo apresenta praticamente nenhum das
modificacdo que ocorreram na lingua hebraica apés a destruicdo do Templo ou quando em contato
com a diaspora mediterranica, ele foi reconhecido como uma cépia original da documentacao do Mar
Morto, sobretudo pelo fato de seu contetdo fazer referéncia a uma seita judaica com caracteristicas
muito particulares, tais como a piedade, a compartilhamento comum de bens entre 0s membros e a
crenca no messias. A descoberta do documento, a qual se atribui a Solomon Schetcher, foi, cerca de
50 anos mais tarde com a descoberta dos Manuscritos do Mar Morto, associada a essa Ultima
documentacdo devido as caracteristicas muito similares que aproximavam. Passando a configurar,
portanto, o conjunto de escritos derivados do deserto da Judeia. Cf. HOFFMAN, A.; COLE, P. (eds.).
Sacred Trash: the lost and found world of the Cairo Geniza. New York: Schocken, 2011. pp.14-19.
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(4Q259, 11. 2).

[...] Mas Deus, em Seus maravilhosos mistérios, perdoou-lhes seus pecados
e sua iniquidade; e Ele construiu para os homens uma casa segura em lIsrael
como nunca desde a antiguidade até hoje. Aqueles que se mantém firmes
nela sédo destinados a viver para sempre, e toda gléria de Adam®? deles sera.
Como Deus lhes ordenara por intermédio do profeta Ykhizgel®2, dizendo: Os
sacerdotes, os levitas e os filhos de Tzadok que mantiveram o servico no meu
santuario quando os filhos de Israel se desviaram de mim, oferecer-me-ao
gordura e sangue (Ykhizgel, 10. 15). Os sacerdotes sdo os convertidos de
Israel que deixaram a terra de Juda e (os levitas) sdo aqueles que a eles se
juntaram. Os filhos de Tzadok séo os eleitos de Israel, os homens chamados
pelo nome que permenecerdo fiéis no final dos tempos.

(CD, HI-IV)

De acordo com a teoria tzadoquita, a histéria da lideranca de Qumran é
vista como a evolucdo de um sistema democratico de base original oligarquica e/ou
sacerdotal que, com o tempo, teve os critérios de ascendéncia sacerdotal diminutos
(ANGEL, 2008: 15-17), criando uma maior lealdade e irmandade igualitaria entre seus
membros. Neste sentido, os tzadoquitas de Qumran, como representantes legitimos
da linhagem sacerdotal garantida aos descendentes de Arraron (tal como se
acreditava), teriam rompido com os demais tzadoquitas de Jerusalém que pouco
fizeram diante da usurpacdo do poder sacerdotal pelos asmoneus e, influenciados
pelo hassidismo farisaico, teriam estabelecido uma comunidade sacerdotal autbnoma
voltada para a regéncia da Lei moisaca (4Q259) e para a producao literaria rabinica.

A correlacdo por vezes quase for¢cada entre os tzadoquitas do deserto com
0 essenismo, € amparada pelo choque entre as fontes, as quais ndo conseguindo
conciliar as duas coisas satisfatoriamente, acabam entendendo que o essenismo de
Qumran foi regido por grupos tzadoquitas, fator que teria conferido certo
distanciamento e independéncia dos essénios do deserto perante as demais seitas
atuantes na Judeia.

Todavia, se Josefo e Philo descrevem os essénios do deserto com
caracteristicas muito similares aquelas presentes nos pergaminhos (4Q259; 4Q256;
4Q258; CD llI-IV) e uma vez que a correspondéncia cronoldgica associa a producéo
do Mar Morto aos essénios vivendo nessa regido, é importante ressaltar que nédo ha
gualquer referéncia, ao longo dos mais de 800 manuscritos, sobre 0s essénios, quanto
menos a indicacdo de que estes foram participes ou fundadores da comunidade de

Qumran. E uma vez que Josefo atesta a antiguidade da seita essénia (JOSEFO.

61 Adéo
62 Ezequiel.



78

Bellum ludaicum, Il. 153), ndo parece plausivel considerar que esta sé veio a se
caracterizar como tal, ou por tal nomenclatura, com os conflitos advindos do século |
EC, entendendo assim que a auséncia de tal nomenclatura se deve a inexisténcia ou
ao desconhecimento dessa seita para o periodo, sobretudo quando Plinio enfatiza,
em sua Historia Naturalis (V, 73) a impossibilidade de datar a antiguidade dos
essénios.

Conforme observou Arthur Palumbro, € importante levar em consideragao
gque a associacdo da literatura de Qumran com o tzadoquismo € tanto mais
evidenciada pelo carater literario, que apresenta forte tradicdo farisaica, do que pelo
éxito em associar o essenismo ao tzadoquismo (PALUMBRO, 2004: 10-11). Em sua
Antiquitates Judaicae (XVIII. 3-4, 9, 10), Josefo menciona que Judas, o galileu, teria
recebido apoio de um fariseu chamado Tzadoque, por volta do ano 6 Ec, o que leva
alguns pesquisadores (GOODMAN, 2010: 263; MAGNESS, 2010: 92-93) ao
pressuposto de que somente a partir do século | Ec, com a deflagracao mais intensa
dos conflitos judaicos e, consequentemente, com a definicdo politica e filoséfica de
muitos grupos, € que o nome tzadoquitas passou a designar todos os seguidores da
Nova Alianca, todos os filhos de Tzadoque, tal como nos diz o pergaminho do Serek
ha-Yachad e Cairo Damasco (4Q259; CD I-1lI).

Uma vez que o nome Tzadoque € associado, no relato de Josefo, a
tradicao farisaica, o argumento da influéncia do tzadoquismo farisaico nos textos de
Qumran se torna ainda mais sustentavel. Entretanto, ele ndo € absoluto na associacao
entre essenismo e tzadoquismo, podendo ser qualificado apenas para atestar o
carater da corrente literaria farisaica a producéo textual de Qumran.

Se as evidéncias demonstram que a partir do século | AEc até o ano de 70
EC alguns grupos despontaram no cenario politico da antiga Palestina e que estes
teriam se derivado de seitas originais que ndo aprovavam muitas das politicas
impostas pela administracdo romana em cooptacado com as elites locais, a reiteragao
do tzadoquismo como grupo fundador de Qumran ndo chega a influenciar,
substancialmente, o carater literario dos manuscritos do Mar Morto, uma vez que estes
demonstram caracteristicas estilisticas proximas a producdo literaria rabinica
farisaica, que, aquele periodo, caracterizava a forma predominante de producéo
literaria entre a maior parte das comunidades judaicas dentro da Palestina e na

Babilénia. E ainda que possamos tracar as diferencas filosoficas que poderiam refletir
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na producédo textual de seitas como os saduceus, o0s fariseus e 0S essénios, 0s
resultados demonstram pouca objetividade.

Conforme indicam as fontes, a ligacdo entre saduceus, baithusseus e
essénios é, as vezes, muito estreita. Alguns estudiosos argumentam que os saduceus
surgiram com Tzadok, e que os baithusseus com Baithus, tal como aponta
Maimdnides no seu comentario sobre o Mas. Avoth (MAIMONIDES. Perush
HaMishnayot LehaRambam. Mishnah, Mas. Avoth. 111.17). No tratado em questéo,
Maimonides acaba por relatar a historia de Tzadok e Baithus, os quais ndo havendo
compreendido o que o mestre®® quis transmitir, encorajaram um ao outro para se
retirarem da comunidade, abandonando a Torah. Ao redor de cada um deles
formaram-se seitas que os sabios do Sanhedrin® chamaram de saduceus e
baithusseus, e que o0s egipcios denominaram caraitas. De acordo com a interpretacao
de Maimoénides, como Tzadok e Baithus ndo foram capazes de reunir congregacdes
relevantes sob suas instrucdes, decidiram entdo declarar crenca novamente a Torah,
mas rejeitando a tradicdo e criando suas préprias formas de interpretacdo, o que
implicava em transgredir a Lei oral (MARIANO, 2013: 92).

Tal evento, como relata Maimonides, se deu porque eles (Tzadok e
Baithus) ndo podiam sustentar o peso da negacédo de ambas as halakhot, e assumindo
apenas a Torah sem o intermédio da tradicao, ficariam livres para a auto interpretacéo
da Lei mosaica. Quando Maiménides tece o comentario dessa mishnah, afirma a
necessidade do cumprimento com a tradicdo como um recurso para que a Lei ndo
figue corrompida. A partir do momento em que Tzadok e Baithus tomaram as
interpretacdes da Torah para si, sem se atentarem para o que os sabios proferiam,
passaram a cometer transgressdo com a mesma e romperam com a cerca de
sustentacao e protecdo da Halakhah, que é a tradicdo (MARIANO, 2013: 93).

Embora Maiménides explicite, por meio deste comentério, que os saduceus
eram os filhos de Tzadok, seu relato € advindo do século Xl ec e feito a partir de uma
guemarah do Talmud bavli, datado do séc. VI Ec; fator que cria um distanciamento —
cronoldgico e estilistico entre as fontes — que impde mais duvidas do que solugdes
sobre a ligacao entre os grupos judaicos politicos do séc. | ec. Dessa forma, ao mesmo
tempo que parece um exercicio quase impossivel situar a antiguidade e a atuacao dos

tzadoquitas de Qumran enquanto um brago apartado e radicalizado do saduceismo, o

63 Sumo sacerdote.
64 Tribunal judaico que constituia a corte legislativa e juridica supremas da antiga Israel.
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Mas. Avoth oferece algum sinal mais provavel sobre a atuacdo dos saduceus no
sacerdocio e os conflitos internos que poderiam ter levado a um cisma radical durante

o século | Ec:

Simeon B. Shetah costumava dizer: “seja atencioso no interrogatério das
testemunhas e seja cuidadoso com as palavras que partem delas [e que
partem de vocé] porque elas podem aprender a absoluta falsidade”
(MISHNAH. Mas. Avoth. I, 9)

O curioso da referida mishnah é que ela se presta a tradicdo proferida por
Simeon B. Shetah, irméo da rainha Shelomtzion® e que foi responsavel, conforme
indica a guemarah dessa mishnah, por restabelecer a atuacdo dos fariseus no
Sanhedrin, que, por algum tempo, havia sido dominado pelos saduceus (GUEMARAH.
Mas. Avoth. I, 9. 36). Uma vez que o Sanhedrin funcionava junto ao Templo antes da
destruicdo deste e que a administracao templaria influenciava substancialmente na
jurisdicéo prestada pelo Sanhedrin, ha de se convir que um relato que indique que o
Templo e que o Sanhedrin foram administrados pelos saduceus até a destruicdo
destes, em 70 Ec, parece constituir uma referéncia plausivel na inter-atuacéo entre
saduceus, asmoneus e essénios na politica sacerdotal regente em Jerusalém, e que
somente apdés os conflitos do século | Ec € que se verifica os cismas de interesse entre
esses grupos. Um pressuposto que, embora ndo seja capaz de afirmar a hipotese
essénia ou dos tzadoquitas como sacerdotes de Qumran, ndo as invalidam e, mais
ainda, estreitam a relacdo complexa e indefinida que as principais seitas judaicas do
séc. | ec e as facgdes politicas surgidas desse cenario tinham, acentuando a
incapacidade que temos em definir estes grupos mesmo que por meio de relatos tao
descritivos quanto os de Josefo e dos pergaminhos.

Se ndo ha qualquer mencédo aos essénios ao longo dos mais de 800
manuscritos; se a documentacédo do Mar Morto utiliza o termo “filhos de Tzadok” para
se referir aos membros da Nova Alianca, contrariando assim os relatos de Josefo,
Philo e Plinio ao fazerem mencao aos essénios do deserto como uma seita de
piedosos apartados de Jerusalém; se a ligacdo entre os saduceus com os tzadoquitas
s6 nos é fornecida por meio da tradi¢cdo oral compilada no inicio do séc. Ill Ec pela
Mishnah e interpretada, no séc. VI ec, pela Guemarah; e uma vez que absolutamente

nenhuma fonte € capaz de indicar a ligacdo dos baithusseus como um subgrupo dos

65 Salomé (141-67 AEC).
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saduceus que, sob lideranca de Tzadok, representavam uma fac¢éo da seita saduceia
original que era contra o estabelecimento romano na Judeia, levando-os a instauragao
de uma Nova Alianca no deserto e apartando-os dos demais saduceus; as teorias
sobre os grupos partidarios que teriam originado a literatura do Mar Morto escorregam
em mais contradi¢cdes tanto pela auséncia de dados, quanto pela incoeréncia entre as
fontes.

A referida mishnah do Mas. Avoth que indica que o Templo e o0 Sanhedrin
ficaram, durante muito tempo, sob dominio dos saduceus e que, mais tarde, o
Sanhedrin pode ser restabelecido pelos fariseus, parece, em contrapartida, sanar uma
séries de questdes. E sabido, por meio do Mas. Gittin, que apos a destruicdo do
Segundo Templo, o Sanhedrin pode ser sediado em Jamnia e mesmo na auséncia do
Grande Sanhedrin, o Sanhedrin menor e os Bateh Dinim continuaram a atuar em
comunidades de médio e pequeno porte pela didspora mediterranica e a Palestina
(MISHNAH. Mas. Sanhedrin. lll, 6); também a cidade de Jamnia foi concedida a
Yochanan ben Zakkai pelo general (e futuro Imperador) Vespasiano (69-79 Ec) num
encontro que os dois tiveram com a fuga de Yochanan durante o cerco a Jerusalém
pelos romanos (GUEMARAH. Mas. Gittin. VI, 56b). A Unica descricdo que a Mishnah
e a Guemarah fazem de Yochanan ben Zakkai e dos demais sabios requisitados por
ele para formar uma nova comunidade literaria a partir de Jamnia, de Jerusalém e da
Babilénia, é que estes eram fariseus, mesmo que a linhagem sacerdotal de alguns
aponte para suas influéncias entre os asmoneus e 0s saduceus.

O proéprio Simeon ben Shetah, mencionado na mishnah em questao, era
um asmoneu e, enquanto tal — isto €, levando em consideracao todo o relato da briga
pelo sacerdécio entre asmoneus, saduceus, zelotas e sicarios durante os conflitos
judaicos do séc. | Ec — é coerente que a guemarah declare que ele foi o responsavel
por restabelecer o dominio farisaico no Sanhedrin, que durante muito tempo se viu
sob administracado dos saduceus. Todavia, uma vez que o farisaismo é configurado
nos dominios de seita ao longo de todos os relatos de Josefo, seria incoerente um
asmoneu restabelecer outra seita, que nao a sua, no tribunal judaico, bem como
parece incoerente a presenca de uma literatura de carater farisaico — este ultimo
entendio apenas no dominio de seita — a comunidade de Qumran quando esta &
associada aos essénios e/ou aos tzadoquitas.

Perante todo o jogo de regra e contra-regra que abarca as discussoes

sobre a seita ou 0 grupo responsavel pela producéo literaria de Qumran, € necessario
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conferirmos o devido espago que estas questdes tém nas fontes e, especialmente
quanto a relagcédo que a producdao literaria do Mar Morto tem com um grupo especifico;
essas questfes nos escapam. Se a comprovacao do essenismo e, mais ainda, do
tzadoquismo a literatura de Qumran é algo incapacitado de afirmativas, percebemos
nas nuances entre as producgdes literarias do século | Ec, que o judaismo rabinico
farisaico propagado pelas comunidades de Jerusalém e da Babilbnia, teve uma
influéncia mais atuante na esfera literaria, a qual abriu portas para a implementacao
do judaismo rabinico como modelo de vida normativo no pos 70, do que propriamente
na definicdo e aceitacdo da seita farisaica por outras seitas e/ou comunidades
judaicas do periodo. Ao passo que podemos identificar, na producao literaria de
Qumran, tracos de influéncia estilistica e narrativa préoprias do farisaismo, podemos
ver a abrangéncia que o judaismo rabinico adquiriu, no alvorescer da Era Comum,
como forma normativa da vida judaica. Mesmo em Qumran, com todas as
particularidades exegéticas, filoséficas e litlrgicas que a comunidade comportou,
tracos comuns a interpretacdo e a redacdo da Lei oral sdo também presentes, nos
permitindo ver uma origem em comum do judaismo normativo, ainda que com todas
as pluralidades que este adquiriu no mundo antigo. Um fator que se deve, talvez, mais
a construcdo de um imaginario sacerdotal que se alargou com as disputas pelo
sacerddécio do Templo no séc. | Ec e que parece ter sido reforcado com a queda desse
e a indefinicdo, no pos 70, de uma normatividade filoséfica e litargica entre as seitas
judaicas e fac¢Bes politicas, abrindo espaco a construcdo de varios judaismos
rabinicos e a necessidade de se transferir para as Leis (mosaica e oral) a identificacédo
desses grupos com a pratica judaica que julgavam a mais ideal.

2.2 Literatura em Qumran: Textos Sectarios e Nao Sectérios

Tal como temos apontado, a producdo literaria do Mar Morto, ao
demonstrar um tipo de judaismo rabinico cunhado nos preceitos da comunidade
assentada no deserto da Judeia, carrega também tracos de uma estilistica rabinica
que parece ter florescido a partir da necessidade de compilacdo da Lei oral apos a
destruicdo do Segundo Templo, e da qual temos conhecimento principalmente a partir
da literatura rabinica farisaica. Dentre todas as particularidades inerentes aos

manuscritos do Mar Morto, talvez nenhuma outra questdo seja mais particular a
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Qumran do que a histéria do sacerddcio na comunidade e a sua infuéncia nos escritos.
Conforme aponta Lawrence Schiffman, uma vez que o surgimento da Nova Alianca,
tanto em Josefo quanto nos pergaminhos (JOSEFO. Bellum Judaicum, 119-122;
4Q259), é declarado como um evento que rompeu com as liderancas sacerdotais de
Jerusalém por motivos que eram, sobretudo, litirgicos, compreender a histéria de
Qumran é, igualmente, adentrar na historia do sacerddcio na regido (SCHIFFMAN,
1999: 51-55).

O estudo do papel do sacerdécio na comunidade do Mar Morto incide em
questdes relativas sobre a realidade historica dos fatos, uma vez que essas
informagdes n&o séo claras nos manuscritos (ANGEL, 2008: 19; NORTON, 2009: 135;
STONE, 2010: 24-26), mas atuam como o ponto de partida para a compreensao
organizacional da comunidade. Diante da dificuldade na reconstrucdo do papel do
sacerdécio em Qumran, empreendemos nossas analises sobre essa questdo a partir
de dois polos que, cremos, sao indissociaveis na constru¢do do imaginario literario da
comunidade: a influéncia da questédo sacerdotal nos escritos sectarios; e a forma como
ele é tratado entre os escritos ndo sectarios. Uma analise que nos leva diretamente a

producéo literaria de Qumran, sobretudo no séc. | Aec ao Il Ec.

2.2.1 A Natureza dos Pergaminhos: Exegese e Divisao Literaria em Qumran.

Conforme apontou Jonathan Campbell, a producéo literaria do judaismo do
Segundo Templo, quando em contraste com as evidéncias encontradas em Qumran,
revela disparidades consideraveis entre as fontes (CAMPBELL, 2002: 112). N&do s a
autoria e a datacédo de muitos livros da biblia hebraica e dos apécrifos®® permanecem
obscuras, como é dificil até mesmo detectar se livros como Mets'hafe Kufale, Dani’El

ou o Sefer Chochmat Shelomoh apresentam uma perspectiva que era comum para o

66 Livros que sdo atribuidos as comunidades pré-cristas e/ou cristds que ndo reconheciam a figura de
Jesus Cristo, mesmo que estes escritos sejam originados durante ou apés o séc. | e.c. O termo
‘apocrifo’ teria sido cunhado por Jerénimo, em sua Vulgata, no séc. V e.c, para designar escritos
judaicos antigos que foram produzidos entre Malakhi, o Gltimo livro dos doze Profetas Menores que
integra a categoria de Neviim (Profetas), até o surgimento dos primeiros evangelhos candnicos cristaos.
Sao também conhecidos como livros pseudocandnicos e ndo foram incluidos, oficialmente, no canone
judaico antigo, embora haja a defesa, entre alguns estudiosos, de que o fato de muitos desses livros
integrarem a categoria de Ketuvim (Escritos), a qual foi debatida no Sanhedrin de Jamnia sobre os
livros pertencente a biblia hebraica, oferece a eles um estatuto de oficialidade e reconhecimento, entre
algumas comunidades judaicas palestinas do pés 70, enquanto escritos legitimados pela tradicéo
biblica (BROOKE, 2009: 12-17; ELLEDGE, 2005: 113-115).
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periodo, ou se figuram uma produgdo marginal (BROOKE, 2009: 4-6; CAMPBELL,
2002: 112).

Ao final do Segundo Templo, é sabido que o judaismo, fosse o0 da diaspora
mediterranica ou o da Palestina, se baseava em um corpus aberto e amplo de obras
sagradas, sendo que a Torah atuava como o denominador em comum para todos 0s
judeus. Mas uma vez que as limitagbes encontradas nas variacbes de datas e na
autoria de muitos escritos precedem a destruicdo do Segundo Templo, os
pergaminhos do Mar Morto oferecem uma possibilidade de perspectiva sobre o
judaismo do Segundo Templo muito mais ampla do que podiamos esperar. Nao
obstante, para dispormos de tal riqueza documental é necessario que se compreenda,
dentro de sua producéo, o carater literario desses manuscritos, bem como o espaco
de producéo e repercussao do texto biblico ou sectario.

Conforme se pensava, 0s manuscritos encontrados nas cavernas do
deserto da Judeia comportam duas principais especificidades: a de escritos sectérios,
gue geralmente estdo vinculados ao cotidiano e aos interesses da comunidade ao
qgual sdo associados; e a de escritos ndo sectarios, com conteudos literarios biblicos.
Entretanto, mesmo essas duas caracteristicas ainda representam uma ampla gama
de variedade existente entre 0s pergaminhos, e na tentativa de torna-la mais suscinta,
Frank Moore Cross (1961: 145-146) primeiramente sugeriu que 0s manuscritos de
carater sagrado fossem, pelo menos, enquadrados dentro dos trés principais tipos de
textos sagrados produzidos ao final do Segundo Templo: o texto massorético, que
representava, sobretudo, a producéo literaria das comunidades da Babilénia; o texto
do pentateuco samaritano, em referéncia a producado textual das comunidades da
Palestina; e a Septuaginta, com representatividade no Egito e em algumas partes do
leste mediterréneo.

A proposta de Cross incidia justamente na dificuldade que temos em tracar
uma linha genérica sobre a producéo literaria do séc. | AEc ao séc. | Ec, buscando
assim se ater as principais regides e producdes literarias que definiram a forma do
canone judaico — ao final do séc. | ec e inicio do séc. Il Ec — com o Sanhedrin de
Jamnia. No entanto, a prépria pluralidade do contetdo dos pergaminhos e a presenca
de intencdes messianicas e apocalipticas nos manuscritos sectarios, ndo permitiu que
os mesmos fossem enquadrados, satisfatoriamente, na divisdo literaria proposta por
Cross. Assim, Emanuel Tov (2001: 47-52) formulou outras categorias nas quais 0s

pergaminhos pudessem ser comportados sob o argumento de que houveram, pelo
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menos, cinco tipos de producgédo textual ao final do séc. | ec. Isto €, Tov entende que
35% dos manuscritos de Qumran comportam a forma dos textos proto-massoréticos;
15% séo do tipo pré-samaritano; 5% correspondem ao texto septuaginto; 25% nao
sao encaixaveis com qualquer outra producao biblica do periodo, se atendo assim a
uma particularidade de Qumran, e 20% sao de textos sobre a pratica de Qumran,
atrelados a atividade sectaria da comunidade.

O problema da proposta de Emanuel Tov foi, entretanto, de carater mais
taxiondmico do que classificativo. No inicio da década de 90 foi amplamente debatido
entre os estudiosos se o termo biblico seria anacrdnico para se referir aos manuscritos
de Qumran, uma vez que 0s textos autorizados enquanto biblicos j& estavam
estabelecidos e a sua transmissdo era também estavel no periodo do Segundo
Templo (BROOKE, 2009: 2-4). Conforme observa Philip Davies (2003: 144), o adjetivo
biblico®” ndo é exatamente correto para ser aplicado aos manuscritos, uma vez que
nao havia biblia — tal como a forma canénina do termo sup8e — durante o periodo de
atividade literaria de Qumran (séc. lll Aec ao séc. | Ec), mas apenas alguns escritos
sagrados que ja eram reconhecidos, de comum acordo, para algumas comunidades
judaicas, e a Torah, que atuava como uma Escritura legitima para todas as
comunidades judaicas. Como a classificacao de Tov partia justamente da circulagéo
de textos biblicos ao final do séc. | ec, ela logo esbarrou em problemas taxion6micos
sobre a classificacdo desses escritos, muito embora pouca objecdo se faca as
categorias propostas por Tov sobre a variedade de escritos sagrados produzidos a
este periodo.

E importante reconhecer, entretanto, que a parte das classificaces
taxionbmicas ou literarias de Qumran, o processo de transmisséo dos textos sagrados
— e por isso de autoridade — €, igualmente, um processo de interpretacdo. Um fato
que, bem lembra George Brooke, esbarra no problema irrefreavel de se fazer uma
distincédo rigida entre texto e interpretacdo (BROOKE, 2009: 4). E ainda que tenhamos
os cuidados em conferir a literatura de Qumran suas particularidades, enquanto
producéo literaria de carater rabinico, escriba e sagrada, ndo convém negligenciarmos
gue a parcela parabiblica destes escritos incide sobre lentes rabinicas da Agadah e
da Halakhah (BROOKE, 2009: 4; DAVIES, 2003: 146-147). Um fator que, somado as

87 Em contraposi¢do aos argumentos de Davies, entendemos que uma vez que muitos pergaminhos
sdo de carater biblico, ainda que ndo estejam atrelados diretamente ao periodo de composigdo da
biblia, ndo ha muita razao de condenar tal terminologia aos escritos de carater ndo sectario.
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consideracdes de que no periodo pré-canbnico a exegese implicita nos textos
parabiblicos se da por meio de composi¢des autoritarias anteriores (BROOKE, 2009:
5-6), a forma dominante de interpretacéo se constroéi a partir de textos bases, primarios
e imbuidos de um maior teor de sacralidade dos que os demais derivados a partir
destes primeiros e vai, gradualmente, sendo suplantada por uma interpretacéo
explicita que, tal como acontece com os textos rabinicos da Lei oral normativa, merece
atencdo na medida em que abre espaco para a insercdo de uma exegese
genericamente escriba em Qumran, ainda que ela tenha ocorrido de forma particular
quando comparada a producédo escriba de outras comunidades (BROOKE, 2009: 156;
DAVIES, 2003: 149; SAUKKOMEN, 2009: 65).

Uma vez que é possivel detectarmos a presenca de interpretacdes
agadaticas e halakhaicas nos escritos sagrados de Jerusalém desde a segunda
metade do séc. Il Aec, com o processo de compilacdo da Mishnah verifica-se, com
maior nitidez, a preocupagdo com 0O estabelecimento de uma metodologia de
derivacéo da Lei escrita. O Midrash Halakhah &, neste sentido, talvez o maior exemplo
gue temos do estabelecimento de uma hermenéutica derivada da Torah que se deu
mediante a prética escriba que, aquele periodo, foi feita sob luzes tanaitas. Derivado
do radical darash (investigar), o Midrash Halakhah configura o mais importante
conjunto interpretativo de leis do judaismo antigo, estando presente na Tanakh e no
Talmud. Tendo se iniciado sua elaboracdo no século | AEc e sendo finalizado, mais
formalmente, apenas no séc. V ec, ele compde todas as halakhot oriundas de uma
analitica exegética pré-estabelecida conforme aquilo que se quer preservar com mais
rigor na Torah (MARIANO, 2013: 95).

Ao Midrash Agadah reserva-se o conjunto de leis derivadas da tradi¢céo oral
a partir das quais € possivel extrair diferentes significados além daqueles perceptiveis
apenas pela compreensao literal. Ambas as disposi¢des de leis configuram literaturas
rabinicas de prética escriba e, neste sentido, a intervencao rabinica frente ao texto
mosaico e o desenvolvimento de uma hermenéutica sacro-legislativa se inserem como
0s principais fatores que permitiram ndo somente a insurgéncia dos varios tipos de
judaismos praticados no ambiente da diaspora, uma vez que o texto sagrado tornou
as formas de interpretacdo — sob luzes rabinicas — mais possiveis e acessiveis, como
acabou conferindo uma emancipacao da exegese frente ao texto.

Ainda que a efetiva presenc¢a do Midrash Agadah e do Midrash Halakhah

seja um fenbmeno mais perceptivel entre as comunidades literarias de Jerusalém e
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da Babilénia, uma vez que estdo presentes ao longo dos talmudim (Yerushalmi e
bavli), os escritos de Qumran também apresentam sinais consideraveis da exegese
dos midrashim. Como um dos primeiros a defender a existéncia de um Midrash em
Qumran, Lawrence Schiffman entende que, nos manuscritos, “os midrashim atuam
como uma exegese na qual uma passagem comprovada na Escritura desempenha
um papel fundamental para o que vai ser interpretado” (SCHIFFMAN, 1975: 47-49).
Mas, de uma forma geral, esse é o papel da exege Midrash, isto €, o de buscar sempre
uma passagem ou referéncia na Escritura para que as interpretacdes possam ter
legitimidade e ser inseridas na esfera celestial e legislativa. Assim, na expectativa de
defender uma exegese Midrash mais particular as caracteristicas de Qumran, Michael
Fishbane (1988: 366-368), em seu artigo intitulado “Mikra at Qumran”, explicita quatro
categorias exegéticas as quais, segundo o autor, permeiam os midrashim de Qumran.

A primeira delas, conforme indica o autor, € a exegese dos escribas, que
apresenta uma especializacdo da pratica escriba nos textos da comunidade; a
segunda exegese apresentada por Fishbane é a juridica, na qual se observam
técnicas de precisdo linguistica, topicos de especificacdo e restricdo, além de
extens@es analdgicas para descrever casos e situacdes; a terceira € a da exegese
homilética, a qual o autor ndo consegue explorar com afinco e, em algumas ocasioes,
acaba aproximando-a muito da Agadah (FISHBANE, 1988: 371); em quarto lugar,
Fishbane explora a existéncia de uma exegese profética nos pergaminhos,
argumentando que talvez esta seja a principal caracteristica exegética dos textos de
Qumran quando comparado aos midrashim das outras comunidades e a qual o autor

acredita estar presente ao longo de todo o contetido do Serek hamilhamah®8, Cairo

68 Conhecido pela simbologia de 1QM, o Serek Hamilhamah (Manuscrito da Guerra) é um dos sete
manuscritos originais descobertos na caverna 1 de Qumran, no ano de 1947. Ele contém 19 colunas
(originalmente havia pelo menos vinte), das quais as primeiras linhas 14-19 foram preservadas. Com
escrita em hebraico, o documento é datado como sendo do final do século | AEC ou do inicio do século
| EC. Sete fragmentos adicionais (4Q491-497) com contelidos semelhantes também foram encontrados,
mas a relagdo entre estes textos com 1QM né&o € totalmente clara, pois podem ser apenas uma versao
anterior de 1QM ou materiais que se basearam neste. O pergaminho descreve o confronto entre os
“Filhos da Luz’ (termo usado nos pergaminhos pelos membros da comunidade para referirem a si
mesmos) contra os “Filhos das Trevas” (designagdo para os inimigos da comunidade, os impuros,
corruptiveis e nao-judeus), que seriam auxiliados pelos kittim (provavel referéncia aos romanos). A
documentacédo descreve que o confronto duraria por 49 anos, culminando na vitéria dos “Filhos da Luz”
e na restauracdo dos servicos do Templo. E um documento que descreve, ademais, temas como
combate, armamento, as idades dos participantes e manobras militares. Os quais, conforme a tradugéo
de Geza Vermes leva a crer, em muito se assemelha com os manuais e tratados militares romanos.
(<http://dss.collections.imj.org.il/isaiah > Acesso em 23 de jun. de 2015; VERMES, 1997: 171-172).
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Damasco (11Q) e Florilegium®® (4Q174) (FISHBANE, 1988: 366-368).

Mas mesmo as propostas de Schiffman e Fishbane ainda comportavam a
exegese dos pergaminhos sob as luzes midrashim agadaticas e halakhaicas. Assim,
Philip Davies, tempos mais tarde, enfatizou que ndo somente o Midrash Agadah e o
Midrash Halakhah estavam presentes na exegese de Qumran, mas que esta se dava
também — e talvez principalmente — por meio de uma exegese que é a da interpretacao
dos sonhos e da intencéo profética da Escritura (DAVIES, 2003: 149). Uma discussao
gue abriu espaco para a influéncia ativa do papel do sacerddcio na comunidade e na
producdo literaria do Mar Morto, conferindo, a partir de entdo, uma maior
particularidade a exegese de Qumran.

Compreender o processo de evolucao da literatura rabinica de Qumran até
a esfera canonica ndo € algo modelar, tal como se verifica, por exemplo, nos escritos
rabinicos oficias das Escolas literarias de Jerusalém e da Babildnia, os quais, com a
compilacdo da Mishnah no decénio final do século Il ec, e dos talmudim, até o séc. VI
EC, jA gozavam do estatuto pertencente aos canones da Escritura. Diferentemente da
autonomia rabinica atuante nos sagrados escritos que se verifica nessas
comunidades, ndo é possivel tracarmos 0 mesmo paralelo evolutivo para o contetdo
literario sagrado do Mar Morto uma vez que o0 movimento que transfere a exegese
implicita para a explicita no texto sagrado, tal como pontua Brooke (2009: 5), ainda
gue tenha uma atuacéo efetiva da parcela rabinica, no caso da producdo do Mar Morto
isso é feito com a intensa participacdo e autonomia que se confere a figura do
sacerdote em Qumran, o qual muito embora também atue como escriba, nao deve ser
encarado como uma figura comum a producéo literaria escriba que prevaleceu a esse

periodo.

2.2.2 O Sacerdécio em Qumran: Atividade Literaria entre Escribas e Exegetas

69 Conhecido pela simbologia de 4Q174, Florilegium é originado da caverna 4 de Qumran e tem sua
composicao datada por volta do final do século | AEC. A colegdo de textos reline passagens de |l
Shemuel e do Saltério, além de outras passagens da Escritura que servem para apresentar a doutrina
sectaria identificando a comunidade com o Templo em uma anunciacdo a vinda do Messias, a
glorificacdo do “Ramo de Davi” e a legitimidade do “Intérprete da lei” (provavel mencao aos sacerdotes
da comunidade) (VERMES, 1997: 389).
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Se a figura do sacerddcio na comunidade deve ser vista sob suas
particularidades, é igualmente possivel pensarmos em uma associacao enfatica da
exegese de Qumran com a funcéo exercida pelo escriba na comunidade. Mesmo em
outras comunidades judaicas a figura do escriba ndo parece atuar, no mundo antigo
e especialmente nos textos sagrados, como uma fungéo individual e correspondente
apenas ao texto. De acordo com Jonathan Norton (2009: 135), supde-se facilmente
gue os escribas sdo os responsaveis pelo conteddo literario do Mar Morto pela
imagem classica’® que se conferiu a estes durante os séculos Ill ao | Aec, periodo no
qual os membros responséaveis por compor a literatura exegética aparecem sempre
atuando como copiadores dos escritos biblicos e trabalhando em seus scriptora.
Todavia, a consciéncia que se estabeleceu, nas Ultimas décadas, da extensao textual
e da variedade literaria dos corpora sectarios e nado sectarios de Qumran, tem levado
a uma aceitacdo de que nem todos os pergaminhos do final do Segundo Templo
encontrados nas cavernas do Mar Morto tiveram origem em Qumran. Tal perspectiva
leva a crer que os escribas de Qumran tinham uma capacidade de treinamento
especializada e, de certa forma, mais explorada do que aqueles das demais
comunidades judaicas, uma vez que a quantidade de pergaminhos e a recorréncia de
cOpias destes indicam escritas muito precisas e similares mesmo diante da distancia
temporal entre muitos destes documentos.

A quantidade exacerbada de coépias do pergaminho de lIsaiah (1Qlsa)
encontrada em Qumran, conduziu a hipétese de que os escribas tinham uma pratica
literaria profissionalizada e que dispunham de acesso a um espaco/biblioteca no qual
lhes era permitido comparar as varias copias para fazerem versdes similares e mais
préoximas o possivel daguela primeira. Dessa forma, supfe-se ndo somente que 0S
escribas de Qumran dispunham de mecanismos e instituicbes para assegurar a
pratica que exerciam, como foram envolvidos profissionalmente na recolha e
preservacao dos manuscritos que foram copiados de um texto autoritario’* (NORTON,
2009: 136), fator que aproxima a pratica literaria do escriba de Qumran, de um
exegeta. Mas pensar tal suposicao implica, consequentemente, numa associagao

entre a exegese de Qumran com a literatura escriba sectaria, uma vez que € mais facil

70 Cf. DE VAUX, R. Ancient Israel: Social Institutions. Lansing: McGraw-Hill, 1965; STEGEMANN, H.
The library of Qumran: On the Essenes, Qumran, John the Baptist, and Jesus. Gran Rapids/Leiden:
Brill, 1998.

1 Texto de origem, tido como mais auténtico e legitimo que os demias. E geralmente utilizado como o
texto base para as demais copias feita a partir dele.



90

notar a atuacao direta da profissionalizagédo escriba em escritos que demonstram,
mais abertamente, a autoria do profissional responsavel por redigir e interpretar o
texto, tal como é o caso dos escritos sectarios.

Se tomado esse pressuposto, assim como pontua Norton (2009: 135), a
literatura de Qumran, mais especificamente a sectaria, emerge como uma espécie de
dialogo interno dos escribas no qual a exegese sectaria € produzida por escribas e
para escribas, diferenciando-se de uma literatura distinta produzida por exegetas
judaicos ao periodo de composicao da literatura mishnaica e talmuadica. Por outro lado,
e ndo menos importante, cabe perguntar se h4 tracos reais na composi¢cdo dessa
exegese escriba sectaria que faz com que ela seja substancialmente distinta da
exegese sagrada de Qumran, e por isso ndo sectaria, mas que é, igualmente, uma
producao escriba. Pois uma vez que temos a condicao de verificar tais tragos, talvez
seja possivel, pela primeira vez, observarmos essa emancipacao escriba, rabinica e
copista da literatura de Qumran frente as outras comunidades. Caso contrario, a
suposicdo de Norton ainda continua a esbarrar na dificuldade que temos em delinear
tracos das diferentes especializagcbes ocupadas pelo escriba ao final do Segundo
Templo, pois ainda que seja possivel reconhecermos a pluralidade na atuagédo dos
escribas entre 0s escritos produzidos do séc. Il Aec ao VI Ec, é importante lembrar que
o escriba, por si sG, nunca atuou como uma fungéao isolada em outras comunidades,
estando sempre associado a um movimento exegético ou a uma préatica literaria, fosse
apenas a rabinica, ou a dos soferim (V-1ll Aec), a dos zugoth (lI-1 Aec); a dos tanaim (I
AEC- Il EC); dos amoraim (llI- V Ec); dos saboraim (V Ec), e dos geonim’2. Assim,
verificar uma producao escriba e feita para escribas entre os escritos sectarios do Mar

Morto, talvez desponte como uma forma vidvel de delinearmos uma Historia do

72 Os Talmudim demonstram uma divisdo periédica das eras rabinicas que sdo muito convencionais
aos interesses de producao literaria dos rabinos. Strack e Stemberger enfatizam que a relacédo entre a
tradicdo e o ensino é fundamentalmente o pilar da literatura rabinica e por isso a delimitacdo dos
periodos de estudo e a producdo da literatura da Mishnah e dos Talmudim refletem os anseios de cada
época e de suas consequentes escolas de estudo. Os soferim (V-1Il AEC), nome derivado do radical
séfer (livro) e que esta relacionado a semantica do verbo contar —visto que uma das tarefas mais
importantes desses escribas era contar a quantidade e a repeticdo de termos presentes na Torah —,
facilitaram a compreensdo do texto por meio do estudo de paralelos, aplicando uma seméntica do
discurso propria ao contexto biblico. Eles inauguram a primeira época, seguindo-se os periodos dos
zugoth (ll-I AEC); dos tanaim, os repetidores (I AEC- Il EC); dos amoraim, os comentadores (llI- V EC);
dos saboraim, os editores do Talmud bavli (V e.c), e dos geonim, derivado da raiz ga’on (eminentes),
indicando o titulo recebido pelos chefes das academias da Babil6nia (VI-XI e.c) (NODET, 1997: 28;
STRACK; STEMBERGER, 1996: 7; TALSHIR, 1999: 23).
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sacerddécio na comunidade, visto que boa parte dos manuscritos sectérios giram em
torno de questdes sacerdotais organizacionais e litlrgicas.

Se, por um lado, podemos constatar que o periodo de producdo da
literatura sectaria, devido a sua extensdo, ndo pode ser deduzido como univoco, pois
muitas das variagdes encontradas nessa literatura podem ser resultado das distancias
geograficas e temporais ou de perspectivas copistas (ANGEL, 2008: 24; DIMANT,
2005: 106), tal questdo ndo é capaz de suprir 0 argumento de que ha uma exegese
sectaria em Qumran feita por iniciativas internas e auto-suficientes dos escribas. Na
medida em que a pratica escriba de Qumran se torna um exercicio literario destinado
a parcela escriba, feita por ela e para ela, h4 uma aproximagéo da imagem do escriba
a de um copista, retirando, em certa medida, a funcdo do escriba apenas como
exegeta. Assim, com o cuidado em reservar a essas questdes seus devidos limites,
devemos pensar a autonomia e a emancipacao do escriba de Qumran dentro do
espaco de traducao e autoria dos textos sagrados, pois € a partir destes que temos a
oportunidade de verificar os varios tipos de producéo literaria de pratica escriba que
se desenvolveu em Qumran.

Longe de ansiarmos sanar os problemas advindos com a proposi¢ao de
que a pratica escriba em Qumran teve um desenvolvimento mais autbnomo e
especializado do que outras comunidades, compreendemos, entretanto, que a
necessidade de se adentrar em tal suposi¢cdo muitas vezes recai no anseio que temos
em esbocar uma Historia do sacerdocio em Qumran, ja que este parece constituir o
principal eixo de particularidade literaria da sociedade. Mas ainda que equacionar
essa Historia permeie muitas brechas, podemos encontrar, em outras instancias,
nocdes sacerdotais que as fontes sdo capazes de nos conferir entre 0os escritos
sectarios. E sabido que alguns manuscritos sectarios de Qumran expressam uma
expectativa messianica e que, como a exemplo do Cairo Damasco (CD I-XIV) e do
Serek ha-Yachad (IQS; 4Q258; 4Q259), exploram intencfes proféticas e nocdes

sacerdotais a partir de pressupostos escatologicos:

[...] Os remanescentes que se ativeram firmemente aos mandamentos de
Deus, Ele fez a Sua Alianga para sempre com Israel, desvelando-lhes as
causas ocultas do desencaminhamento de Israel. Ele descerrou diante deles
Seus Sabbaths Santos e suas gloriosas festas, os testemunhos de sua
retiddo e os caminhos de Sua verdade, e Seu desejo de que o homem
seguisse sua vontade para que pudesse viver. E eles cavaram um pogo rico
de &agua; e aquele que a despreza nao vivera. [...] Mas Deus, em Seus
maravilhosos mistérios, perdoou-lhes seus pecados e sua iniquidade; e Ele
construiu para os homens uma casa segura em Israel como nunca desde a
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antiguidade até hoje. [...] Os sacerdotes s@o os convertidos de Israel que
deixaram a terra de Juda e (os levitas sao) aqueles que a eles se juntam. Os
filhos de Tzadok séo os eleitos de Israel, os homens chamados pelo nome
gue permanecerao fiéis no final dos tempos. Vede a lista completa de seus
nomes de acordo com suas geracfes, e a época em que viveram, e a
guantidade de suas provacdes, e 0s anos de sua permanéncia, e alista exata
de suas acdes. [...] Segundo a Alianca que Deus fez com os antepassados,
perdoando seus pecados, assim também Ele perdoara os pecados destes.
(CD, I-IV)

[...] Deus os lembrou da Alianca feita com os antepassados e suscitou de
Arraron homens de discernimento, e de Israel, homens de sabedoria, e Ele
os fez ouvir. E eles cavaram o Pogo: “o pogo que os principes cavam, que 0s
chefes do povo perfuram com o cajado” (Bamidbar. 21, 18). O Pogo é a Lei,
e aqueles que o cavaram eram os convertidos de Israel que sairam da Juda,
permanecendo por algum tempo na terra de Damasco. Deus denominou-0s
a todos principes porque iam ao encontro dEle, e ninguém questionava sua
reputagdo. O Cajado € o Intérprete da Lei de quem Isaias dissera: “Ele fabrica
uma ferramenta para a Sua obra (Isaiah, 16), e os chefes do povo séo aqueles
gue vieram para cavar o Poco com os cajados, com o0s quais o Cajado
ordenou que caminhassem durante toda a era de iniquidade — e sem estes
ndo achariam nada —, até que venha aquele que ensinard a retidao no final
dos tempos.

(CD, VI)

[...] Nenhum dos homens que ingressam na Nova Alianca na terra de
Damasco (B 1)7® e que novamente a traem e se separam da fonte das aguas
da Vida, sera contado no Conselho dos povos ou sequer inscrito em seu Livro,
desde o dia da reunido (B Il) do Mestre da Comunidade até a vinda do
Messias, procedente de Arraron e Israel.

(CD, VIII)

Homem algum da Alianga de Deus dara ou recebera qualquer coisa dos filhos
do Abismo, exceto em troca de pagamento. Homem algum formara qualquer
associacdo para comprar ou vender sem informar o Guardido do
Acampamento. Este é o Preceito para a assembleia dos acampamentos
durante toda a era da iniquidade, e aquele que ndo se ativer firmemente a
estes (estatutos) ndo estara apto a habitar a terra [quando o Messias de
Arraron e Israel vier no final dos dias].

Estes sdo os [preceitos] pelos quais o Mestre [se conduzira em sua relagao
com todos os vivos, até que Deus venha para julgar a terra. Como Ele disse:
“Dias tais virdo sobre ti e teu povo, e sobre a casa de teu pai]l como jamais
existiram desde que Efraim partiu de Juda (Isaiah, 8.7); mas para aquele que
caminhar por esses (preceitos), a Alianca de Deus permanecera firme para
salva-lo de todas as ciladas do Inferno, ao passo que o tolo sera punido.
(CD, XIlI-XIV)

Nos excertos da Exortacdo apresentados nos pergaminhos de Cairo
Damasco, a imagem do sacerdécio é recorrentemente vinculada ao surgimento da
Nova Alianga, despontando como caracteristica sui generis da comunidade do Mar

Morto. Verifica-se nas afirmagdes de que “os convertidos de Israel que deixaram a

73 Na traducao de Geza Vermes, A coluna | do manuscrito B do Cairo Damasco teve que ser inserida
em algumas passagens do manuscrito A. Para tanto, o autor explicita essas inser¢cdes com as mencdes,
entre paréntese, da nomenclatura B.
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terra de Juda” ndo somente foram lembrados por Deus da Alianca feita com os
antepassados, como Este suscitou de “Arraron homens de discernimento, e de Israel,
homens de sabedoria”, vinculando-se a legitimidade sacerdotal da comunidade a
linhagem de Arraron, o primeiro Sumo Sacerdote. Os excertos ainda testemunham
que nado ha perddo para aqueles que “ingressam na Nova Alianca na terra de
Damasco e que novamente a traem”, ficando estes renegados da comunidade. H&
uma passagem, ademais, que merece atencdo uma vez que parece elucidar a
presenca de uma literatura ativamente escriba, sectaria e messianica, visto que nao
se aproxima de outros escritos sagrados, se atendo basicamente as intengfes
sacerdotais e proféticas da comunidade.

Quando se diz “Nenhum dos homens que ingressam na Nova Aliancga [...]
sera contado no Conselho dos povos ou sequer inscrito em seu Livro, desde o dia da
reunido do Mestre da Comunidade até a vinda do Messias, procedente de Arraron e
Israel” (CD, VIII), é possivel aferirmos que o Mestre da Comunidade, ou o Principe, tal
como fica evidenciado nos excertos seguintes, parece ocupar claramente o papel de
sumo sacerdote que atua com legimitidade, uma vez que este é procedente de
Arraron. Todavia, quanto ao messias ha um problema interpretativo que nem mesmo
a traducao de Geza Vermes conseguiu sanar, uma vez que nao se sabe ao certo se
este também sera procedente de Arraron, e por isso um sacerdote, ou se ele apenas
provira da terra de Israel. Em todo o caso, a passagem em guestdo ndo somente
demonstra o estreitamento entre a funcdo sacerdotal na comunidade com as
intencdes messianicas que sao conferidas aos escritos sagrados, como ela parece
demonstrar a inauguracao de uma pratica muito particular a Qumran: a de escrever e
inscrever a atuacdo dos sacerdotes na comunidade, uma vez que ela enfatiza a
existéncia de um Conselho dos povos e a presenca de um Livro no qual sao
registrados os nomes, os feitos, as honras e até mesmo as gerac6es de homens fiéis
a Nova Alianca.

Neste sentido, ha a possibilidade de afirmarmos uma exegese escriba e
destinada a escribas em Qumran. Mas vale constatar que, neste caso e em outros ao
longo do Cairo Damasco e do Serek ha-Yachad, a figura do escriba é, antes, a de um
sacerdote, e enquanto tal, a ideia de uma exegese escriba e sectaria parece mais
funcional e viavel apenas quando elucidada a associagao entre a parcela escriba com
a organizacao sacerdotal da comunidade. Se recaimos apenas na enunciacdo da

existéncia de uma “exegese escriba em Qumran” (NORTON, 2009: 136), acabamos
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conferindo & prética escriba de Qumran uma linha genérica que, mesmo pressupondo
uma profissionalizag&o da escrita e editoragéo de determinados textos, ndo parece se
distanciar muito dos escribas das outras comunidades. E ao passo que tentamos
conferir a exege de Qumran suas particularidades, nuances como estas ndo devem
ser ignoradas.

Em meio as evidéncias que aproximam a existéncia de uma exegese
escriba sectaria em Qumran do teor sacerdotal da comunidade, vale lembrar que
definir um escriba judeu no Segundo Templo é um exercicio de dificil comprovacao
pela falta de distingdo — na maior parte das comunidades judaicas — entre um escriba
e um copista, isto €, um exegeta e um mero técnico (BROOKE, 2009: 138), e pela
guase incapacidade que temos em medir 0 alcance das tarefas responsaveis pelo
escriba dentro das comunidades, parecendo-nos mais razoavel observar, assim, a
existéncia de uma exegese sectaria em Qumran que, enquanto producdo literaria de
larga escala, parece apresentar um modelo genérico. Entretanto, no tocante aos
fatores preponderantes a instauracdo de uma nhatureza sacerdotal a exegese de
Qumran, ndo nos convém negar sua existéncia, e tal caracteristica ndo se atém
apenas a prética escriba, permeando todos os setores da comunidade.

Como um profissional responsavel pela pratica literaria de Qumran, parece
haver uma distincdo entre o escriba e o copista dentro da hierarquia literaria da
comunidade do Mar Morto. No entanto, ainda que a distincdo para tais funcdes néo
encontre muitos suportes taxiondémicos nas fontes, ressaltamos que o Serek ha-
Yachad da mostras da disposicdo organizacional e hierarquica da comunidade,

sobretudo no tocante aos assuntos sacerdotais:

Devera haver no Conselho da Comunidade doze homens e trés sacerdotes
perfeitamente versados em tudo que foi desvelado da Lei, cujas obras serédo
a verdade, a retiddo, justica, bondade e humildade. [...] O Conselho da
Comunidade sera a muralha ja tdo testada [...]. Sera a Santissima Morada
para Arraron com o eterno conhecimento da Alianca da justica. [...]. Quando,
no espaco de dois anos, a perfeicdo de sua conduta for confirmada pela
autoridade da Comunidade, deverdo ser entdo destacados como santos
dentro do Conselho dos homens da Comunidade. [...]. E quando estes se
tornarem membros da Comunidade de Israel, dentro de todas estas regras,
separar-se-80 da morada dos homens sem Deus e retirar-se-80 para o
deserto a fim de preparar seu caminho tal qual esta escrito: “Preparai no
deserto o caminho de..., aplanai no deserto uma vereda para o nosso Deus
(Isaiah. 10.3)". Esta (vereda) é o estudo da Lei que Ele ordenou por
intermédio de Moshe, para que eles possam agir de acordo com tudo que foi
revelado de época em época, e conforme o que os Profetas revelaram pelo
Seu Espirito Santo.

(4Q259, 11. 3)
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Verifica-se que a hierarquia sacerdotal ndo somente dispunha de um ritual
de iniciacdo no qual se prestava fidelidade e provagédo a Nova Alian¢ca como, quando
inseridos no seio da comunidade e versados nos assuntos de competéncia sacerdotal,
estes se retiravam para o deserto para agir de acordo com a observancia e a
interpretagdo da Lei, que ndo s6 configurava uma pratica litirgica, mas também
escriba e escrituraria, tal como se comprova pela mengéo de que “Ele (Deus) ordenou
por intermédio de Moshe, para que eles possam agir de acordo com tudo que foi
revelado de época em época, e conforme o que os Profetas revelaram”, que nada
mais € do que a ordenacao de compilacao da Lei oral predita na Torah (Shemot, 24.12;
Devarim, 13.4) e que, nos moldes rabinicos farisaicos das comunidades de Jerusalém
e da Babilbnia, acabaram originando a Mishnah e o Talmud.

Tao logo é possivel detectarmos a presenca de uma exegese escriba
sectaria em Qumran, é igualmente necessario que esta seja sempre inserida nos
pressupostos sacerdotais da comunidade e, sobretudo quando comparada a pratica
literaria escriba de Qumran com as atividades literarias de Jerusalém e da Babildnia,
as quais apresentam uma producdo vasta e fazem distingcdes mais precisa entre
agueles que reproduziam mecanicamente o texto e aqueles que trabalhavam como
exegetas habilmente envolvidos na elaboracdo e reformulacdo do texto ancestral
sagrado, h& de se convir que a generalizacdo se da apenas no tocante a producéo
literaria em larga escala e a preocupacado dessas comunidades em explorarem a
escrita da Lei oral. Mas exceto por essas questdes, o imaginario sacerdotal de Qumran
ainda atua como um eixo central e definidor da producéo literaria do Mar Morto, se
distinguindo substancialmente das outras comunidades a partir do momento em que
transfere para o escriba a autonomia do exegeta sacerdotal. Uma discusséo que, ndo
ha duvidas, ainda ha muito que ser debatida sob outros aspectos, mas para estes ha
de se reservar o0 espaco de traducédo e repercussao do texto, pois quanto a autonomia
sacerdotal, pelo menos neste quesito 0s pergaminhos parecem apontarem

perspectivas muito particulares e definidoras de Qumran.

2.3 Autoria e Tradugdo nos Manuscritos do Mar Morto
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Se a historiografia judaica oficial teve uma maior ampliagdo com a
compilacdo da Lei oral a partir de um processo que foi imbuido de relacdes
consideraveis com o Império Romano, visto que até mesmo a permissdo de sua
redacao foi conferida a lehuda Hanasi pelo Imperador Antonino Pio, revelando um
exemplo da relacéo de clientelismo e patronato’® na qual, segundo moldes romanos,
a obra a ser publicada s6 adquire reconhecimento quando apoiada (e legitimada, por
conseguinte) por um patrono, ndo podemos colocar em linhas genéricas a producao
do Mar Morto como condicionada também por essas questées. E importante pontuar
que, uma vez que o espacgo de disseminacdo do texto sagrado tem um estatuto
também celestial, conceitos como o de autoria e traducado devem ser repensados no
ambito da textualidade atemporal ao qual a obra sagrada pretende ser, mas que nem
por isso devem ser ingnorados também dos processos de traducao e repercussao do
texto que séo interiores a qualquer proposta de escrita, producao e circulacao do texto.

Assim, quando os debates acerca de traducdo e autoria parecem ter
ganhado novos impulsos nas ultimas décadas, sobretudo com as revisbes propostas
por Roger Chartier’ e Giorgio Agamben’® sobre a questdo da autoria apresentada por

Michel Foucault’’, sobretudo em sua célebre conferéncia “O que € um autor?”, cremos

4 Conforme indica Andrew Wallace-Hadrill, o sistema de patronato e clientelismos pode se referir a uma série de
relacGes que existem objetivamente em certas sociedades, ou pode se tratar de um meio no qual os protagonistas
(patronos) delineam e exploram as relacBes que seram concebidas com os outros (WALLACE-HADRILL, 1989:
65). Em ambos os casos, trata-se de uma pratica social, cultural e politica e que, ademais de suas diferenciacfes
culturais, parece estar presente ao longo de toda a Historia Ocidental, ainda que a nomenclatura para tal relagdo
seja, por vezes, ignorada ou colocada em segundo plano. Cf. WALLACE-HADRILL, A. Patronage in
Roman Society. In. . (Ed.). Patronage in Ancient Society. London: Routledge, 1990. pp. 65-89.
75 Obra na qual o autor, apropriando-se da ideia sumaria de Foucault sobre autoria e producao, propde
um revisionismo da “fungdo autor’ na escrita ocidental sustetando o argumento principal de que a
operacionalidade da fun¢&o do autor ndo se inscreve no momento da pratica escrita, mas se insere,
antes, dentro de uma ordem especifica do discurso que a engloba. Cf. CHARTIER, R. O Que é o Autor?
Revisao de uma Genealogia. Sdo Carlos: EdUFScar, 2012.

76 Com Agamben, os debates da fungdo autor e da autoria das obras é retomado ndo as luzes do
espaco do texto nos discursos de poder, mas pelos sentimentos de inquietacdo, especulacdo e
negativismo que assolam a sociedade contemporanea. Partindo de um conceito de contemporaneo
que é amorficamente negativista, Agambem entende que o contemporaneo é, para a o tempo real da
experiéncia, algo obscuro e que incide sempre sobre sombras, sendo necessario que se recorra ao
tempo e experiéncias passadas como fontes de inspiragdo e claridade. Assim, o exercicio do autor e a
autoria das obras sd@o deslocados, para a escrita e a produgcdo contemporanea, sob os jugos das
emocdes presentistas que transformam o leitor como um capacitador e um catalisador da obra a ser
lida, transformando o texto em outros textos e por isso expandindo o hemisfério da funcéo autor na
obra que se |é. Cf. AGAMBEN, G. Bartleby, Escrita da Poténcia. Lisboa: Assirio e Alvim, 2008;

O qué é o contemporaneo? E outros ensaios. Chapec6: ARGOS, 2009.

7T Em conferéncia ministrada no ano de 1969, Foucault apresenta uma breve discusséo sobre a nogao
que se tem da “fungao autor” a partir da relagao entre texto e autor, isto é: “a forma como o texto aponta
para essa figura que lhe é exterior e anterior, pelo menos em aparéncia” (FOUCAULT, 2002: 34).
Usando metaforicamente de conceitos de morte e anulacdo para salientar a negligéncia a qual o autor
fica resignado diante do ato da escrita que Ihe é maior e exterior, Foucault destaca, no entanto, que a
preservacdo do papel do autor na escrita é resguardado por duas nocdes béasicas: a de a obra e a de
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ser conveniente tragarmos uma breve genealogia dos circuitos que foram definidores
na inauguracéo dos debates sobre a traducéo e a autoria, indo desde a antiguidade
de termos como mimesis e representac¢ao, as iniciativas de traducéo de obras antigas
pelos modernos. Um quadro que, especialmente entre a Antiguidade, o Medievo e a
Modernidade, foi mais explorado no ambito literario, artistico e filosoféfico, fazendo-se
necessario irmos ao encontro destes debates.

Em um primeiro momento, faremos uma breve digressao historica sobre o
conceito de mimesis e seu desdobramento no conceito de traducgédo, correlacionando-
0 as préticas e teorias artisticas da Antiguidade a Modernidade. Uma vez que
compreendemos 0s canones narrativos biblicos como corpora narrativos de premissa
religiosa que exercem uma funcéo social, € sendo razoavel torna-los participes do
processo linguistico de traducdo que reforcou a importancia das obras antigas como
textos originarios, germinativos e identitarios. Cremos, assim, que também as
narrativas biblicas sé@o parte indissociavel dessa producdo histérica, com as ressalvas
— que aqui pretendemos reforcar -, de que detém um estatuto candnico préprio, o qual
nao deve ser desprezado.

Por fim, damos atencdo especial ao espa¢co de disseminacdao do texto
canbnico biblico, especialmente o judaico, acentuando as concepg¢fes de autoria e
tradicdo nesses corpora harrativos no intuito de discutir como a traducdo e a
inauguracdo de uma linguagem sistémica de interpretacdo — e por isso exegética —,
sao ferramentas que se verificam, com certa prematuridade, nos textos biblicos mais
até do que em outras literaturas. Por mais antigos que sejam os debates acerca de
linguagem, traducdo e mimesis, cremos que estes sdo ainda inesgotaveis dada a
amplitude de tematicas e probleméticas que abarcam e, principalmente, sdo debates
modernos’® uma vez que ainda geram sentimentos de inquietacéo e especulacédo nos
sujeitos e objetos interrogados. O equivalente a dizer, conforme enunciado de Philippe
Lacoeu-Labarthe (2000: 183-195), que esses valores ainda sao regidos pelo

pensamento fundamental da dialética especulativa.

escrita. A partir destas duas e dos limites que as interpolam, Foucault argumenta que a funcéo do autor
sobrevive e é discutida no ato paralelo e simultdneo ao da escrita. Cf. FOUCAULT, M. O que € o autor?
Conferéncia xerografada. Sao Paulo: Vega, 1992.

8Termo empregado aqui a partir de um signifcado de presentismo, € ndo por um viés histérico
cronolégico.



98

2.3.1 Autoria e Traducéo: Possibilidades da A¢c&o Mimética

Conforme indicou Jorn Rusen em sua fala breve acerca de teoria da
linguagem, “aquilo que os antigos tratavam como mimesis e que hoje chamamos de
representagdo, sdo nada menos do que formas de se compreender a realidade”’®.
Talvez nada menos, mas muito mais do que isso, essas ferramentas atuam — séo
criadas e dotadas quase que de uma vontade prépria — do estigma de trazer coeréncia
ao real, de criar um ponto de conexao satisfatério entre a realidade objetiva —
concebida natura naturans, fisica — e a realidade sensitiva — compreendida segundo
mecanismos de cognicéo, de interpretacdo. Tratam-se, portanto, de instrumentos de
linguagem que atuam na relacdo entre o sujeito e a natureza e que séao dotados de
uma genealogia, de pré-condi¢des e razbes que fazem com gue estes se estabelecam
e exercam suas funcbes em espacos e campos propicios as suas condi¢cdes ab
origenes.

Entre a Antiguidade e o Medievo o conceito de mimesis ndo sé foi
constantemente debatido nas esferas literaria e filosofica, como também foi colocado
em pratica, sobretudo no campo artistico, como forma de se enfatizar uma
aproximacao entre a natureza fisica com a realidade sensitiva. Assim, a mimesis se
referia, no periodo grego classico, a forma como a natureza nos aparece e a ideia que
preside a esta natureza. Isto é, o real sensitivo sobrepujando o real objetivo. E em
Heré&clito (535 AEc — 475 AEC) que a ideia de mimesis como linguagem artistica de
imitacdo surge pela primeira vez, compreendendo-se que, uma vez que a natureza é
ativa e seus elementos opostos atuam como um todo coerente, a arte deve imitar a
natureza para conferir atividade e coeréncia a obra (PSEUDO ARISTOTELES. De
Mundo, 396b7). E mais adiante, com Platdo (428 aAec — 348 Aec), a arte é
compreendida como inferior & natureza na medida em que seu objeto elabora-se como
cépia do mundo sensivel e, portanto, como cépia de uma copia (PLATAO. Republica.
X, 595; 596a; 597).

No entanto, € somente com Aristoteles (382 AEc - 322 AEC) que a mimesis

passa a caracterizar um ato poiético®® de produzir, muito mais do que de reproduzir.

70 Conferéncia ministrada em 09/10/2010 na Faculdade de Histéria da Universidade Federal de Goiés.
Texto xerografado. Goiania, Goias.

80 A partir da diviséo triplice das ciéncias e dos saberes entre as categorias de teoria, pratca e poiética,
Aristoteles define que as ciéncias poiéticas (ou o ato poiético) sdo assim denominadas pela raiz grega

do verbo poiesis, que indica “fabricar”, “produzir”, “fazer”, sendo assim chamadas porque sao resultados
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Pensamento que eleva a arte de uma condi¢éo de imitacdo de um objeto exterior para
representar um objeto interior ou mental. Um conceito universal distinto tanto das
aparéncias sensiveis quanto das ideias metafisicas e supracelestes do artista
platbnico. Para Aristoteles, a arte é superior a natureza uma vez que ela abstrai as
imperfeicdes desta e constréi uma beleza ideal e mais verdadeira do que a propria
natureza (ARISTOTELES. Poética, I1.1; VI.19-21; IX.1-3; XV.2; XXV.1-2, 26-28). Uma
concepc¢ao que autonomiza a funcao da arte frente a natureza objetiva e faz com que
ela se inaugure como elemento de produgdo por “entusiasmo divino” (BRANDAO,
2000: 146).

O conceito aristotélico de mimesis, amplamente difundido no campo
artistico e literario, alargou a independéncia da arte e do artista e conferiu a traducao,
isto é, a interpretacao resultante da interpolacéo do sujeito frente ao objeto fisico, um
ato de producdo, de expansdo das possibilidades de um objeto primério. Fator
indissociavel, em linhas genealdgicas, dos desdobramentos alcancados pelo conceito
de mimesis no campo literario. Enquanto a propria definicdo de mimesis vai ser,
durante a Antiguidade e o Medievo, um leque amplo na apreensédo da relacédo entre
realidade objetiva e realidade sensitiva (Real/Natureza objetivo e Real/Natureza
sensivel), no campo tedrico e filosofico essa discusséo foi abrangida ndo somente ao
lugar do artista/escriba como imitatore e inventore e ao da arte como
imitacdo/traducdo do real, mas principalmente conferiu a traducdo um de seus
problemas primarios: o da ontologia®! do ser e do espirito.

Ainda que na Idade Média “a inspiracao divina” a qual a mimesis aristotélica
foi associada passe a caracterizar uma funcdo com premissas religiosas, a traducéo®?,
ja reconhecida como linguagem mimética, ndo deixou de gozar de seu espaco de
producdo. A evolucdo que se verifica do mundo antigo ao medievo no concernente a
funcdo do escriba — 0 qual deixa de ser concebido apenas como imitatore para atuar

também como inventore — € equivalente também a da traducéo, que tem seu espaco

de um objetivo, de uma meta material na qual o “fim é exterior a si” (ou ao sujeito que cria e produz).
Sé&o ciéncias que lidam com a contingéncia, com o devir e 0 mutavel (ARISTOTELES. Etica a Nicobmaco,
I, 1094a 5-6).

8Termo que se prople, a partir de heranca hegeliana, a especular o ser a partir de seu todo,
contrariando a metodologia aristotélica das partes. Nesse sentido, Hegel entende que ndo ha uma
dissociagdo absoluta ou real entre o sujeito e o objeto. E necessario, antes, que ambos sejam
analisados em paralelo e influentes um ao outro, pois que atuam em conjunto e ndo subjazem apenas
a imediatidade do espirito (HEGEL, 2002: 86-89).

82 Termo compreendido aqui ndo somente como tradugéo linguistica, mas também construtivista, na
medida em que a narrativa historiografica, e ndo s a fonte, atua também na construcao das verdades
que subjazem ao objeto.
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de producéo ampliado uma vez que se compreende na capacidade de producdo uma
emancipacdo — com as perdas e ganhos de qualquer principio emancipatorio —, da
natura naturans, da realidade priméaria.

Neste sentido, a d&tica antiga e medieval da mimesis e seus
desdobramentos nos conceitos de producdo (ato poiético) e traducdo, estdo
estreitamente vinculados a concepcdo de mimesis como imitacdo de uma ideia.
Conforme argumentou Philippe Lacoue-Labarthe (2000: 217-219), o processo
mimético tem seu lugar também no espaco politico — pois este € o espaco de
manifestacdo do humano em carater comunitario —, e na medida em que o espago
politico atua como modelo civilizacional, a poiesis e a traducéo sédo os elementos que
permitem a divulgacdo deste modelo. Neste sentido, a traducéo jA parece nascer,
assim, de uma proposta utilitaria que permite que o objeto traduzido possa ser
racionalizado, estruturado e explicado, ndo encerrando em si mesmo. Ela é, pois, o
espaco de especulacdo do outro e do eu. A ponte que permite com que linguagens

diferentes possam encontrar semelhanca e coeréncia dentro de um mesmo objeto.

2.3.2 Autoria e Traducdo nos Corpora Sagrados do Judaismo Antigo

Os corpora narrativos sagrados e biblicos parecem sofrer, no embate entre
as linguagens miméticas, um problema ulterior ao da traducdo das demais fontes
antigas uma vez que eles ndo apenas estao inseridos nas adversidades mencionadas
anteriormente, mas ainda obtém um estatuto candnico que eleva as vozes do discurso
a uma exegese gue se pretende exterior e inatingivel a evanescéncia dos sujeitos, do
tempo, e do espaco de producao e recepcédo do texto. Visto que o problema central
da traducao trata-se justamente da vontade de querer reproduzir as obras primarias
tais como eram — e melhor — e ndo conseguir atingi-la (LACOUE-LABARTHE: 2000:
12-17), a intencdo de uma traducdo no sentido de preservacdo do classico, de
fidelidade a origem, ndo somente se esvai na interagdo com o tempo e o leitor, como
apresenta um paradoxo nos textos candnicos uma vez que € a exegese, 0 modelo
hermenéutico do canone biblico, que se modifica nesse desdobramento e que conflui
para uma traicdo do texto original.

Se a ambivaléncia da traducdo como traicdo é um fato consciente, mas ndo

solucionado com éxito — mesmo por meio da compreensdo da tradugcdo como
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reproducdo —, para a narrativa candnica o desafio € ainda maior uma vez que a
traducdo poderia anular, na intencédo do discurso, sua condi¢do inalienavel e divina.
No entanto, mesmo tal premissa ndo se supfe inalterdvel. Nem mesmo no que
compete & exegese. E preciso que, mesmo dentro da exegese, se enunciem valores
majoritarios para ordenacfes que podem ser reformuladas, lidas e traduzidas — e por
isso transgredidas —; e para aquelas que devem se manter fidedignas. A nao
reproducao do texto biblico, seja judaico ou cristdo, poderia levar ao esquecimento, a
morte dos valores religiosos, éticos e morais do texto divino. E enquanto texto coletivo,
que pressupde uma origem cosmogonica de comum acordo para um numero
consideravel de sujeitos, ele deve se esforcar para ser reproduzido e chegar ao
alcance do maior numero de membros que o acate como escrito sagrado por
exceléncia, perpassando o tempo e 0 espaco.

Problematizar questbes e conceitos como os de autoria, traducdo e
producdo dos textos biblicos ou sagrados é, entretanto, um exercicio ainda nublado
para os estudos biblicos e a Histdria da Religides uma vez que, entre estes campos,
tais abordagens recorrentemente sao neglicenciadas em favor da maxima de que a
exegese deve se ater apenas ao texto, de pouco importando a experiéncia advinda
dela para os sujeitos que lhe instituiram ou mesmo o contexto no qual foi empregada.
Mas uma vez que, tal como exposto na introducao deste trabalho, tomamos o texto
sagrado, biblico e canénico como resultante das manifestacdes do social, ndo nos
convém apartar questdes inerentes aos processos de producédo e recepcdo do texto
das literaturas de teor sagrado. E dado o fato de que apenas em raras ocasioes
podemos contar com um suporte historiografico préprio a teoria da linguagem,
producdo e recepcdo do texto aplicados aos escritos biblicos, abordamos essas
discussbes a partir da heranca teorica e filoséfica da estética da recepcéo,
entendendo, pois, que a literatura, abarcada pelas concepc¢des de producéo, recepcao
e comunicacao, instaura uma relacado dinamica e ativa na interacao entre autor, obra
e leitor.

Conforme aponta Paulo Augusto de Souza Nogueira, a recepgédo, em
sentido latu e da forma como se pretende aplica-la a biblia, “caracteriza o processo
de leitura de textos ou de simbolos originados dos textos, por parte de leitores de
periodos distanciados na histéria do tempo de redagéo dos textos” (NOGUEIRA, 2012:
16). A proposicao apontada por Nogueira e amparada na tradicdo bakhtiniana do

grande tempo, eleva a potencialidade do texto a sua triade dinAmica que opera na
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relacdo entre autor, texto e contexto, ndo permitindo que o texto fique preso somente
ao seu periodo de producédo, ao seu estatuto sui generis que, se evidenciado como
anico condicionante de importancia, implica em prejuizos consideraveis ao texto e
também a exegese.

Se assim compreendida a hermenéutica da recepg¢éo do texto, podemos
conferir ao texto biblico as preocupacdes inerentes as demais producdes literarias
que, como tais, sdo influenciadas e influentes as transformacdes -culturais,
autonomizando a potencialidade do texto como “outros textos” na relagéo direta que
este tem com o leitor, tornando-se este ultimo o descobridor, decodificador e tradutor
das camadas do texto potencial por meio da distancia gerada entre ambos (texto e
leitor) (NOGUEIRA, 2012: 23).

A correspondéncia entre o eixo texto-leitura € o que transfere para o
contéudo material linguistico, isto é, o texto, 0s elementos necessarios para que a
linguagem escrita se torne ativa, produtiva, contextualizada e, tal como define
Nogueira, se torne “virtualmente outros textos”, possibilitando, a partir das mesmas
letras, da mesma inscri¢ao, sentidos diversos quando no contato com a figura do leitor
(NOGUEIRA, 2012: 18-19), o qual, dado a sua atuacao direta no texto mediante o ato
da leitura, se torna também tradudor e, caso esse processo de tradugcdo e
decodificacdo do texto original ou primério seja alargado para o ato da escrita, torna-
se o tradutor, entdo, também um autor. Mas essa correlagdo, tal como aponta
Nogueira, Bakhtin e toda a heranca tedrica da estética da recepcao, € mais visivel, ou
mais plausivel, quando na longa duracgdo, no distanciamento necessario que deve
haver entre o texto e 0 acesso que se confere a ele. Uma compreenséo valida mesmo
para os estudos biblicos na medida em que nds acessamos essas obras antigas por
meio de um distanciamento que, por vezes, abarca cerca de 2 mil anos.

Todavia, quando o propésito do nosso trabalho é justamente o de
compreender, no processo simultaneo entre producao, leitura e recepcao da literatura
judaica antiga, os elementos chave que identificam a presenca e a influéncia do
rabinato farisaico nesses escritos que, até entdo, deviam se supor sagrados,
apartados de qualquer interferéncia humana direta na composic¢ao da palavra divina,
compreender tal processo a luz do distanciamento cronologico entre texto e
leitor/tradutor/autor pode se tornar um Vviés escorregadio diante de nossos
pressupostos. Nesse sentido, argumentamos que o distanciamento que deve haver —

sobretudo para os textos sagrados —, entre os textos da revelacao divina e 0 acesso
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que os sujeitos conferem a eles, isto €, no sentido de contemporaneidade entre
producao e leitura, se pauta, antes, pela nocdo de mos maiorum que a palavra e a
ordenacéo divina, mitologica e celestial exercem sobre o texto, conferindo ao sujeito
gue o acessa todos os limites necessarios para que a legitimidade e autenticidade do
texto original ndo seja suplantada pelos novos textos surgidos no ato da leitura. Uma
intencdo que nada mais é do que a de possibilitar a interacdo entre a esfera
sagrada/celestial com a secular, fazendo com que uma opere diretamente na outra,
ainda que haja o discurso da intangibilidade do texto sagrado.

Para conferir ao texto biblico sua caracteristica celestial sem que esta o
afaste da secularizacdo, € necessario que a exegese transfira para o espago narrativo
do texto sua condicdo de autenticidade perante as demais obras, fazendo com que o
apelo aos antecedentes histéricos se erija como o fator fundamentador da tradi¢cdo e
da autoria na narrativa biblica. Buscar nas referéncias do passado a condicao de
inalienabilidade e autenticidade da palavra divina é a resolugcdo encontrada, na
exegese biblica, para lidar com o paradoxo da traicdo pela traducdo e para nao
permitir que a narrativa sagrada seja questionada dentro dos anseios e das emocodes
do presentismo dos sujeitos. Neste sentido, os conceitos de autor e de autoria
encontram, nos canones biblicos judaicos, uma vinculagdo indissociavel com o0s
antecedentes histéricos de forma que estes possam Ihes garantir uma origem celestial
e divina anteriormente a qualquer iniciativa ou fendmeno que tenha possibilitado a
expansao do texto biblico. Tratam-se, portanto, de conceitos que subjazem a exegese
ao mesmo tempo em que lhes mantem.

Florence Dupont argumenta que o conceito de autor no mundo antigo deve
ser visto a partir do significado da origem de uma tradicdo, e nunca como a invencao
de um escrito ou a criacdo deste. Neste sentido, 0 auctor antigo ndo se refere a um
individuo social, mas a uma funcado social que o sujeito assume, temporariamente.
“Auctor é aquele que toma a iniciativa de uma acao, agindo gracgas as suas qualidades
pessoais, a sua auctoritas, seu prestigio e posi¢cao social” (DUPONT, 2004: 163).
Trata-se de um individuo capaz de introduzir uma novidade em um espaco coletivo. E
o homem que principia, mas ndo aquele que cria, necessariamente. Consoante a
perspectiva de Dupont, entendemos que a auctoritas € o que consente a obra um
reconhecimento publico, visto que aquele que € imbuido de autoridade € quem
garante a existéncia social e a repercussao da obra. Devemos considerar, no entanto,

uma outra via pela qual a autoridade deve ser encarada nos canones biblicos judaicos,
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reportando para a tradicdo seu carater de mos maiorum. Isto €, todas as disposi¢coes
ritualisticas e legislativas das praticas religiosas judaicas séo legitimadas por meio do
apelo ao passado historico, tal como é recorrente em algumas passagens da Torah:

Quando seus filhos perguntarem: ‘o que quer dizer esse rito?’, vocés
responderdo: ‘é o sacrificio de Pessach em honra ao Eterno, que nédo parou
nas casas dos filhos de Israel no Egito, quando feriu os egipcios’ (Shemot,
12.26);

No dia de amanha, quando seus filhos perguntarem: ‘o que isso quer dizer?’,
vocés responderdo: ‘com grande poder o Eterno nos tirou do Egito, onde
éramos escravos’

(Shemot, 13.14);

No futuro seus filhos perguntardo: ‘por qué o Eterno nos deu esses
mandamentos e essas leis?’, e entdo vocés responderdo: ‘nés éramos
escravos no Egito, e o Eterno nos tirou de la com grande poder’

(Devarim, 6.20).

Ainda que se atribua parte consideravel dos canones biblicos judaicos as
iniciativas rabinicas de redacéo e editora¢do, em nenhum momento a tradicdo judaica
qguestiona a legitimacdo destes escritos enquanto sagrados e/ou revelados pelo
Criador. A autoria dos preceitos biblicos encontrados em fontes como a Torah, a
Mishnah, o Talmud e os Manuscritos de Qumran € reportada ndo a um agente social
ou ao patrocinador da obra, mas a manifestacao da tradicdo histérica judaica, cuja
origem celestial € o repositério maior para a legitimacao das préticas e discursos de
poder. Assim, escritos rabinicos de carater sagrado, tais como Mishnah, Talmud®: e
Manuscritos de Qumran, tém seu valor candnico caracteristico de uma exegese
hebraica que apenas enxerga no sujeito judeu (escribas e rabinos) a funcao
mediadora para a interpolacédo da anunciacdo da historia, reservando-se a legitimacao
desta obra a um conjunto de disposicdes ritualisticas, originarias e com um passado
referencial entendido de comum acordo pelos membros da sociedade judaica. E o
papel da tradicdo compreendido como um arcabougco dos eventos memoriais e

identitarios que permitem que o individuo judeu se conecte com seu passado de tal

8 Ainda que, recorrentemente na historiografia judaica, o Talmud seja caracterizado como uma
extensdo e explanacéo da Mishnah, vamos ao encontro de uma compreensdo mais complexa deste,
explorada primeiramente por Rabbi Nosson Dovid Rabinowich. Entendemos, pois, que o Talmud é
resultado de um método de investigacéo e de andlise dos principios que compreendem as ordenacdes
divinas (mitsvot) (RABINOWICH, 1988: 4). Neste sentido, todo o0 processo investigativo que resulta na
deducado de uma coisa a partir de outra, na compreensao dos 13 principios pelos quais a Torah deve
ser interpretada e em toda a tradigéo recebida por Moshe pelo Eterno, configuram estagios substanciais
no desenvolvimento de uma exegese hebraica que tem sua formula mais definida com o Talmud, e por
isso acreditamos que toma-lo apenas como extensdo da Lei oral implica em abnega-lo de todo o
desenvolvimento de uma hermenéutica sacro-literaria judaica.
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forma que sua atuagéo nestes textos-registros mantem uma relacdo com a realidade,
operando nela (MARIANO, 2013: 111-114).
A mishnah que abre o Mas. Berakhot, o primeiro tratado do séder de
Nezikin®, permite-nos exemplificar o papel que tradicdo biblica exerce para legitimar
0s escritos rabinicos, sobretudo quando estes atuam diretamente na realidade do
cotidiano judaico:
A partir de quando se |é o shemah da noite? Quando comeca o horario para
a mitsvah de recitar o shemah? A partir da hora em que os cohanim entram
pra comer terumah, até o fim da primeira vigilia. Essas sao as palavras de
Ribi Eliezer. E os sébios dizem: até a meia noite. Rabban Gamliel diz: até o
levantar da aurora. Um acontecimento, seus filhos chegaram de uma festa.
Eles disseram para ele: ndo lemos o shemah ainda. Ele disse-lhes: se a
aurora nao levantou, vocés sdo obrigados a recita-lo. E ndo somente isso,
senéo, sobre tudo que os sabios disseram “até meia noite” sua mitsvah é até
o levantar da aurora. O queimar das gorduras e orgdos, sua mitsvah é até o
levantar da aurora. E tudo que é comido em um dia, sua mitsvah é até o
levantar da aurora. Se é assim, por qué os sabios disseram “até meia noite”?

Para manter o homem longe da transgressao.
(MISHNAH. Mas. Berakhot, 1.2).

Na mishnah em questao, estdo dispostas as interpretacdes de dois sabios
comentadores da Lei oral sobre qual horario adotar para a recitacdo do shemah, que
constitui as rezas principais do cotidiano judaico, sendo realizadas no amanhecer e
no anoitecer do dia. Para Ribi Eliezer, o shemah pode ser recitado do periodo em que
0os cohanim entram em suas casas para comer a terumah®s, parte da producao
agricola destinada a alimentacéo dos sacerdotes, até 0 momento da primeira vigilia,
isto &, a primeira parte da noite®. Rabban Gamliel, por sua vez, diz que o horéario para
recitar o shemah é até o levantar da aurora, implicando que o periodo da noite é todo
aguele em gue ha pessoas indo dormir até a aurora sair. Dessa forma, se seus filhos

ainda ndo dormiram e esta de noite, eles tém a obrigacdo de cumprir a mitsvah do

84 Quarto tratado do Talmud. Se dedica aos codigos de leis civeis judaicas.

85 Os cohanim que estavam impuros e imergiam em uma mikveh (espécie de banheira destinada a
purificagdo do corpo por meio da imer¢éo na agua) antes do sol se pbr precisavam esperar até haarev
hasheesh (o passar do Sol) para poder comer terumah. Esse tempo é chamado de tset hakokhavim
(quando as estrelas saem), e € também o tempo para o inicio do horario da mitsvah de recitar o shemah
da noite. De acordo com a tradi¢do, os sacerdotes deveriam comer a terumah apenas na queda da
noite. Mas uma nova discussao surgia: qual periodo adotar para entender que ja era noite, ainda mais
com as diferencas de horarios para os judeus da diaspora? De forma a barrar a transgresséo e impedir
gue os sacerdotes viessem a comer a terumah em periodo de dia, ainda que o céu estivesse escuro,
estabeleceu-se entre os sabios que o periodo da noite seria assim declarado logo que se avistasse a
terceira estrela no céu (MARIANO, 2013: 133)

86 Tanto o dia quanto a noite obedeciam, no judaismo, a critérios de medi¢éo do tempo. De acordo com
a Mishnah a noite é dividida em trés periodos, chamados de vigilia. A primeira vigilia refere-se ao
periodo que se inicia quando a terceira estrela desponta no céu até o momento em que comega a
segunda vigilia.
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shemah, pois mesmo de acordo com os sabios, a Lei basica € que o shemah seja
recitado em algum periodo durante toda a noite. A limitacdo da recitacdo do shemah
até o periodo da meia noite nada mais €, pois, do que uma cerca para distanciar o
homem da transgresséao.

Mesmo os comentadores contemporaneos a compilagéo da Lei oral prezam
para que a obra tenha o intuito de permitir que o judeu que vive em terras estrangeiras
possa estar a par da tradicdo religiosa, e é justamente nesse sentido de
temporalizacdo e presentismo dos sagrados escritos que a tradicdo hebraica exerce
seu valor de legitimidade. Dada a necessidade de que muitas mitsvot ndo viessem a
se perder, a tradicdo é retomada na lei oral para abrir um novo paralelo mais adequado
a realidade momentanea, sem invalidar, entretanto, a tradicdo posterior, mas
utilizando-a para explicar a importancia dessa ordenacao, tal como a necessidade da
criacao de “cercas” para protegé-la (MARIANO, 2013: 135).

Michel Foucault apresenta no texto O que € o autor? uma sintese basica
do espaco de producdo e repercussao do texto. Segundo argumenta, o texto,
enguanto um jogo bem disposto e ordenado de signos formados por um agregado de
varias vozes, é o lugar onde cada leitor interpreta a luz do seu entendimento e de suas
vivéncias o que esta escrito, ressignificando-o. Neste sentido, ao escrever, o autor
coloca as suas impressdes e verdades na composi¢cdo da obra, autenticando-a e
conferindo maior ou menor grau de valoracdo a ela (FOUCAULT, 1992: 119-122). Os
ensinamentos da Lei oral judaica se restringiram a palavra falada por cerca de mil
cento e quinze anos, indo desde o momento da revelagdo que Moshe teve no Sinai,
no ano de 1312 AEC, até a redacdo da Mishnah, na penultima década do século Il e.c.
No entanto, a compilacdo desta ndo representa uma mudanca na estrutura tradicional
da Lei oral, retirando a palavra do ambito publico para o privado, pois ainda nos
primeiros séculos em que foi escrita manteve-se a oralidade da Lei. Logo, a Mishnah
configura nesse primeiro momento apenas uma formalizacdo e normatizagdo com a
tradicdo (MARIANO, 2013: 138).

Ao escutar dos sabios e ancidos as mitsvot da Lei oral, cada individuo
anotava para si aquilo que havia compreendido, fazendo surgir um agregado de
“varias vozes” que foram preponderantes na reunido dos estudos rabinicos para a
compilacdo da Mishnah. E devido a esses testemunhos que surgem as discussdes
rabinicas sobre qual a forma normativa de se adotar a Lei oral e, consequentemente,

as mishnayot. Percebemos, assim, que a pratica literaria rabinica do circuito de
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Jerusalém e da Babildnia sdo advindas dessa pratica de escrita que € anterior as suas
redagdes, configurando um momento de fala individual (a escrita) atuante no discurso
publico e oficial, reservado a Lei oral. A autenticacdo do discurso e o grau de valor
que se imputara a ele obedecem nao a originalidade de uma fala, mas antes a
competéncia desta no texto. O que vem a garantir a legitimidade destes na Lei oral,
tornando-os “intocaveis”, € em parte o status do sujeito que detém a fala, configurando
muitas vezes um membro de algum tribunal ou um hakham de alto nivel, e em parte
a propria tradicdo, que por considerar aqueles comentéarios referenciais, acaba por
inseri-los na esfera celestial.
A protegéo dos preditos divinos também é atestada nos pergaminhos do
Mar Morto com a ressalva de que, uma vez que se observa essa mitsvah
principalmente no manuscrito sectario do Serek ya-Yachad, o ritual de ingresso de
novos membros na comunidade reitera que o critério de interpretacdo da Torah deve
ser acatado conforme a comunidade de Qumran a toma:
Todo aquele que se dirigir ao Conselho da Comunidade devera ingressar na
Alianca de Deus na presenca de todos que se comprometeram livremente.
Devera ele, por fortes lagos de um juramento, empenhar-se em retornar, de
todo coracdo e alma, a cada um dos mandamentos da Lei de Moshe,
conforme tudo aquilo que dela foi desvelado aos filhos de Tzadok, o
Mantenedores da Alianca e Buscadores de Sua vontade, e a multiddo de
homens dessa Alianga que juntos comprometeram-se liviemente com Sua
verdade e com o caminho de Sua alegria. E empenhar-se-a pela Alianga e
separar-se-a de todos os homens de falsidade que caminham pelo caminho
da iniquidade. Pois que eles ndo fazem parte da Sua Alianca. N&o
perguntaram sobre Ele nem procuraram ir ao Seu encontra para saber Suas
leis, para que pudessem conhecer as coisas ocultas nas quais erraram

pecaminosamente; e 0s assuntos revelados, eles os trataram com insoléncia.
(1Qs, V, 7-11)

Na mencéao de que os novos ingressos devem se esforgar por “retornar, de
todo coragao e alma, a cada um dos mandamentos da Lei de Moshe”, observa-se que
a comunidade, enquanto mantenedora dos legitimos preditos divinos, deve
redirecionar o caminho correto para os filhos de Israel que se perderam na corrupgao
de suas almas, um exercicio que s6 € revelado aos “filhos de Tzadok, os
Mantenedores da Alianga”, levando a crer que o novo membro, uma vez inserido
dentro da Alianca e apartado da cortina de impiedade e falsidade que assola a todos
os filhos de Israel que optaram pelo caminho da iniquidade, tem finalmente a chance
de conhecer a verdade da Lei, pois aqueles que nao o fazem “ndo conhecem as coisas

ocultas nas quais erraram pecaminosamente; e 0s assuntos revelados, eles o tratam



108

com insoléncia”. Uma vez que se identifica apenas na Nova Alianga, entre os filhos de
Tzadok, a capacidade para interpretar “as coisas ocultas e os assuntos revelados”,
ocorre uma emancipacao na autonomia do escriba — o qual cumpre, paralelamente,
as funcbes também de sacerdote e exegeta — para a sua interpolacéo no texto. Mas
h& aqui, também, o apelo ao antecedente histérico da Alianca de Deus com os filhos
de Israel (Shemot, 19. 5,6) no Sinai para legitimar o Nova Alianca estabelecida com
os filhos de Tzadok, os servos fiéis da Lei.

O uso do mos maiorum para legitimar eventos contemporaneos a realidade
judaica antiga é verificavel tanto na tradicdo de Qumran quanto na de Jerusalém e da
Babildnia. Todavia, estas duas UGltimas demonstram nuances mais sutis na
instauracdo de uma interpretacdo que evidencie a figura do exegeta, ou do escriba,
tomando sua autonomia frente ao texto. Um fator que, em Qumran, talvez se deva ao
imaginario sacerdotal que ganhou uma expressao mais ativa do que nas outras
comunidades, influenciando substancialmente o texto ao ponto dessa autonomia
autoral ser declarada em detrimento da verdade que s6 os filhos de Tzadok detém.
Tal exemplo desse contraste interpretativo é validado em duas figuras importantes: a
do sumo sacerdote, em Qumran, que atua como escriba, exegeta, homem de
observancia e juiz (nos casos de preceitos juridicos), e do daian, entre as
comunidades de Jerusalém e da Babilonia que, conforme indica o Talmud bavli, era o
titulo reservado aos sabios mais instruidos na Lei, ficando estes, portanto, designados
também aos julgamentos no Sanhedrin.

Para acender ao titulo de daian, no entanto, era necessario, além de alta
instruc@o sacro-legislativa, constituir familia e ser pai de, no minimo, dois filhos, pois
s6 a partir desses critérios o julgamento de um daian tornava-se legitimo e, segundo
0 pensamento rabinico, justo, ja que ele, enquanto pai, era imbuido de um maior
sentimento de justica (GUEMARAH. Mas. Sanhedrin. IV.3b). As intru¢cdes necessarias
a ascencdo do daian compeliam a este uma responsabilidade familiar e paterna,
tornando instrinseca a necessidade de constituir familia, fator que ndo se verifica entre
os sacerdotes de Qumran, pois ainda que hajam varios debates sobre o celibato na
comunidade, os pergaminhos néo atestam qualquer responsabilidade familiar que nao
fosse o provimento aos filhos de Tzadok. Assim, ndo parece haver nenhuma
semelhanca pratica que aproxime a figura do daian pertencente ao judaismo rabinico
oficial, daquela esbocada pelo sacerdote de Qumran, que fala e atua em nome dos
filhos de Tzadok.
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Uma vez que a influéncia autoral presente na figura do sacerdote de
Qumran nos permite entender os contrastes entre os dois grandes poélos de producéo
literaria que se destacaram ao final do séc. | e.c, cremos que tal constatacdo sé se
torna mais IUcida por meio da andlise comparativa entre duas comunidades que
desenvolveram uma pratica literaria relevante, nos permitindo problematizar o espaco
da autoria na pratica escriba de Qumran por meios mais precisos do que aqueles
dispostos na analise genérica do escriba judaico antigo, que indica que até o inicio do
periodo romano o titulo de escriba foi estendido para designar uma variedade de
profissionais que atuavam em atividades que iam além da composicao e transmissao
de obras literarias (NORTON, 2009: 154). E na aproximac&o entre a atividade literaria
com a reproducéo do texto sagrado que o escriba pode ser compreendido como um
exegeta e como parte substancial de um processo que alargou a producdo do texto
sagrado e gerou, consequentemente, uma maior autonomia interpretativa dos
escribas frente ao texto.

Assim, é possivel observarmos o apelo ao mos maiorum dos antecedentes
histéricos como forma de legitimar o texto de origem, fundador e fundamentador ao
longo das tradi¢cBes literarias de comunidades judaicas tais como a de Jerusalém, da
Babilénia e do Mar Morto. A exemplo da atividade literaria de Qumran do periodo pré
70, observa-se um processo que ndo € o da aceitacdo do canone, tal como se verifica
no poés 70, mas antes o da transmissao, interpretacdo e traducdo dos textos de
autoridade ou reconhecidos como sagrados, tornando-se cada vez mais problematica
a distingdo entre texto e interpretacdo. Tal processo acentua a antecedéncia da
exegese ao canone e a preocupacao prematura das narrativas sacro-literarias
judaicas em estabelecer uma linguagem sistémica que possibilitasse a interpretacéo
de variados textos sagrados, ainda que nao reconhecidos como legitimos.

E importante ressaltar, entretanto, que mesmo quando definida a
autoridade de alguns escritos perante outros, essa ndo atua como um padrao para se
verificar, ao longo de todos os pergaminhos, um tipo dominante de exegese. Os
sistemas de classificacéo das formas literarias exegéticas de Qumran ou do Segundo
Templo diferem entre si abrangendo quatro principais categorias: a dos textos biblicos
reescritos; a da parafrase exegética; a dos comentarios e a da exegese ontoldgica
(SAUKKOMEN, 2009: 64). Essas formas literarias de exegese resultam de um
complexo desenvolvimento histérico e literario e sdo, muitas vezes, vistas como

vestigios de diferentes atitudes para com os textos sagrados. Os textos reescritos e
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parafrasicos, nos quais se enquadram a maioria dos pergaminhos, estdo associados
diretamente ao desenvolvimento do texto biblico, fazendo com que a demarcacgéo de
todas as formas variaveis em um texto sagrado seja algo dificil de se distinguir. Um
bom exemplo da exegese reescrita e parafrasica nos € dado por Flavio Josefo.
Segundo informa o historiador, ao final do Segundo Templo os textos biblicos
reescritos ndo pretendiam substituir o texto sagrado, mas apenas complementar a
fonte e a base da escrita (JOSEFO. Contra Apion, |, 2).

Os textos reescritos e parafrasicos obedecem a duas principais
caracteristicas: sdo constituidos de narrativas que parafraseiam um texto de estatuto
e autoridade religiosa, e incluem material editorial adicional, redacional ou
interpretativo, entrelacando-os ao texto base. A primeira secdo do pergaminho 4Q252
exemplifica bem a cumprimento destes critérios:

Noé chegou ao final de seus quatrocentos e oitenta anos, e Deus disse: “Meu
espirito ndo habitara sempre com o homem, a idade deles devera ser
determinada em cento e vinte anos, até vir as aguas do dilavio”. E as aguas
do dilavio vieram sobre a terra, no ano seiscentos da vida de Noé, no segundo
més, em um domingo, o dezessete. Naquele dia todas as fontes do grande
abismo foram abertas e as janelas do céu se abriram. E a chuva caiu sobre a
Terra por quarenta dias e quarenta noites, até o vigésimo sexto dia do terceiro
més, numa quinta-feira. As 4guas prevaleceram sobre a terra por cento e
cinquenta dias até o décimo quarto dia do sétimo més, numa terca-feira.
(4Q252, 1, 1)

Neste fragmento, o recurso parafrasico é utilizado de forma que, apés a
citacao literal do evento do dilavio (Bereshit, 9.24-25), segue-se uma interpretacao
que inclui, em sua técnica exegética, os fatores de identificacdo, de célculo
cronolégico e de alusdo. A técnica, que é observada em uma variedade de
pergaminhos (4Q252. 1l, 1-3), ndo é restrita a Qumran, podendo se verificar a mesma
também em interpretacfes agadaticas e halhakhaicas da Mishnah e da Guemarah.

Desse modo, podemos constatar que diante de tantas evidéncias presentes
no canone judaico oficial e nos Manuscritos do Mar Morto que conferem a estes
escritos rabinicos seu carater de legitimidade diante do apelo ao mos maiorum biblico,
a insisténcia de alguns autores (BASSER, 2000: 114-117; FISHBANE, 1988: 111) em
se referirem a Mishnah como um livro que conserva a pureza das Leis judaicas pelo
fato deste se apresentar como uma idealizac&o inalienavel e incorruptivel da Lei
judaica, ou aos pergaminhos ndo sectarios de Qumran como um conjunto litargico
autbnomo, é sem razdo de ser, uma vez que essas caracteristica ndo devem ser

analisadas isoladamente. Se, por um lado, a presenca da legislacao oral na Mishnah
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procura se manter cerceada desde o século Il e.c, € com o auxilio da Guemarah e de
outros textos rabinicos que intencionam langar luz sobre esses escritos, que essa
legislacdo oral se torna mais compreensivel e adaptavel as realidades sociais
judaicas, transformando em maior escala a autoridade da tradicdo numa forma
permissivel e possivel para a vivéncia judaica.

Igualmente, os manuscritos de Qumran também parecem gozar de certa
autonomia imposta ao campo da traducao e autoria, uma vez que as varias copias de
um mesmo rolo ndo sectario — como no caso de Isaiah — e a presenca de recursos
parafrdsicos também nos textos sectarios para retomar os preceitos sagrados, nos
permitem comprovar as diferengas textuais e interpretativas que acabam afetando a
exegese desses textos. Assim, ndo nos parece muito apropriado, pois, irmos ao
encontro da afirmativa da conservacdo de uma pureza da legislacdo oral e bilibica
sendo no limite em que outros textos é que garantem essa protecdo em nome da
legitimidade dos escritos sagrados. O que notamos neste processo de producao da
obra sagrada e/ou sacro-legislativa é um esfor¢co por retomar a autoridade da tradicédo
judaica primitiva e reafirma-la de modo que ela se erija como elo norteador e central
para o reconhecimento da religido sem, contudo, anular a interferéncia do
leitor/autor/tradutor nestes textos. E somente na critica imposta ao texto que temos a
oportunidade de notar a eleicdo das verdades anunciadas, em detrimento daquelas

gue serdo ocultadas. Fator que deve, e muito, ao campo da traducao.
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CAPITULO 3

Processo em Direcédo ao Canone Judaico:

Escritura e Literatura de Autoridade em Debate

Dediquem-se a fazer tudo que Ihes ordeno; nao lhe
acrescentem nem subtraiam coisa alguma.

DEVARIM, 12.32

Na medida em que partimos do argumento de que o0 processo de redacao
da Mishnah, ao propor uma normatizacdo da legislacéo oral que pudesse reger a vida
pratica judaica, ndo obteve um consenso que correspondesse as realidades das
comunidades judaicas antigas, tal premissa recai na hipétese de que a redacdo da
Mishnah, ocorrida no decénio final do séc. Il ec e inicio do séc. Ill Ec, configurou um
importante passo na construcdo de um canone judaico farisaico — compreendendo-se
por canone o sentido oficial e normatizador do termo —, muito embora a palavra
canone ou seus derivados nunca tenham aparecido nas fontes sagradas judaicas
antigas para tratar esse conjunto textual.

Neste sentido, enfatizamos que a nossa hipotese encontra seu espaco
guando colocadas as seguintes questdes: ainda que alguns textos ou literaturas nao
facam uso da terminologia canone e/ou de seus equivalentes, é possivel a
identificacdo deste dentro de uma atividade literaria; e se conseguimos identificar a
presenca de um canone judaico, com a maior clareza, a partir da redacéo da Mishnah,
€ importante destacar que se trata de um canone judaico de matriz farisaica e
correspondente as expectativas somente das comunidades judaicas de Jerusalém e
da Babilbnia, visto que ndo cremos ser possivel a ado¢cdo de um canone judaico
monolitico para as varias comunidades judaicas antigas. Assim, ao entendermos que
a Mishnah inaugura um momento de canonicidade de uma literatura regida,
sobretudo, por rabinos, ela confere espaco de autoridade textual a figura do rabino,

legitimando sua literatura em um espaco de autoridade bastante proximo aquele da
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Escritura — o texto sagrado por exceléncia e ancestralidade —, ainda que haja uma
hierarquia de autoridade entre as duas literaturas, sobretudo no espaco de sacralidade
reservado a Torah.

Uma vez que nos ocupamos, no capitulo 4, com as analises comparadas
da Lei oral na Mishnah e nos Manuscritos de Qumran, incorremos neste capitulo a
uma discussao sobre o processo em direcdo ao canone judaico farisaico e aos
debates sobre o valor de autoridade e sacralidade que possam conferir a
determinadas literaturas judaicas um espaco de centralidade nas comunidades as
quais falam. Para tanto, dialogamos com as fontes oriundas da comunidade
assentada no Mar Morto e aquelas pertencentes ao circuito de Jerusalém e da
Babildnia, no intuito de detectar os contrastes que alguns textos adquiriram para essas
comunidades, a0 mesmo tempo em que textos que parecem ter sido consensuais,
como aqueles pertencentes a Escritura, tiveram repercussfes diferenciadas na
atividade literaria dessas comunidades. Uma discussao que, indubitavelmente, nos
leva a alguns momentos chave na producao literaria do judaismo do Segundo Templo,
como bi ou triparticdo da Escritura, o Sanhedrin de Jamnia e a influéncia do livro de

Devarim na literatura do pos 70.

3.1. Etimologia e Disseminacdo do Termo Canone

Quando Eugene Ulrich, em seu artigo intitulado The Notion and Definition
of Canon, insistiu no argumento platdnico da busca pela definicdo clara dos termos
por meio da objetividade e da inteligibilidade da fala e da escrita (ULRICH, 2002: 21),
seu intuito parecia o de conferir as categorias conceituais de qualquer objeto de estudo
suas condi¢cfes analiticas. Neste sentido, os debates sobre as origens dos canones
biblicos e sagrados e, mais ainda, sobre a prépria definicdo do termo canone, parecem
carecer de reconfiguracdes estruturais diante das bases culturais nas quais se
constituem.

Latu sensu, a palavra canone em sua designacao latina e tal como o
Ocidente a popularizou, pode se definir, basicamente, por trés fenbmenos principais:
a formacgéo de um canone abarca um processo cultural; a formacao de canones € um
processo natural em qualquer sociedade literaria (DAVIES, 2002: 36), e canone

denota um conceito estatico, “o resultado de algo que veio a se tornar” (ULRICH, 2002:
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30). A estes pressupostos, acrescentamos a reformulacéo de alguns e a adicao de
outros para pensarmos 0 desenvolvimento dos canones sagrados, mais
especialmente o judaico.

Para tanto, entendemos que justamente porque a formacao de um canone
é resultado de um processo cultural e se desenvolve no interior de comunidades
literarias e/ou letradas, ndo é possivel falarmos de um cénone judaico Unico e
padronizado para o judaismo antigo. E se o conceito de canone denota algo fixo,
estatico, uma vez que se trata da conclusdo daquilo que veio a se tornar, entdo o
termo mais adequado no emprego de nossas andlises sobre a emergéncia de um
canone judaico rabinico €, tal como Eugene Ulrich propés, o de “processo candnico”
ou “processo em direcdo ao canone” (ULRICH, 2002: 30). Acrescentamos a estes um
outro argumento: se o cristianismo adotou e disseminou a ideia de canone para tratar
da definicdo de um conjunto de livros sagrados, o cenario de circulagdo desses textos
— sagrados e autoritarios — deve ser pensado também no espaco que 0S mesmos
tiveram dentro de uma definicao literaria judaica para aquilo que pode ser considerado
sagrado e/ou candnico.

Lee McDonald e James Sanders (2002: 11-12) tém argumentado que o
emprego da palavra canone, como geralmente aparece nos estudos de Teologia e
biblicos, ndo coincide exatamente com o0 uso antigo deste e as origens do termo. Se,
por um lado, podemos remontar o grego kanén como derivado do semitico Qaneh,
gue tem em sua origem mais primitiva o significado de vara de medida ou bastao de
medida, a palavra kandn veio a significar, entre os gregos e demais comunidades
grecorromanas, um padrao ou norma por meio do/a qual as coisas sdo mesuradas ou
usadas como basilares, modelares.

Embora seja possivel rastrearmos algumas variacbes do termo grego
kandn entre os séculos | ec e |l Ec, tal como a mencao que Clemente de Roma faz a
Corintios, chamando-o de uma regra gloriosa e veneravel kandna da tradicéo literaria
romana: “Por esta razdo devemos deixar para tras os pensamentos vazios e frivolos
e vir para o famoso e veneravel kanéna da nossa tradi¢ao” (I Clemente. 7, 2), ou a
referéncia que Clemente de Alexandria faz ao kanon de fé e verdade da Igreja:

E o que vocé escuta proclamado na orelha — isto €, de uma maneira oculta,
em um mistério —, Ele diz, sobre os telhados, entendendo-os sublimemente,

e entregando-0s a uma tenséo elevada, de acordo com o canon da verdade
legitimado nas Escrituras; pois nem profecia nem o préprio Salvador anunciou
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0s mistérios divinos simplesmente, de modo a serem facilmente apreendido
por todos nos, mas o fez expressando-os em parabolas
(Stromateis, VI.15, 125);

Dificilmente podemos afirmar que ja no século | ec o termo fosse
empregado, especificamente, a uma literatura biblica ou sagrada (MCDONALD;
SANDERS: 2002: 12). James Sanders (2002: 15), entretanto, defende que no século
| EC, 0 Sefer ha-Galutyah (6.16): “e aqueles que andam conforme esta regra/medida,
que caia sobre eles e sobre Israel paz e misericordia de Deus”, ja apresentava uso
técnico da ideia de kanén como uma “medida de avaliagao”, visto que ao empregar o
termo shalmin (regra), pressupde-se obediéncia e normatividade regidas como
modelo.

A partir do século IV Ec, ha uma popularizacdo no emprego do termo para
se fazer referéncia as colecdes de escritos sagrados judaicos e do Novo Testamento.
Nao obstante, € curioso notar que nenhum termo semelhante ao grego kandn
aparece, como uma categoria literaria ou modelo normativo, em nenhum escrito
judaico, seja na Septuaginta ou no periodo do pés 70 — periodo de maior atividade
literaria judaica (ULRICH, 2002: 22). As maiores referéncias que podemos ter do termo
com o possivel significado de “vara de medida” ou “bastdo de medicdo” sdo usadas
em Yiehezkel:

Ele me conduziu até 14, e avistei um homem que parecia de bronze; este
estava em pé junto a entrada, segurando uma corda de linho e uma vara de
,T\?ig';gi um muro que cercava a area do Templo. O comprimento da vara de
medir na mao do homem era de seis medidas longas, cada qual com meio
metro. Ele [o homem] mediu o muro, o qual tinha trés metros de espessura e

trés de altura.
(Yiehezkel, 40. 3,5)

Avistei a altura da casa ao redor, e era feita nos fundamentos das camaras
laterais da medida de uma cana/bastao inteira/o, seis cdvados grandes.
(Yiehezkel, 41. 8)

Mediu a parte oriental com a cana de medir, e quinhentas canas, com a cana
de medir, haviam ao redor.

Mediu o norte, com a cana de medir, e haviam quinhentas canas ao redor.
Mediu também a parte sul, com a cana de medir, e haviam quinhentas canas.
Voltou-se para o ocidente e mediu, com a cana de medir, quinhentas canas.
Mediu os quatro lados; e havia um muro cercando ao redor, de quinhentas
canas de comprimento, e quinhentas canas de largura, para separar o
santo/sagrado do profano.

(Yiehezkel, 42. 16-19),

E Isaiah (46.6): “gastam o ouro da bolsa, e medem a prata nas balangas”,

0S quais aparecem com o equivalente QNH (cana) ou ganeh, obedecendo ao sumeério
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gi ou gi-na, com o significado de “canal’, “padrao” ou “medida”, sem uso sagrado ou
com uma medida moral e normativa do termo.

Na década de oitenta, a aclamada obra de Bruce Metzger, The Canon of
the New Testament: Its Origin, Development, and Significance, enfatizou que o
desenvolvimento do termo ‘canone das Escrituras’, no Ocidente, tem uma proposta
pratica para guiar boa partes dos estudos em Teologia e Ciéncias das Religides. Neste
sentido, o autor afirmou que a popularizacdo da expresséo se deu a partir de trés
fatos: a palavra canone, em seu sentido normativo e padronizador, € originada entre
0S gregos; seu uso em conexdo com a Biblia é uma apropriacao crista; e a ideia de
um canone da Escritura se origina no judaismo (METZGER, 1987: 38-41).

Sem conseguir conduzir satisfatoriamente argumentos plausiveis para
sustentar os pressupostos que desenvolveu, boa parte do mérito do trabalho de
Metzger se deve, no entanto, a inauguracao da ideia de que canone e Escritura ndo
sdo conceitos necessariamente equivalentes, mas séo resultados da atividade literaria
gue pode surgir no interior de qualquer cultura letrada. Um pressuposto que faz com
que tanto o canone quanto a Escritura ndo sejam produtos imediativos ou
obrigatoriamente pensados para suprir expectativas literarias religiosas, muito embora
a atividade literaria no interior das comunidades judaicas e cristds antigas seja,
majoritariamente, de conteddo sagrado ou biblico.

Tomando este pressuposto como ponto de partida para se pensar o
desenvolvimento canénico, Ulrich argumentou que ainda que ndo seja possivel
atribuirmos um conceito de canone (expressado como lista fixa para uma literatura
considerada basilar ou autoritaria) que seja analogo para comunidades distintas —uma
vez que cada comunidade vai eleger sua literatura canénica, tal como o conteudo
expressado nela —, a definicdo de ‘lista fixa de textos” ou “literatura autoritaria”
repercute como fio condutor para um conceito amplo de canone em todas as
sociedades (ULRICH, 2002: 24).

Deste modo, o processo em dire¢cdo ao canone, no judaismo antigo, pode
ser percebido por alguns eventos de transicao na literatura judaica que redefinem a
autoridade do texto sagrado. Entre estes, destacamos brevemente trés: o espaco de
centralidade da Escritura frente as outras literaturas produzidas; a intensa atividade
literaria que surgiu no pos 70, transferindo para a texto uma nova forma de pensar o
espaco do religioso; e a ascensdo do codex como um conjunto de textos disposto em

um livro Unico.
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Ao tratar do primeiro, lembramos ao leitor, como ja discursado no segundo
capitulo deste trabalho, que no século | Ec a nogao de Escritura, ou de textos sagrados
produzidos por inspiracdo divina, ja estava bem desenvolvida e disseminada por
varias comunidades judaicas dentro da Palestina e pelo Mediterraneo. Tal
emancipacao e popularizacdo do status da Escritura se deveu, em grande parte, a
uma mudanca na forma de se enxergar a literatura nacional de Israel. A narrativa de
Yahweh, que antes era mais percebida como épico cultural e especificamente
etnoldgico, no alvorecer da era comum passou a ser concebida popularmente como
Escritura (ULRICH, 2002: 24), trazendo definicdbes mais plausiveis a Torah, Neviim e
Ketuvim como textos autoritarios, muito embora ndo possamos atribuir ao mesmo
periodo a definicdo clara dos livros pertencentes a cada categoria.

Ja com uma definicdo consideravel de Escritura no séc. | ec, o pos 70
intensificou ainda mais a atividade literaria para alocar no espaco do texto todas as
formas de religiosidade e liturgia judaicas que ficaram desestabilizadas com a
auséncia do Segundo Templo. A perda da instituicdo templaria transformou a Escritura
e demais textos sagrados nos principais inoculadores da religiosidade ideal judaica,
da Lei concebida pelo deus de Israel e da tradicAdo dos ancestrais.
Consequentemente, a propria ideia de Escritura teve que ser redefinida de forma a
abarcar uma Lei e praticas judaicas normativas, oficiais e declaradas incontestaveis,
necessitando de uma maior atencao e cuidado nas formas de se pensar, escrever e
disseminar o texto sagrado. Ndo a toa este periodo abrange uma maior atividade
escriba e copista e dele resultam os dois principais centros literarios do judaismo
antigo: Jerusalém e Babilbnia como expressbes de um judaismo normativo; e a
comunidade do Mar Morto como um exemplo da intensa atividade literaria surgida
entre as demais comunidades judaicas dentro da Palestina.

A circularidade literaria do p6s 70, tal como pontua Ulrich, apresenta uma
mudanca dramética na fluidez, pluriformidade e criatividade na composi¢ao dos textos
da Escritura e outros textos sagrados, para um quase “congelamento” (ainda que nao
padronizado) na forma textual dos sagrados escritos (ULRICH, 2002: 25). Esse
‘congelamento” ao qual Ulrich se refere se deveu a necessidade de estabelecer,
mediante a vasta producéo literaria do periodo, uma distincdo mais definitiva ou
modelar para os escritos sagrados e/ou autoritarios. Embora o autor ndo mencione, é
possivel identificarmos essa padronizacdo especialmente no judaismo rabinico ou

normativo do circuito Jerusalém e Babilbnia, pois 0 mesmo nao se verifica, com grande
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clareza, entre a comunidade do Mar Morto — ainda que muitos escritos biblicos
apresentem uma certa identidade textual estrutural —; que gozou, em grande medida,
de formas textuais diversificadas tanto para manuscritos sagrados, quanto para regras
comunais, litargicas e juridicas.
A ascenséo do codex, em Ultima instancia, também parece ter influenciado
a estrutura textual da Escritura. Passando de pergaminhos individuais ou rolos
(volumina) — geralmente contendo um ou dois livros — ao cddex, que podia conter
muitos livros em um Unico volume, a Escritura passou a comportar nesta nova
disposicéo textual um formato fixo, definido e Unico. S&o Jerénimo, em sua Vulgata,
utiliza o termo codice em sentido analogo ao de exemplar e liber (Sefer ha-Galutyah,
I, 5, 7, PL 23, 401, c-d), muito embora tenha se estabelecido que a terminologia
adequada para se referir as Sagradas Escrituras seja volumen:
E o costume das Escrituras, embora a maioria dos livros, se ndo estdo em
harmonia, e a mesma coisa dizem, sdo chamados de volumen. O que quer
dizer que um volumen esta se referindo a isto [Sagradas Escrituras], a uma

grande quantidade de livros da Lei, mencionados no Evangelho.
(Qoheleth, 12, PL, XXIII, 1115, A)8”

Todavia, a despeito do uso do termo codice como sinbnimo de exemplar e
liber usados por S&o Jerdnimo, as vezes até mesmo para tratar o volumen das
Sagradas Escrituras como codices, em sentido similar (Profh, Praef, PL, XXVIII, 1015-
16), Ulpiano®, no inicio do séc. Ill Ec, questionava se os codices eram parte dos libri
(DACL, IX, 2. Col. 1755), o que sugere que o termo ja tinha uma acepc¢ao mais ampla
e definida, em Roma, que o liber (ARNS: 2007: 103). Argumento este ratificado por
Chester C. Mccown n&a década de 40, quando sua obra Codex and Roll in the New
Testament, afirmou que a forma do livro em cédex era usada em Roma, sobretudo
entre a aristocracia, ja no séc. Il ec. A Vulgata de S&o Jerbnimo, no séc. IV Ec,
demonstra que a popularidade do codex como sinénimo de livro Gnico e definido, tem
uma abrangéncia mais ampla, visto que o préprio Jerbnimo o aplica também as

Sagradas Escrituras.

87 Traducéo livre para o portugués a partir do original em latim disposto na obra As Técnicas do Livro
Segundo S&o Jerbnimo, de Dom Evaristo Arns (2007: 114, nota.111).

88 Sob 0 nome de Eneo Domitius Ulpianus (150 — 223), foi um jurista romano e prefeito pretoriano no
governo de Alexandre Severo (208 — 235). Sua conhecida Tabela de Ulpiano (datada por volta de 220
EC), com registros de nascimento e morte de cidaddos romanos, foi declarada como o primeiro atuario
de registro civil no Ocidente.
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E viavel identificarmos, deste modo, a ampliacdo e a disseminacéo do
c6dex como um fator influenciador na formulacdo dos canones sagrados e biblicos.
Embora ndo seja possivel encontrarmos, no periodo do Segundo Templo, o conceito
de canone como um referente de precisdo para uma lista definitiva de textos de
autoridade, conseguimos perceber um processo em direcdo a formacao de um canone
(com expresséo, sobretudo, nas comunidades do circuito Jerusalém-Babilénia) a partir
de fendbmenos literarios que abarcam uma série de literaturas consideradas
autoritarias — como textos juridicos ou livros da Escritura — e que parecem ter sido
preponderantes nas definicdbes posteriores de um canone cristdo e, nao menos,
também de um céanone rabinico farisaico.

Quando nos propomos, no inicio deste tépico, a debater o desenvolvimento
de um possivel canone judaico farisaico a partir de uma definicao literaria para aquilo
que pode ser considerado sagrado e/ou candnico, para fazé-lo tomamos o
pressuposto de Eugene Ulrich de que o processo candnico judaico é uma jornada das
muitas obras de literatura dispares dentro das comunidades judaicas ao longo do
curso da histéria de Israel (ULRICH, 2002: 30). Trata-se de um processo, portanto,
gue se estende de uma fase inicial — quando algumas obras comecaram a ser
consideradas, de algum modo, autoritarias —, até a recolha e o julgamento final sobre
as obras que vao definir a Escritura.

Para tanto, é preciso ter em mente que o processo em direcdo ao canone
rabinico legitima uma colecdo de escrituras autoritarias que foram tomadas como
fundamentais para o judaismo babilénico-jerusalemita a partir de algum momento no
periodo que sucede a destruicdo do Segundo Templo (METZGER, 1987: 283;
ULRICH, 2002: 30; DAVIES, 2002: 48-49). Assim, é possivel saber que houve uma
necessidade em se atribuir valores de autoridade para literaturas distintas que
pudessem conferir a determinados escritos suas condi¢des de centralidade dentro das
comunidades as quais falavam. Fator que nos possibilita datar o processo em direcéao
ao canone rabinico farisaico, indo desde o século | Ec, quando a intensa circularidade
literaria acirrou as formas de produgcdo e reproducdo dos textos sagrados, e
repercutindo até o século IV Ec, quando a terminologia canone passou a ser

comumente empregada, nos circulos cristdos, para designar uma lista de livros
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fechados da Escritura® que eram aceitos como suprema autoridade religiosa
(BLENKINSOPP, 2002: 60; ULRICH, 2002: 32).

Ao enfatizarmos essas prerrogativas, temos em mente considerar a
producdao literaria do periodo do pos 70 também no concernente a atividade literaria
do Mar Morto. Do contrario, se adotdssemos como ponto de partida o
desenvolvimento de um cénone judaico tomando como referencial apenas o texto
massorético — o qual foi utilizado como o maior referencial do texto biblico até a
primeira metade do séc. XX —, teriamos como resultado um tragado linear da evolugéo
do texto sagrado a sua forma de canonicidade cristd. No entanto, a descoberta dos
Manuscritos do Mar Morto, na quase segunda metade do século XX, acirrou o
interesse nas origens do texto biblico e sagrado, gerando critérios de maior reflexao
para pensarmos as inten¢des dos canones rabinicos dentro de suas caracteristicas
sagradas e plurais.

A pluriformidade encontrada nos manuscritos do deserto da Judeia, abriu
guestionamentos as lacunas que o texto massorético nunca foi capaz de preencher
sobre o desenvolvimento de uma literatura sagrada. Qumran € demonstrativo da
forma textual da maioria dos livros que ainda estavam em estado de desenvolvimento
criativo, pelo menos até 70 ec e possivelmente até 132 ec (ULRICH, 2002: 32).
Qumran aponta para um periodo no qual o texto da Escritura era pluriforme e estava
em desenvolvimento continuo, antes do periodo de estabelecimento de um texto Unico
para cada livro. Sua riqueza literaria nos faz repensar o desenvolvimento do canone
rabinico farisaico e, ndo menos, lancar lume ao desenvolvimento de um canone
rabinico também entre a comunidade do Mar Morto, a partir de um processo cultural
ocorrido dentro de uma comunidade letrada, que péde dispor de técnicas literarias e
formacdo de profissionais para a producado e recolha dos textos produzidos; fatores
gue sao preponderantes no desenvolvimento da atividade textual.

Uma vez que a literatura do Mar Morto nos faz rever a prépria definicdo de
canone sagrado e/ou da Escritura, sobretudo quando essa definicdo € confrontada
com um volume vasto de textos sagrados que estavam, muitos deles, ainda em fase

de desenvolvimento, declinamos aqui da proposicao sustentada por Lee McDonald,

89 O uso do termo canone, antes do séc. IV EC, parece ser anacrdnico uma vez que essa terminologia
s6 ganhou abrangéncia no séc. IV EC e ap6s o formato da colegao de Escrituras em um cddice, no séc.
Il EC. Assim, até o final do séc. Ill Ec, entendemos que o termo mais adequado para tratar 0 processo
em direcdo ao canone, é o de Escritura, quando em referéncia a textos sagrados autoritarios (ULRICH,
2002: 30; DAVIES, 2002: 48-50).
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em sua obra The Formation of the Christian Biblical Canon, quando o mesmo afirma
que “Israel tem seu canone quando a tradicao de Moshe, recebendo a Torah no Sinai,
foi aceita pela comunidade“; de pouco importando para o funcionamento da
comunidade se Israel tinha um guia oficial autoritario definido como canone, uma vez
que 0 mesmo ja integrava esse imaginario (MCDONALD, 1995: 20).

Embora o imaginério judaico de uma literatura autoritaria tenha seus ecos
na tradicdo deuteronomista, entendemos que o desenvolvimento de um céanone,
engquanto narrativa sagrada definitiva, deve ser pautado substancialmente dentro de
um cenério de producdo literaria que tem como resultado a forma modelar de um
conjunto de textos ou livros que s&o elencados como obras de autoridade, implicando
na desconsideracdo de outras literaturas desse estatuto. Neste sentido, entendemos
qgue a definicdo de um canone judaico ou de canones judaicos distintos, 0s quais
cremos ser possivel identificar nos contrastes entre Jerusalém-Babildnia e os
Manuscritos do Mar Morto, deve prezar pelos mecanismo nos quais a atividade
literaria judaica se desenvolveu e que foram preponderante na emergéncia e
delimitacdo de um canone. Argumentos que tém espaco devido nas discussdes a

seqguir.

3.2 Processo em Dire¢do ao Canone Judaico

Para compreender o desenvolvimento do canone judaico farisaico, assim
como de qualquer outro, é preciso saber que o processo cultural no qual o0 mesmo
esté inserido, deve considerar um cenario literario especifico e com critérios rigorosos
para a formulacdo de textos que vao ser elencados como literatura de autoridade.
Conforme lembra Philip Davies, “a lista de livros e textos que define um canone néo é
criada do nada. S&o versdes factuais que atendem as expectativas de um grupo mais
amplo (classe, nacao, civiliza¢édo), tendo que atuar como o canone de suas tradicées
mais imaculadas, pelo menos em teoria” (DAVIES, 2002: 37). Partindo, assim, de um
cenario exterior da atividade literaria que antecede a formulacéo de canones sagrados
e autoritarios, € preciso elencar algumas ferramentas preponderantes ao
desenvolvimento dos textos que, mais tarde, poderdo agregar a lista de um canone.

Deste modo, podemos elencar a escrita e 0 surgimento de um grupo letrado

dentro de uma sociedade, como fatores decisivos para a producdo de canones
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(DAVIES, 2002: 37; ULRICH, 2002: 25; ROMER, 2016: 48). Caracteristicas essas que
vinculam a producao de um canone a representacdo de algumas tradi¢cdes especificas
em textos escritos e a educacao formal de sujeitos letrados. Se a primeira explicita um
processo de edicdo, visto que dispde sobre o texto escrito historias nas suas mais
diferentes formas e narrativas, indubitavelmente ela faz do espaco da escrita um locus
de poder, uma vez que a pratica de anotacdes realizada a partir do contato com uma
historia falada ou escrita fica restrita, no mundo antigo, aos grupos letrados e
privilegiados.

Assim, a atividade escriba — compreendida enquanto oficio a servigo do
Estado, de um grupo, comunidade ou civilizagdo — emerge como a principal
disseminadora e controladora do texto escrito, abrindo espaco ao surgimento das
escolas de escribas no sentido de oficializar a especializacdo desses profissionais e
abarcar a atividade literaria no interior deste oficio. A pratica literaria implica no
surgimento de arquivos e bibliotecas que abarcam o volume de textos escritos que
serdo usados como base de comparacao na selecdo e edicdo do corpus candnico
(BARRERA, 2002: 128; DAVIES, 2002: 48).

Philip Davies argumenta que o canone judaico, compreendido em sua
forma de Escritura (Torah, Neviim e Ketuvim), se trata menos de uma selecéo
cuidadosa da literatura hebraica antiga, e mais da representacdo religiosa de uma
cultura letrada que, desde muito cedo, se centrou mais no culto de sua divindade e na
valoracdo a esta, do que em qualquer outro fator (DAVIES, 2002: 48). A despeito
desse argumento, alguns estudiosos® sdo inclinados a ver a postura de Davies muito
proxima a de Metzger, enfatizando que a cultura judaica tem seu canone na tradicéo
dos antigos, na Lei concebida por Moshe, de pouco importando a definicdo de um
canone sagrado. Todavia, pautamos que os argumentos de Davies parecem estar
mais vinculados a ideia do desenvolvimento de um cénone judaico que se deu, de
certa forma, atipica — na medida em que a grande maioria de textos escritos era de
teor sagrado e, por isso, 0 processo de selecdo de um canone da Escritura ndo parece

ter sido feito considerando todo o tipo de literatura produzida, mas somente a sagrada

% Cf. LIGHSTONE, J. N. The Rabbi’s Bible. The Canon of the Hebrew Bible and the Early Rabbinic Guild. In.
MCDONALD, L. M; SANDERS, J. A. (eds.). The Canon Debate. Peabody: Hendrickson, 2002. pp. 165-166.
SCHMID, K. The Emergence and Disappearance of the Separation Between Pentateuch and Deuteronomistic
History in Biblical Studies. Disponivel em: www.uzh.academia.edu/konradschmid. Acesso em: 28 Jan. 2016 as
14:48h. pp. 11.
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—; do que necessariamente negar que houve um processo de escolha e definicdo de
textos sagrados considerados de maior autoridade que outros.

Pensar o desenvolvimento de um canone judaico a partir de uma lista que
ird definir, por critérios de selecdo baseados em caracteristicas literarias e narrativas
gue possam suprir as expectativas de um grupo em questdo, ndo parece, neste
sentido, um processo substancialmente diferente da constru¢cdo de qualquer outro
canone. Ora, no sentido mais amplo de canone enquanto literatura reconhecida ou de
textos basilares para uma determinada sociedade, é possivel perceber que o judaismo
do mundo helenistico viu 0os canones gregos, 0s quais incluem os trabalhos de
Homero, Euripedes, Demostenes, Hesiodo, Pindaro, Safo, Séfocles, Aristéfanes,
Herodoto, Tucidides e Esopo, atuando com grande influéncia na esfera literaria que,
consequentemente, € também a esfera da memoaria fixada (BARRERA, 2002: 128;
DAVIES, 2002: 36).

Uma vez que a ideia de canone literario parece anterior a construcdo de
um canone judaico, a prépria definicdo de canone, em termos biblicos e sagrados,
dificiilmente se deu a partir de uma literatura especificamente sagrada ou de
autoridade. Assim, 0 que nos interessa saber no processo em direcdo ao canone
judaico €, antes: a) o porqué algumas obras foram consideradas em teor de autoridade
mais do que outras; b) o porqué elas foram preservadas — e aqui assumimos a posi¢ao
de Davies de que ndo € somente importante saber o0 motivo da preservagao de uma
obra literaria, mas também até que ponto essa preservacado se deu (DAVIES, 2002:
37) —; c) e talvez mais importante ainda ao nosso problema de uma emergéncia
rabinica frente ao texto sagrado e canbnico, é indagarmos se houve, também na
producdo literaria rabinica do Mar Morto, algo que possa ser visto como um canone —
enguanto lista fixada, reconhecida oficialmente e supostamente inviolavel — para essa
comunidade; nos levando assim a perceber a emancipacao e autoridade do papel do
rabino frente ao texto sagrado.

3.2.1 Conferindo Autoridade aos Textos Sagrados: Selecdo e Preservacao no

Processo Canodnico

Se, conforme apontado anteriormente, o0s textos autoritarios ou as

Escrituras sdo aqueles feitos por inspiracao divina, intencao profética ou com algum
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teor que possa resguardar aos mesmos suas condi¢cdes de sacralidade, uma selegéo
dos livros sagrados que serédo aceitos consensualmente por uma comunidade ou
sociedade, devera prezar por caracteristicas que confiram a determinados textos
dessa literatura sagrada suas condi¢cdes de maior autoridade perante outros. Para que
seja possivel uma observacao do processo de selecao e/ou edi¢cdo de uma literatura
mais ou menos comum para a comunidade judaica antiga, € preciso rastrearmos, nas
producdes literarias mais expressiva que temos do periodo, o quantitativo de obras
que foram produzidas e usadas para um fim especifico, fosse o de estudo ou
circulacao do textos.

Com este pretenso fito, iniciamos nossas problematizagdes com alguns
eixos que nos permitem identificar algum movimento ou fendmeno a partir do qual
algo parecido com a definicdo de uma literatura de autoridade surgiu e atuou com
algum consenso literario para comunidades distintas. Para tanto, adentramos nos
debates sobre a possivel influéncia que a narrativa deuteronomista exerceu nos
escritos pés Torah e damos atengéo ao processo de triparticdo dos sagrados escritos
em Torah, Neviim e Ketuvim. Consideramos, nesses eixos de discussao, a producao
literaria do Mar Morto, o Sanhedrin de Jamnia e o0 processo de editoracdo da Mishnah
como indicadores da selecéo e edi¢do de literaturas sagradas com teor de autoridade
distintos para algumas comunidades judaicas.

Conforme argumentou Joseph Blenkinsopp, em seu texto The Formation of
the Hebrew Bible Canon: Isaiah as a Test Case, ha quatro referéncias no processo
pré-candnico, ou processo em direcdo ao canone, que devem ser levadas em
consideracao: Flavio Josefo (Contra Apion), Qoheleth e Séfer Drivé ha-Yiamim (Aleph
e Bet):

N&o pode haver, de resto, hada de mais certo do que 0s escritos autorizados
entre nés, pois que eles ndo poderiam estar sujeitos a controvérsia alguma,
porque s@ se aprova 0 que 0s profetas escreveram ha varios séculos,
segundo a verdade pura, por inspiracéo e por movimento do espirito de Deus.
N&o temos pois receio de ver entre nés um grande nimero de livros que se

contradizem.
(Contra Apion, I, 2)

Alguns exerceram autoridade de rei e ganharam fama por seus feitos. Outros,
por sua Inteligéncia, se tornaram conselheiros, e fizeram revelacdes
proféticas.

Uns guiaram o povo com suas decisdes, compreendendo os costumes de sua
gente e tendo palavras sabias para instrui-la.

Outros compuseram canticos melodiosos e escreveram narrativas poéticas.
(Qohelet, 44. 3-5)
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Os feitos de Davi, desde os primérdios até o fim de seu reinado, foram
registrados por Shemuel, o vidente, e estdo nas cronicas do profeta Nata e
do vidente, Gade.

(Séfer Drivé ha-Yiamim. Aleph, 29.29)

Os outro feitos de Shelomoh, os primeiros e os Ultimos, também nao estéo
escritos nas crdnicas de Natd, o profeta, nas profecias de Aias, o silonita, nas
visdes de ldo acerca de Jerobodo, filho de Nebate?

(Séfer Drivé ha-Yiamim. Bet, 9.29)

Os acontecimentos do reinado de Robo&o, do inicio ao fim, estdo escritos nos
relatos do profeta Semaias e do vidento Ido, que tratam de genealogias.
(Séfer Drivé ha-Yiamim. Bet, 12.15)

Os atos de Abias, seus caminhos e suas palavras, estdo nas crdnicas do
profeta Ido.
(Séfer Drivé ha-Yiamim. Bet, 13.22)

Os acontecimentos do reinado de Josafa, do inicio ao fim, estdo escritos nos
relatos de Jed, filho de Hanani, e incluidos nos registros histéricos dos reis
de Israel.

(Séfer Drivé ha-Yiamim. Bet, 20.34)

Os acontecimentos do reinado de Uzias, do inicio ao fim, foram registado por
Isaias, o profeta, filho de Amos.
(Séfer Drivé ha-Yiamim. Bet, 26.22)

Os acontecimentos do reinado de Ezequias e seus atos de piedade, foram
escritos pelo profeto Isaias, filho de Amos, no livro dos reis de Juda e Israel.
(Séfer Drivé ha-Yiamim. Bet, 32.32)

Essas referéncias, além de apresentarem a ideia de uma literatura
autoritaria reconhecida, tém uma mensagem profética e de regeneracdo social;
aspectos que Blenkinsopp (2002: 53) acredita ser determinantes na inauguracéo de
uma nova literatura de teor sagrado que surgiu com a narrativa deuteronomista: a
mensagem profética. Com a proposta de associar mensagem profética — entendida
como pratica profissional disseminada pela atividade literaria escriba — com a Lei
revelada a Moshe, no intuito de explicar a abrangéncia que temas como a escatologia
teve na producdo literaria do pés 70; Blenkinsopp entende que o papel profético de
muitas narrativas judaicas estdo em conformidade com a proposta deuteronomista
(18. 15-22) de narrativa histérica (BLENKINSOPP, 2002: 57-60).

Para entender a relacdo que Blenkisopp constréi entre profecia e escola
deuteronomista, € preciso saber que aquilo que o autor define por “escola
deuteronomista”, ndo tem uma preocupacdo com a origem e autoria do texto de
Devarim; o foco € canalizado, antes, para a inauguracao de uma narrativa com teor
histérico — no sentido cronolégico e factual do termo — e por dar énfase a ideia de fim

ou previsdo, abrindo portas a visualizacdo de mensagens proféticas. Assim, para
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Blenkinsopp, se a profecia surge como uma forma especificamente israelita de medir
atos e consequéncias quando Moshe recebe, da divindade judaica, a Lei, as Lukhot
habrit e a Mitsvah, Moshe se inaugura como o protoprofeta e o legislador; e neste
sentido o autor compreende que a legislacdo de Moshe é, por natureza, profética e de
caréater fixo (BLENKINSOPP, 2002: 57).

Um pressuposto que, conforme Wilhem Martin Leberechts de Wette%!
primeiramente argumentou (1805: 173-175) e que posteriormente foi reforcado por
Martin Noth%2, em sua obra Deuteronomistic History (1981), transforma o livro de
Devarim como um influenciador direto nos escritos dos primeiros profetas e transfere
para esse a primeira ideia concreta de um texto judaico fixo e definido, visto que o livro
contém uma proibicdo contra o acréscimo ou subtracdo de qualquer coisa ao seu
conteudo: “Nao acrescentareis a palavra que ordeno, nem diminuireis dela, para que
guardeis os mandamentos do Senhor, que eu vos mando” (Devarim, 4.2), “Dediquem-
se a fazer tudo que lhes ordeno; ndo Ihe acrescentem nem subtraiam coisa alguma”
(Devarim, 12.32); é declarado como documento oficial, uma vez que deve ser
depositado nos arquivos do Templo e lido em publico a partir de intervalos
estabelecidos: “Os seus filhos, que ndo conhecem esta lei, terdo que ouvi-la e
aprender a temer o Senhor, seu Deus, enquanto vocés viverem na terra da qual

tomardo posse quando atravessarem o Jordao” (Devarim, 31.13); cada homem

observante deve ter consigo uma copia do livro e estuda-lo, por conta prépria, em

intervalos frequentes:

Quando subir ao trono do seu reino, ordenara que fagca em um rolo uma cépia
da Lei, que est4 aos cuidados dos sacerdotes levitas, para seu proprio uso.
Trara sempre uma cépia consigo e terd que Ié-la todos os dias de sua vida,
para que aprenda a temer o Senhor, seu Deus, a cumprir lealmente todas as
palavras da Lei e todos os decretos.

Isso fard com que ele ndo se considere superior aos seus irméos israelitas e
eles ndo se desviardo da Lei, nem para a direita nem para a esquerda. Assim
prolongara seu reinado sobre Israel, bem como o de seus descendentes.
(Devarim, 17. 18-20).

91 Como um dos primeiros autores a explicar a relagédo entre o livro de Devarim e 0s escritos dos
Primeiros Profetas, Wette cunhou, em sua Dissertatio Critico-Exegetica, publicada em 1805, o termo
deuteronomista em alusdo a uma corrente ou movimento literario que tem no livro de Devarim seu
principal eixo e modelo. Cf. WETTE, de. M. L. Dissertatio Critico-Exegetica. In. KESSLER, M;
WALRAFF, M. (eds.). Biblische Theologie und Historisches Denken: Studien aur Geschichte der
Wissenschaften in Basel. Basel: Schwabe, 2008. pp. 171-211.

92 Cf. NOTH, M. Deuteronomistc History. Sheffield: JSOT, 1981.
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E o livro define uma tradicdo normativa no passado e coincide com a vida
de Moshe, que estabelece as normas para a vida ideal judaica e regimento de préticas
litargicas:

Em lIsrael nunca houve profeta como Moisés, a quem o Senhor conheceu
face a face, e que fez todos feitos e maravilhas que o Senhor o enviou para
fazer no Egito, contra o farad, contra seus servos e contra sua terra.

Ninguém jamais mostrou tamanho poder como Moisés nem executou 0s

feitos temiveis que Moisés fez aos olhos de todo Israel.
(Devarim, 34. 10-12).

A imperatividade que a legislacdo de Moshe assume no livro de Devarim,
parece levar a crer que o profeta exige obediéncia — a qual € sempre lembrada como
obediéncia, primeiramente, a divindade — e que ha restricbes graves quando a Lei é
descumprida. Fator que coloca o Devarim como a primeira tentativa de imposi¢céo de
uma ortodoxia e ortopraxia em assuntos civicos e religiosos, e que transfere para este
a inauguracdo de uma Historia Deuteronomista (BLENKINSOPP, 2002: 60; ROMER,
2011: 190). A proposta central que rege esta ultima, foi primeiramente esbocada por
Wilhelm M. L de Wette, na sua Dissertatio Critico-exegetica (1805), defendendo a
interrelagéo dos Primeiros Profetas com o livro de Devarim. Posteriormente, a mesma
ganhou amplo espaco de repercussao com os trabalhos de Martin Noth (1981), a partir
da defesa de que os livros de Devarim a Melakhim constituem uma historiografia de
teor profético que passa a ser escrita apds 587 Aec, com a destruicdo de Jerusalém e
do Primeiro Templo.

Sobressaindo-se a definicdo do inicio ou o fim de uma possivel
historiografia guiada pelo livro de Devarim, a Historia Deuteronomista tem promovido
um revisionismo®3 — que muito se deve aos trabalhos de Albert de Pury (1986; 2002;
2006) e Thomas Romer (2008; 2011; 2015) — acerca da edicdo de muitos livros

proféticos na primeira metade do periodo persa®. Uma proposta que lanca luz a

9% Embora o final do séc. XIX e inicio do séc. XX tenham acirrado o interesse na proposta
deuteronomista, a partir da década de 70 a Histéria Deuteronomista foi perdendo espaco de debate
pela dificil comprovacéo de que o livro de Bereshit e Shemot séo composicdes literarias analogas e
editadas muito antes do codigo sacerdotal, isto €, do livro de Devarim (SCHMID, 2009: 21). Entretanto,
os trabalhos dos suicos Albert de Pury e Thomas ROmer reavivaram o interesse na proposta
deuteronomista sob o argumento que os livros de Bereshit e Shemot ndo tém uma narrativa mitolégica
semelhante, e dificilmente sao produtos de um trabalho literario Unico, que teria sido realizado por um
Gnico historiador antes do codigo sacerdotal (PURY, 1986; ROMER, 2004).

94 Na Historia de Israel, o periodo persa é compreendido entre os anos que vao de 538 a 333 AEC, datas
gue marcam desde o fim do exilio na Babildnia até finais do império persa. Durante o periodo persa, foi
permitido aos judeus que reconstruissem Jerusalém, o Templo, e organizassem comunidades por toda
a Judeia (Ezra, 1-64; Nehemiah, 13)
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construcdo narrativa da Torah e dos Primeiros Profetas, nos permitindo identificar
relacbes mais plausiveis na triparticAo dos sagrados escritos em Torah, Neviim e
Ketuvim. Conforme indica Thomas Romer (2011: 18), a importancia da redacéo de
muitos livros proféticos no inicio do periodo persa sdo demonstrativos de uma primeira
necessidade na divisdo dos sagrados escritos a partir de seu teor profético, e esbogcam
a deia de segregacdo que se acirra no Devarim e que passa a ser explorada,

posteriormente, também em Ezra e Nehemiah, como identificado nos trechos a seguir:

Quando lahweh teu Deus te houver introduzido na terra em que estas
entrando para possui-la, e expulsado na¢cdes mais numerosas do que tu — os
heteus, gergeseus, amorreus, cananeus, ferezeus, heveus e os jebuseus, —
sete nagcdes mais numerosas e poderosas do que tu; quando lahweh teu
Deus entregé-las a ti, tu as derrotaras e as sacrificards como anatema. N&o
fards alianga com elas e ndo as trataras com piedade. Nao contrairas
matrimdnio com elas, ndo daras tua filha a um de seus filhos, nem tomaras
uma de suas filhas para teu filho; pois deste modo o teu filho se afastaria de
mim para servir a outros deuses, e a coélera de lahweh se inflamaria contra
vos, exterminando-te rapidamente. Eis como deveis trata-los: demolir seus
altares, despedacar suas estelas, cortar seus postes sagrados e queimar
seus idolos. Pois tu és um povo consagrado a lahweh teu Deus; foi a ti que
lahweh teu Deus escolheu para que pertengas a ele como seu povo préprio,
dentro todos 0s povos que existem sobre a face da terra.

(Devarim, 7. 1-6)

Ouve, 0 Israel: hoje estas atravessando o Jord&o para ires conquistar nacdes
mais numerosas e poderosas do que tu, cidades grandes e fortificadas até o
céu. Os enacim sdo um povo grande e de alta estatura. Tu 0s conheces, pois
ouviste dizer: “Quem poderia resistir aos filhos de Enac?” Portanto, saberas
hoje que lahweh teu Deus vai atravessar a tua frente, como um fogo
devorador; é ele quem os exterminara e é ele quem os submetera a ti. Tu,
entdo, os desalojaras e, rapidamente, os faras perecer, conforme te falou
lahweh. Quando lahweh teu Deus os tiver removido da tua presenca, nédo vas
dizer no teu coragéo: “E por causa da minha justica que lahweh me fez entrar
e tomar posse desta terra”, pois € por causa da perversidade dessas nagoes
gue lahweh ira expulsa-las da tua frente. Ndo! N&o é por causa da tua justica,
nem pela retiddo do teu coracdo que entrards para tomar posse da sua terra.
E por causa da perversidade dessas nacdes que lahweh as expulsara da tua
frente, e também para cumprir a palavra que ele jurou a teus pais, Abrado,
Isaac e Jacé. Saibas, portanto: ndo € por causa da tua justica que lahweh teu
Deus te concede possuir esta boa terra, pois tu €s um povo de cerviz dura!
(Devarim, 9. 1-6)

Feito isso, os chefes vieram procurar-me, dizendo: “O povo de lIsrael, os
sacerdotes e os levitas ndo se separaram dos povos das terras mergulhados
em suas abominagBes — cananeus, heteus, ferezeus, jebuseus, amonitas,
moabitas, egipcios e amorreus! — porque, para si e para seus filhos, tomaram
esposas entre as filhas deles: a linhagem santa misturou-se com 0s povos
das terras: os chefes e os magistrados foram os primeiros a participar dessa
infidelidade!” Quando ouvi isso, rasguei minhas vestes e meu manto,
arranquei os cabelos da cabeca e da barba e sentei-me consternado.

(Ezra, 9. 1-3)
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‘A linhagem de Israel separou-se de todas as pessoas de origem
estrangeira: de pé confessaram seus pecados e as iniquidades de seus pais’
(Nehemiah, 9. 2). Conforme a tradi¢cdo talmudica, Haggai, Zachariah e Malakhi, os
ultimos dos doze profetas, datam do persa (GUEMARAH. Mas. Baba Bathra, 11.14b),
assim como, pelo menos, boa parte dos livros de Ketuvim, como narrado em Drivei
Bet ha-Yiamim (36.23):

Eu, Ciro, rei da Pérsia, declaro: “O Senhor, Deus dos céus, deu-me todos 0s
reinos da terra e nomeou-me para construir um templo para Ele em

Jerusalém, terra de Juda. Quem dentre vocés pertencer ao seu povo que va
para Jerusalém, e que o Senhor, seu Deus, esteja com ele.

Destarte, se concebida a ideia de que boa parte dos livros proféticos séo
produzidos a partir do Devarim e se concentram, principalmente, no periodo persa, tal
argumento encontra respaldado também na mencao que se faz, no Talmud, que as
profecias se encerram no periodo persa:

Rabbi Abdimi, de Haifa, disse: Desde o dia em que o Templo foi destruido, a
profecia foi tirada dos profetas e dada aos sdbios. Nao €, entdo, um homem
sébio também um profeta? O que ele quis dizer com isso foi: Embora isso [a
profecia] tenha sido retirada dos profetas, ela n&o foi retirada dos sabios.
Amemar disse: Um homem sabio é ainda mais superior que um profeta, como
dizem, e um profeta tem um coracéo de sabedoria. Quem é comparado com
guem, entdo? N&o é o menor em comparagao com o maior? Abaye disse: A
prova [de que a profecia nao foi tirada dos sabios] é que um grande homem
faz uma declaracao/afirmacdo, e a mesma é entdo reportada no nome de
outro grande homem. Raba disse: O que ha de estranho nisso? Talvez ambos
nasceram sob uma estrela. Nao, disse Raba; a prova é esta, que um grande

homem faz uma declaracao/afirmacao e entdo a mesma é relatada.
(GUEMARAH. Mas.Baba Bathra, II. 12a).

Fatores que levariam a crer que o periodo persa emergiu como um
momento propicio as narrativas de teor profético e, consequentemente, experimentou
um momento de selecéo e edicdo nas categorias de Neviim e Ketuvim, sobretudo a
partir de uma autorizacdo imperial persa para a publicacdo de muitos livros de teor
sagrado. Na medida em que 0s persas nunca aparecem, nos sagrados escritos
judaicos, descritos de forma tdo condenavel e abominavel como se faz com os
egipcios, assirios e babilénios, alguns autores tendem a ver, no periodo, uma
concessao imperial persa para explicar a publicagdo da Torah, Neviim e Ketuvim
(KNOPPERS; LEVINSON, 2007). Entretanto, mesmo que haja algumas evidéncias
para a teoria da chamada ‘autorizagao imperial’ na tentativa de explicar a publicagao

da triparticdo dos sagrados escritos judaicos, Thomas Romer (2011: 2-3) vem
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argumentando que essas evidéncias se referem mais a descricdo biblica sobre a
promulgacéao da Lei, presente em Ezra, do que propriamente sustentam a definicao
da triparticdo de uma biblia hebraica no periodo citado, sobretudo quando o periodo
do Segundo Templo ainda viveu uma intensa atividade literaria que, de forma alguma,
pode ser encarada como fixa ou definitiva.

Se ha alguma caracteristica de obediéncia profética e de segregacao que,
a partir de Devarim, se observa com certo grau de semelhanga também em Drivei ha-
Yamim e Kohelet, levando a crer na existéncia de um modelo autoritario da literatura
sagrada que surgiu a partir de entdo, um livro definido como autoritario ou pressuposto
de algum carater de autoridade — na sua condi¢éo de texto basilar, modelar e utilizado
para estudo cotidiano — deve ser avaliado, primeiramente, por sua capacidade de
gerar copias, comentarios e interpretacoes.

Ainda que muitos empecilhos se interponham na capacidade que temos em
remontar as variantes ou o montante de cépias de textos derivados da narrativa biblica
antiga, a literatura do Mar Morto é capaz de nos oferecer alguma mostra do
quantitativo das coOpias de textos resultantes da atividade escriba e da possivel
abrangéncia que estes tinham, ainda que apenas dentro de uma comunidade
especifica. Partindo deste caminho, € possivel identificarmos entre as cépias dos
livros da Torah que foram encontradas na integra, em Qumran, as seguintes
proporcdes: o livro de Bereshit com 18 copias, Shemot com 17 copias, Vaykra com 13
cOpias, Bamidbar com 6 cépias, e Devarim com 29 copias. Nao somente cépias destes
livros na integra foram encontradas em Qumran, como também estes sdo encontrados
em forma de parafrases e comentarios em outros escritos da literatura do Mar Morto,
muitos dos quais encontrados na caverna 4, com uma amplitude de comentérios sobre
Bereshit e Devarim (4Q252 — 254).

A grande proporcéo de copias de Devarim encontradas em Qumran, bem
como do volume de comentarios e interpretacdes sobre o livro em outros textos, nao
deve ser negada como um fator consideravel na repercussao que o Devarim tinha
para a comunidade do Mar Morto ou para a producdo literaria do periodo. E se
estamos tentando detectar algum momento, na producéo literaria judaica antiga, no
qual algumas obras adquiriram um reconhecimento de autoridade sagrada e,
consequentemente, legislativa, erigindo-se como textos de maior autoridade que
outros, entdo o Devarim parece ser, inegavelmente, um fendmeno literario de

autoridade e de expressiva repercussdo em outros escritos. Entretanto, é possivel
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identificarmos um canone judaico com a Torah ou a partir dela, tendo o Devarim como
livro finalizador da ideia de uma literatura inviolavel e declarada sacra? Pensar tal
qguestao requer rigores maiores de preocupacdo e analise, a comecar pela propria
definicdo de inviolabilidade.

Se assumissemos, conforme a historiografia biblica geralmente aponta,
que ndo houve canone da Escritura antes do séc. | ec, na medida em que nenhum
corpo autoritario ou evento expressivo elaborou uma lista de livros que foram
considerados extremamente autoritarios, isto €, no sentido em que nada poderia ser
subtraido ou adicionado (VANDERKAM, 2002:91; BARRERA, 2002:128), entdo
cairiamos na ardilosa definicdo de canone pautada no pressuposto de que deve haver
um evento oficial para declarar uma lista definida de livros reconhecidos. Uma ideia
gue escapa a nossa proposta de identificacdo de um momento, na atividade literaria,
gue possa conferir a alguns escritos maior grau de autoridade que outros.

Em contrapartida, ao passo que cremos ser possivel rastrear, no contraste
entre a producdao literaria de Jerusalém e Babilénia com a literatura do Mar Morto,
variantes de literaturas concebidas como autoritarias para ambos os circuitos literarios
judaicos, defendemos que € possivel identificarmos canones distintos no judaismo
pés 70, muito embora a presenca de eventos oficiais na normatizacdo de escritos
autoritarios ou a definicdo postulada destes seja improvavel de detectar.

Assim, em consonancia com o postulado de Julio Trebolle Barrera,
entendemos que h& uma dificuldade na aplicacdo do conceito de canone para se
referir, igualmente, aos primeiros estagios da formacdo de cole¢cbes de livros de
autoridade e aos ultimos — quando determinadas cole¢des ou agrupamentos de textos
de autoridade sdo tomados como uma lista definitiva (BARRERA, 2002: 128).
Entendemos, ainda, que mesmo dentro de uma defini¢do de literatura autoritaria, nem
todos os livros que adentram essa categoria gozam de uma mesma hierarquia de
autoridade, e que por isso a definicdo de uma literatura de autoridade ou canone
autoritario pode adquirir interpretacdes e relagdes distintas para a comunidade a qual
fala. Compreendemos, assim, que o periodo pés 70 parece ter cristalizado, entre as
producdes literarias mais expressivas que nos chegaram, pelo menos dois canones
de teor rabinico: um referente as posic¢oes filosoficas do circuito de Jerusalém e da
Babilbnia; e outro referente a producéo literaria da comunidade responséavel pelos

Manuscritos do Mar Morto.
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3.2.2 Bi ou Triparticdo da Escritura: Mishnah, Manuscritos do Mar Morto e
Sanhedrin de Jamnia em Debate

A dificuldade que temos em precisar a divisdo dos sagrados escritos
judaicos a partir de uma triparticdo entre Torah, Neviim e Ketuvim, explicita a falta de
referenciais nas fontes que nos déo suporte a uma melhor investigacao da evolugao
do texto sagrado e biblico. Se, conforme apresentado no segundo capitulo deste
trabalho, o Sanhedrin de Jamnia, na tentativa de definir os livros concernentes a
triparticdo do escritos judaicos, teve uma énfase maior na categoria dos livros
pertencentes a Ketuvim, tal evento ndo parece ter sido definitivo, de fato, a nenhuma
categoria exceto a da Torah, revelando os entraves e disparidades que a producao
literaria do p6s 70 vivenciou. Neste sentido, nos convém debater o estatuto de
autoridade que alguns escritos judaicos pareciam gozar na comunidade do Mar Morto,
na Mishnah e na decisdo de Jamnia, nos conduzindo a uma maior clareza sobre a
triparticdo dos escritos judaicos.

Josefo parece ser a fonte mais antiga, da qual temos conhecimento, que
atesta a compreensdo da Torah%, Neviim e Ketuvim como escritos sagrados

revelados pelo Criador e assim compreendidos até suas conclusdes:

N&o temos pois receio de ver entre nés um grande nimero de livros que se
contradizem. Temos somente vinte e dois que compreendem tudo o que se
passou, e que se refere a nés, desde o come¢o do mundo até agora, e aos
guais somos obrigados a prestar fé. Cinco sédo de Moshe, que refere tudo o
gue aconteceu até sua morte, durante perto de trés mil anos e a sequéncia
dos descendentes de Adao. Os profetas que sucederam a esse admiravel
legislador, escreveram em treze outros livros, tudo que se passou depois de
sua morte até o reinado de Artaxerxes, filho de Xerxes, rei dos persas e os
quatro outros livros, contém hinos e canticos feitos em louvor ao Senhor e
preceitos para os costumes. Escreveu-se também tudo o que se passou
desde Artaxerxes até os nossos dias, mas como néo se teve, como antes,

9 O uso que Josefo faz da terminologia Torah para se referir aos cinco livros deste canone esta de
acordo com a decisdo do Sanhedrin de Jamnia (90/100 EC) que, segundo apresentam as fontes, teria
sido realizado com o intuito de definir os livros pertencentes ao canone judaico. Como Josefo escreve
Contra Apion no ano de 95 EC, é provavel que ele ndo tivesse davidas quanto aos livros pertencentes
a Lei. Entretanto, a forma definitiva do livro de Devarim parece ndo ser um consenso para o periodo,
visto que as coOpias do livro encontradas entre os Manuscritos do Mar Morto, apontam para
interpretacdes e formas textuais distintas sobre o Devarim, ndo apontado consisténcia, assim, com o
Sanhedrin de Jaminia, que aponta para o fechamento do pentateuco desde a revelacdo de Moshe, no
Sinai. Alguns autores, no receio de usar o termo Torah para definir o pentateuco — ou pelo menos incluir
o Devarim como livro definido antes do séc. | EC, optam pela nomenclatura Antigo Testamento
(MACDONALD, 2011: 82), ndo obstante, o emprego desse termo tem suscitado discussfes (sobretudo
por correntes rabinicas) a despeito de sua compreensdo desvalorizadora e, segundo argumentam
alguns (PELIRAN, 2005: 61), antissemita, por se tratar de um termo cristdo para referenciar o canone
judaico e sobrepor o novo ao velho.
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uma sequéncia de profetas nao se Ihes da o mesmo crédito, que aos outros
livros, de que acabo de falar e pelos quais temos tal respeito, que ninguém
jamais foi tdo atrevido para tentar tirar ou acrescentar, ou mesmo modificar a
minima coisa.

(JOSEFO, Contra Apion, 1.2)

Estudiosos (LIGHSTONE, 1988: 75-77; SANDERS, 1990: 315) se apegam
a esta fala de Josefo para assumirem a diviséo triplice do canone judaico em Torah,
Neviim e Ketuvim, visto que o historiador atesta a definicdo de 22 livros pertencentes
a Escritura judaica. No entanto, embora se encontre nesse testemunho a limitacéo
mais antiga da qual dispomos sobre a precisao do canone judaico, ele ndo é descritivo
guanto aos livros pertencentes a esse e tampouco nos permite aferir que Josefo
estivesse consciente dessa tripla reparticdo no que tange aos livros pertencente a
cada categoria. Nosso argumento aqui € o de que o testemunho de Josefo, mesmo
apresentando uma delimitacdo dos sagrados escritos judaicos, ndo é suficiente para
incorremos na afirmativa de que ja havia se estabelecido, no final do século | Ec, uma
divisdo clara e oficial dos sagrados escritos judaicos, hipdtese que tem suas raizes
sobretudo na incompatibilidade da contagem do numero de livros pertencentes a
Neviim — que Josefo indica ser 13 — com outras fontes.

Em seu relato, Josefo ndo indica quais sao os 13 livros de profetas a que
se refere e essa numeracdo ndo coincide com o namero de profetas reconhecidos
dentro da tradicdo judaica do circuito de Jerusalém durante o primeiro século da era
comum. Se considerados o numero de Profetas Anteriores (0s quais integram parte
dos Profetas Maiores) atestados até o periodo do historiador judeu, muito
provavelmente ele estaria se referindo a Yehoshua, Shoftim, Shemuel e Melakhim,
gque somam 4 profetas. Os chamados 12 Profetas Menores (Hosea, Joel, Amos,
Ovadiah, Jonah, Micah, Nahum, Habakkuk, Zephaniah, Haggai, Zechariah, Malakhi),
se contados como livros separados, e ndo como uma cole¢do, somam, juntamente
com os Profetas Anteriores, 16 livros.

Mesmo que calculemos os livros de Shemuel (1 e 2) e Melakhim (1 e 2)
separadamente e tomemos os livros de Yirmiyahu, Yiezekiel e Isaiah como

pertencentes ao quadro de Neviim, o que néo esta de todo estabelecido e provado

9% Os numeros utilizados na contagem do canone descrito por Josefo oscilam entre 22 e 24, variagao
gue se da de acordo com a organizagdo da Escritura de uma regido para outra, sobretudo apés o
Sanhedrin de Jamnia. Na contagem dos 22 livros, Ruth aparece anexada aos Shoftim, contando como
apenas um livro, e Ekha a Yirmiyahu, também sdo contados como um (nico livro. Quando separados,
a contagem final é de 24 livros.
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para o periodo, o total de Profetas Maiores somam 9 que, juntamente com os 12
Menores, totalizam 21 livros de profetas. Ou, pro caso dos 12 Profetas Menores serem
tomados como uma colec¢éo, a contagem final indica 10 livros de profetas. O que nos
leva a crer que a Unica forma de Josefo aferir 13 livros de profetas é considerando os
12 Profetas Menores separadamente e contando o niumero de profetas anteriores ou
maiores como uma colec¢do, isto é, um livro apenas, o que resultaria num total de 13
profetas.

No entanto, essa ultima proposicao também é maleavel na medida em que
as fontes ndo nos permitem afirmar que antes do final do século primeiro da era
comum os livros pertencentes aos 12 Profetas Menores ja estivessem estabelecidos
ou mesmo que eles (todos eles, mais assertivamente) pertencessem a categoria de
Neviim, quando ainda n&o havia uma distincdo clara entre os livros pertencentes a
essa e a Ketuvim. Filon, em sua Da Vida Contemplativa, também faz referéncia a
livros pertencentes ao canone judaico sem precisar, no entanto, nenhum conjunto de
livros sendo a Torah e sem delimitar a distingéo clara entre Neviim e Ketuvim:

E em toda casa ha um santuéario sagrado, que é chamado lugar santo, e
também no espaco onde eles se retiram para realizar todos os mistérios de
uma vida sagrada, ndo trazendo nem carne, nem bebidas, nem qualquer
outra coisa que seja indispensavel para suprir as necessidades do corpo, mas
apenas estudando as Leis e os Oraculos dados por inspiracdo dos profetas e
os salmos e todo o tipo de outras coisas em razdo do conhecimento e da

piedade que sdo elevados e levados a perfeicao.
(FILON, De Vita Contemplativa, Ill. 25).

Certamente, as andlises dos testemunhos de Philo e Josefo ndo devem ser
pautadas na mesma medida para asseverarmos a existéncia ou ndo de uma triplice
divisdo do canone judaico ja no despontar da era comum, visto que Philo, vindo da
Alexandria, muito provavelmente estava familiarizado apenas com a Septuaginta,
justificando que ele ndo reconhecesse 0s livros de Ketuvim ou mesmo que estivesse
ciente do local de pertencimento destes livros, muitos dos quais considerados
apocrifos pela Septuaginta (RYLE, 1895: 160). E h4 de se relevar também que o
filésofo alexandrino viveu somente até a primeira metade do | ec e possivelmente
permaneceu alheio as discussfes rabinicas sobre delimitacdo e legitimacdo do
canone judaico, que delineavam o quadro da Palestina e Babildnia Antigas, ao passo
gue Josefo teve maior possibilidade de acompanhar esse processo (ainda que com

muitos limites) nas décadas finais do século | Ec.
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As duas fontes sdo, no entanto, esbocos das divergéncias nas concepcgoes
sobre o canone judaico até o periodo final do século | ec e demonstrativos das
dificuldades dessa época na aceitacdo e legitimacdo de determinados escritos como
sagrados. A alegacéo da delimitacdo do canone judaico nessa época €, pois, insegura
na medida em que as fontes ndo sdo claras quanto a uma divisao triplice dos livros
sagrados e tampouco nos permitem aferir que essa divisdo estivesse de comum
acordo para as comunidades judaicas do periodo (nem mesmo para aquelas da
Palestina e da Babilénia). A Unica parte do canone judaico imbuida de alguma
consonancia para todas as comunidades judaicas até o referido tempo parece ser
somente a da Lei (Torah) e, ainda assim, ha muito o que se discutir sobre a inclusédo
da forma definitiva de Devarim nesse codice antes do decénio final do primeiro século.

A preciséo da triplice particdo do canone judaico s6 nos € apresentada nas
fontes judaicas, ademais, no Talmud bavli, por meio de uma tradicdo baraitha, isto €,
uma tradicdo da Lei oral que néo foi incorporada a Mishnah, mas que € advinda do
periodo tanaita, como se segue:

Nossos Rabinos ensinaram: A ordem dos Profetas é, Yehoshua, Shoftim,
Shemuel, Melakhim, Yirmiyahu, Yiezekiel, Isaiah e os Doze Profetas Menores

[...].
(GUEMARAH. Mas. Baba Bathra, 11.14b).

A partir desse baraitha, seguem-se as discussdes rabinicas sobre ele,

como se verifica:

Vamos examinar isso. Hosea veio primeiro, como esté escrito, o Senhor fala
primeiro a Hosea. Mas por qué o Senhor fala primeiro a Hosea? N&ao
houveram muitos profetas entre Moshe e Hosea? R. Yohanan explicou que
[o que isso significa é que] ele [Hosea] foi o primeiro dos quatro [Hosea,
Isaiah, Amos, Micah] profetas que profetizaram aquele periodo. Entdo, como
Hosea nédo deveria vir em primeiro lugar? Sua profecia esta escrita ao longo
daquelas entre Haggai, Zechariah e Malakhi e estes vieram no final dos
profetas. Por que, entdo, ele [Hosea] ndo foi escrito em separado e colocado
em primeiro lugar entre os profetas? Seu livro é tdo pequeno, que poderia se
perder [se copiado separadamente].

(GUEMARAH. Mas. Baba Bathra, 11.14b).

A tradicdo baraitha (30-200 ec) afirma a divisdo dos profetas entre os
Profetas Maiores e os Doze Profetas (ou Profetas Menores), especificando a ordem e
os livros pertencentes aos Maiores, ao passo que a precisdo da ordem e do nome dos
Doze s6 nos € dada por meio do conteido de Guemarah do Talmud bavli que,
ressaltamos, foi finalizado por volta do século VI ec. Somente a partir da descricdo do
baraitha é incerta a declaracdo de que a delimitacdo do numero e dos livros
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pertencentes aos Profetas Maiores ja estava concluida no século | EC ou se essa
decisédo engloba uma viséo posterior, advinda com os esforgos rabinicos do final do
século Il ec para oficializar o canone judaico. O que podemos constatar desse quadro
com maior seguranca é o fato de que ainda que nao seja possivel falar em um canone
judaico ou em sagrados escritos definidos nas categorias de Neviim e Ketuvim até o
séc. | ec, a hermenéutica no interior a cada livro ja parecia estar bem estabelecida
muito antes da formalizacdo do canone e possibilitada, sobretudo, pela compreensao
ja arraigada no primeiro século de determinados livros como Escrituras e pertencentes
a colecoes.

Embora Isaiah seja um profeta anterior a Yirmiyahu e Yiezekiel, no Baraitha
ele aparece como o ultimo livro dos Profetas Maiores devido ao seu conteudo. O livro
de Shoftim termina com um relato da destruicdo do Primeiro Templo, estendendo-se
esse episddio no livro de Yirmiyahu, ao passo que Yiezekiel comeca falando da
destruicdo para terminar com a consolacdo. Como lIsaiah € um livro repleto de
consolacado, acredita-se que ele foi colocado por dltimo para trazer coeréncia a
sequéncia dos eventos narrados. Ainda que esse método destoe da cronologia dos
profetas, ele integra os livros na ideia®” de uma colecéo coerente assim pensada para
compreender eventos marcantes na histoéria judaica, além de refletir as alteracfes as
quais os sagrados escritos judaicos ficaram subjugadas mesmo apoés as discussdes
de Jamnia ou a compilagdo da Mishnah, pois a forma como o temos hoje na Tanakh
judaica, com o livro de Isaiah sendo anterior a Yirmiyahu e Yiezekiel, indica que a sua
inviolabilidade ficou muito mais restrita ao &mbito do ideal, assim como varios outros
fatores que deveriam conferir inviolabilidade a alguns escritos sagrados.

A despeito de uma suposta inviolabilidade que deveria reger os sagrados
escritos, o Sanhedrin de Jamnia desponta como um evento que teria tentando efetivar
essa ideia com a definicdo dos livros revelados por inspiragéo divina e reconhecidos
em teor de sacralidade. O evento € geralmente reconhecido na historiografia das
religides como o responsavel por definir o canone judaico ou delimitar a triparticdo da
Escritura em Torah, Neviim e Ketuvim. Alguns autores (PARMELEE, 1984: 138;
PELIRAN, 2005: 48; RYLE, 1895: 26-27) falam dos escritos como ndo sendo

97 Trabalhamos a partir da nomenclatura ideia para nos referirmos as colecdes de livros no século | EC,
pela incapacidade que temos em asseverar a existéncia (em sentido material) dessas colecdes, sendo-
nos possivel apenas identificar os primeiros tracos dessa compreensdo que tem, somente com a
formalizacéo da literatura rabinica, seu registro no século Il EC.
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claramente definidos até esse Sanhedrin, que teria elaborado uma lista®® definitiva dos
sagrados escritos e do pertencimento de cada um as categorias de Torah, Neviim e
Ketuvim. O evento, no entanto, deve ser melhor compreendido na medida em que ele
parece configurar muito mais um nome do que a efetivacdo de uma ideia, como nos
lembre Ryle (1895: 26), e por ndo manifestar o uso do conceito de canone como uma
nomenclatura especifica para uma colec¢des de livros sagrados e autoritarios.

Na cidade de Jamnia®® (localizada perto da costa sul da Palestina antiga),
entre o final do século | Ec e o inicio do Il Ect®, um concilio rabinico teria decidido
quais livros pertenceriam ao canone hebraico e discutido sobre o mérito e autoridade
de varios escritos que circulavam entre as comunidades judaicas do Antigo Oriente
Proximo. A partir desse sanhedrin, os livros que integrariam as categorias de Neviim
e Ketuvim teriam sido definidos para integrar a Escritura — a qual ja tinha a Torah como
Lei e livro fundamental —, ao passo que os apécrifos foram desconsiderados em
absoluto (NEWMAN, 1976: 323). No entanto, 0 evento parece se ater, muito mais, as
discussbes sobre os livros pertencentes a Ketuvim (TOSEFTA. Mas. Sanhedrin.
VIIILD).

A determinagdo da cidade de Jamnia como palco para um evento que
parece ser de vital importancia para a Historia Judaica (visto que teria estabelecido e
oficializado o canone hebraico) é senao curiosa na medida em que os grandes centros
de estudo rabinico do periodo estavam concentrados na Babilénia e em Jerusalém.
Embora a cidade seja mencionada no Antigo Testamento'®?, Jamnia era basicamente
uma cidade gentia antes do periodo dos Asmoneus (140-37 Aec) e o fato de |4 ter se
estabelecido a famosa escola rabinica de Yochanan ben Zakkai e sediado, por duas
vezes, 0 Grande Sanhedrin'%2 (GUEMARAH. Mas. Rosh HaShana, Ill. 31a), a cidade
nunca chegou a se tornar completamente judaica.

O rabino Yochanan ben Zakkai, um tanaita do judaismo rabinico de tipo

farisaico, foi de fundamental importancia na transformacao de Jamnia em um centro

98 Cf. PARMELEE, A. A Guidebook to the Bible. New York: Harper and Brothers, 1948. pp.136-142.

99 Hoje em dia, a regido é corresponde a cidade de Yavneh.

100 N&o ha consenso na historiografia sobre a precisédo do ano em que ocorreu 0 Sanhedrin de Jamnia,
sendo usados recorrentemente os periodo entre os anos 90 EC e 100 EC.

101 A cidade de Jamnia é citada somente no Antigo Testamento, ndo aparecendo em nenhum momento
no Novo. Constatacdo que leva muitos estudiosos a reforcarem o argumento de que o Sanhedrin de
Jamnia foi feito com a intengdo de privar qualquer escrito pré-cristdo ou cristdo do canone judaico,
hip6tese que nunca foi de todo provada (cf. CHARPENTIER, E. Para Ler o Novo Testamento. S&o
Paulo: Loyola, 1992: 31).

102 Tribunal Supremo da Antiga Israel que, apés a destruicdo do Segundo Templo, foi sediado por
Jamnia duas vezes.
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de atividade rabinica pelo menos até o fim da revolta de Bar Kovah e muito
provavelmente exerceu influéncia consideravel na determinagéo dessa cidade como
sede do Grande Sanhedrin (NEWMAN, 1976: 328). Segundo informa a tradicdo
judaica, Jamnia teria sido concedida a Yochanan ben Zakkai pelo general (e futuro
Imperador) Vespasiano (69-79 Ec) num encontro que os dois tiveram com a fuga de
Yochanan durante o cerco a Jerusalém pelos romanos. Com a ajuda de seus
discipulos, o rabino teria escapado da cidade condenada num caixdo quando, ja em
seguranca, ele teria se livrado do disfarce e cruzado caminho com o general. Este
ultimo, tendo ficado surpreso com a sabedoria do rabino, prometeu-lhe um pedido logo
gue soube da morte de Nero (seu antecessor), COmo se segue:

Ele [Vespasiano] disse-lhe: Estou indo agora e vou mandar alguém para
tomar o meu lugar aqui. Vocé pode, no entanto, me fazer um pedido e eu o
concederei. Ele [Rabbi Yochanan ben Zakkai] lhe disse: D4-me Jamnia e
seus sabios e a familia aprisionada de Raban Gamaliel e médicos para curar
R. Zadoque, R. Yossef e R. Akiva.
(GUEMARAH. Mas. Gittin. 1V.56b).

O excerto “da-me Jamnia e seus sabios” leva alguns pesquisadores!® a
crerem que a cidade de Jamnia ja tinha uma concentracao relevante de estudiosos
rabinicos antes da implementacéo da Escola de Yochanan ben Zakkai e que a escolha
do local pelo rabino ndo partiu de uma decisdo que levasse em conta apenas a
seguranca da regido, quando comparada a outras cidades da Antiga Palestina. No
entanto, € possivel que Yochanan tenha proferido essa sentenca se referindo aos
sabios farisaicos de uma forma geral, e ndo apenas se atendo aqueles que poderiam
existir em Jamnia, pois os rabinos Tzadoque, Yossef e Akiva eram também fariseus
e, assim como Yochanan, compunham o quadro de sabios residentes em Jerusalém
até a destruicdo do Segundo Templo. E ainda que ja houvesse alguma concentracao
rabinica em Jamnia, hipétese que ndo ousamos descartar, devemos nos ater a
importancia destes sabios para o judaismo rabinico do séc. | Ec e, até onde se sabe,
essa relevancia s6 comecou a aparecer com os esforcos de Yochanan ben Zakkai,
visto que o Talmud ndo menciona sabios vindos desta regido, que tenham tido grande
importancia, antes do periodo citado.

N&o devemos desconsiderar de todo, também, a possibilidade de que

Jamnia tenha atuado muito mais como uma cidade-fantasma do judaismo rabinico,

103 Cf. PELIRAN, J. Whose Bible is it? A Shot History of the Scriptures. London: Viking Penguin, 2005.
pp. 72-76.
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consideracdo que surgiu, primeiramente, com Edward Ryle (1895: 26-27). Isto é, a
cidade pode ter sido escolhida intencionalmente para chamar a atencéo do Império
ao tipo de atividade rabinica que ocorria ali, pressupondo algum tipo de controle
romano sobre essas praticas, ao passo que 0s grandes e relevantes centros rabinicos
passariam despercebidos aos olhos do Império, podendo gozar de uma maior
autonomia.

A maior critica a essa hipdtese € o fato da cidade ter sediado, por duas
vezes, o Grande Sanhedrin que, devido a sua importancia, ndo parece ser apenas
uma pec¢a na camuflagem dos estudos rabinicos da época. Todavia, com a destrui¢éo
do Templo, o Grande Sanhedrin havia perdido sua morada principal e teve sua
autoridade diminuida, ndo se tendo um consenso, ainda, sobre o local de sua fixacéo.
E os rabinos — aqueles que sobreviveram ao cerco de Jerusalém — que integravam o
quadro dos 71 juizes, ndo perderam suas posicoes no Sanhedrin ou a fidelidade que
prestavam a ele, independentemente do local onde o mesmo fosse reestruturado. O
que leva a crer que a localizacao do grande tribunal de pouco interferia nas praticas
internas a ele.

Tanto o Sanhedrin de Jamnia como definidor do canone judaico quanto a
propria no¢do de canone que teria sido advinda deste evento ndo nos parecem
afirmativos sobre a delimitacdo dos sagrados escritos judaicos no final do século | Ec.
N&o somente o uso da palavra canone como designacao para uma autoridade de
colecdes de livros sagrados parece ser um fenbmeno mais tardio na historia judaica,
como também a deciséo dos livros que integrariam essas colecdes (sobretudo no que
se refere a Neviim e Ketuvim) parece ser advinda, com clara precisdo nas fontes,
somente com a compilacdo da Mishnah, na qual a ideia de reunido de escritos
sagrados compilados num livro fundamental adquiriu uma forma definida (PELIRAN,
2005: 45). Nas discussfes rabinicas de canonicidade da biblia hebraica, o termo
canone — que no hebraico tem como equivalente a expressdo geneh — e seus
derivados sdo usados apenas em traducdes para outras linguas e com o
desenvolvimento do termo nos circulos cristdos (NEWMAN, 1976: 347).

Até finais do século Il Ec, as discussOes rabinicas sobre o teor de
sacralidade, autoridade e delimitacdo dos sagrados escritos em colecdes de livros
giravam em torno dos conceitos de ocultacéo e impureza (NEWMAN, 1976: 347). Para
tanto, entende-se que a ocultacdo, que precisa ser clarificada por meio da observancia

e estudo rigido, é parte indissociavel dos sagrados escritos, 0 que faz com que estes
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se tornem primordiais nas regras de conduta do individuo judeu (Koheleth, 11.9). A
impureza'®, em outra instancia, investigava o quédo puros ou impuros eram aqueles
gue assinavam pela escrita de determinado livro. Esse ultimo € um dos fatores
determinantes, de acordo com a exegese hebraica, na inaceitacdo dos Apdcrifos e da
Hagiografica como pertencentes aos sagrados escritos judaicas, visto que havia
davida sobre a pureza judaica de muitos de seus autores.

E possivel percebermos, entretanto, que o desenvolvimento de uma
hermenéutica e exegética ja estava presente nos sagrados escritos antes mesmo que
a palavra canone, ou suas derivagdes, pudesse ser aplicada como um conceito central
para a definicdo de uma literatura sagrada, se instituindo como um evento bastante
prematuro no desenvolvimento de uma literatura sagrada. Neste sentido, o Sanhedrin
de Jamnia é destituido de todo o mérito pomposo sobre a definicdo do canone judaico
ou da delimitacéo dos sagrados escritos judaicos, e passa a integrar muito mais uma
discusséo a respeito da diferenciacao entre as categorias de Neviim e Ketuvim, sem
nem ao menos precisar os livros pertencentes a cada uma, mas apenas se abstendo
de retirar qualquer conteudo literario pré-cristdo ou cristdo da Escritura.

E preciso ter em mente, assim, que as discussoes literarias sobre o teor de
sacralidade de muitos escritos e 0 Sanhedrin de Jamnia marcam somente alguns dos
eventos entre tantos outros (como o surgimento dos escribas no ano 300 Aec, a
destruicdo do Segundo Templo e a reunido dos estudos da Lei oral) no processo que
conduziu a formalizacdo dos escritos sacro-legislativos judaicos em uma literatura
fundamental para o judaismo do circuito Jerusalém-Babilénia. Ademais, s6 podemos
falar com exatiddo da materializacdo de uma colecdo definitiva de livros apenas no
final do século Il Ec, com a Mishnah, que ndo somente ja havia adquirido uma ideia
clara e concisa sobre o estatuto de uma Escritura, como também dispunha de regras
hermenéuticas oficiais para a qualificacdo de um escrito em determinada categoria.
Neste sentido, a exegese parece ser, na sacro-literatura judaica, anterior ao canone,
proporcionando uma maior autonomia da escritura as demais esferas sociais,

reafirmando a idealizacédo da Lei como inalienavel.

104 O conceito de impureza na determinacdo dos sagrados escritos surgiu a partir de uma constatacédo
rabinica. De acordo com uma antiga tradicdo, a terumah era guardada préximo ao séfer Torah sob o
argumento de que ambos eram santos e por isso poderiam permanecer no mesmo espaco. No entanto,
ratos foram atraidos ao local pelo cheiro exalado pela terumah e muitas partes do séfer Torah acabaram
danificadas, tornando-o impuro. A partir de entdo, os rabinos viram que somente o fato de uma coisa
ser santa nao era o suficiente para que ela ndo pudesse ser profanada, mas também que ela deveria
permanecer pura para assim ser aceita como sagrada (MISHNAH. Mas. Shabbath, 14a).
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Diante das disparidades encontradas na tripla reparticado do canone judaico
sob as categorias de Torah, Neviim e Ketuvim ao final do século | Ec, € possivel, no
entanto, detectarmos a formacdo de canone judaico normativo — ou rabinico —, no
decénio final do século Il ec e inicio do século Il Ec com a redagdo da Mishnah. O
processo de compilacdo da Mishnah abarca cerca de cinco séculos, indo desde a
reunido das leis orais pelos escribas, no ano 300 Aec, a redacdo da Mishnah por meio
da iniciativa do tanaita Yehuda Hanasi, na década final do século Il Ec. Segundo
aponta Devarim (13.4), a Mitsvah, diferentemente da Torah, ndo teria sido redigida,
ficando sujeita ao ensinamento oral, segundo ordenacgéao divina.

Entretanto, a destruicdo do Segundo Templo e as varias divergéncias entre
as praticas judaicas geradas com a diaspora, fazem surgir a necessidade® de
compilacdo desses mandamentos orais no anseio em normatiza-los (MARIANO,
2013: 86-89). A compilacdo dos mandamentos orais em um livro — a Mishnah —,
representa, ao final do século Il ec e inicio do século Il Ec, a emergéncia e a
oficializacdo do judaismo rabinico de matriz farisaica, que pdde atuar diretamente nos
sagrados escritos, formulando-os e definindo-os enquanto canénicos (MARIANO,
2013: 89-95).

A definicdo do canone judaico normativo nas décadas finais dos séculos |
Ec e Il Ec inaugurou a oficializacdo das Escrituras que passariam a reger o judaismo
rabinico praticado pela maior parte das comunidades judaicas — uma vez que essas
normas vigentes foram estabelecidas pelas grandes escolas rabinicas do periodo: a
de Jerusalém e a da Babilénia — ndo sem, todavia, encontrar dificuldades de aceitacéo
desses escritos entre as comunidades da diaspora, sobretudo nos contetdos
concernentes a Mishnah e & Guemarah. Ainda que ao final do século primeiro da era
comum o judaismo rabinico de matriz farisaica tenha ganhado espaco e estabelecido,
gradualmente, as normas vigentes do judaismo a ser praticado na auséncia do
Templo, ndo é possivel identificarmos qualquer unidade literaria e,
consequentemente, ritualistica entre as comunidades judaicas do alvorecer da era

comum, hem mesmo entre aquelas da Palestina.

105 De acordo com Maiménides, conhecido na historiografia sefaradita como o maior comentador da
Mishnah, desde a época de Moshe até lehuda Hanassi (chamado, apds a compilacdo da Mishnah, de
Rabenu Hakadosh, que quer dizer “Nosso mestre sagrado”) ninguém havia se dedicado a escrever um
trabalho sobre a Lei oral. Em vez disso, o chefe do Beit Din (Casa da Lei ou Tribunal de pequeno porte)
de cada geracdo anotava para si as tradicfes que ele havia escutado de seus mestres e as ensinava
em publico, oralmente (MAIMONIDES. Mishné Torah, Introdug&o).
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A comunidade de Qumran é, sem dulvidas, a maior representante do
contraste literario e da heterogenia dos judaismos do pés 70, sobretudo entre as
comunidades existentes na Antiga Palestina. Com uma origem envolta em hipoteses
de dificil comprovacao nas fontes, os quase 900 manuscritos encontrados na costa
ocidental do Mar Morto demonstram a autonomia que algumas comunidades tinham
sobre os escritos sagrados, definindo ndo s6 seus contetdos, como o valor de
sacralidade que se impunha aos mesmos. Um quadro que, se por um lado, acentua a
necessidade de compilacdo da Mishnah por uma junta de rabinos farisaicos sob o
argumento de criar uma unidade interpretativa e ritualistica da Mitsvah diante da
heterogenia em que essa se encontrava, por outro € um indicador da ilegitimidade e
da inadmissdo que esse evento, ao se propor normativo, tinha perante algumas
comunidades que, ao ndo reconhecerem a pratica filoséfica e ritualistica do circuito
Jerusalém-Babildnia, acabavam por criar, em seus préprios dominios, aquilo que se
acreditava ser a forma mais fiel da religido judaica.

E nesta perspectiva que James Vanderkam tem defendido o argumento de
gue o periodo do pés 70 viu circular uma amplitude de escritos autoritarios que foram,
por vezes, agrupados e reunidos em colegbes concebidas como “reconhecidas e
legitimas” para comunidades judaicas distintas (VANDERKAM, 2002: 91). Nesse
interim, a comunidade do Mar Morto ndo somente aponta para o fato, quase
irrefutavel, de que o rabinato farisaico de Jerusalém e da Babilénia no periodo do
Segundo Templo ainda ndo considerava a literatura revelada ou profetizada como
integrantes de uma forma definida e fixa de texto. Muito embora esta literatura
pudesse gozar de um amplo espaco de repercussdao dentro da comunidade de
Qumran e, possivelmente, também em outras comunidades judaicas pela diaspora
mediterranica e palestina.

Se Josefo se refere a Torah como uma colecédo de livros autoritarios para
os fariseus, saduceus e essénios (Antiquitates Judaicae. XVIII, 760), algumas
passagens sectéarias de 1QS se referem ndo somente a Torah como livro normativo,
mas também aos Profetas e, muito possivelmente — como a traducdo de Vermes leva

a crer —também ao livro da Regra da Comunidade ou Serek ha-Yachad:

O Mestre deve ensinar todos 0s san]tos a viverem [de acordo com o Livro] da
Regra da Comunidade, para que eles possam buscar Deus com todo o
coracdo e alma, e fazer o que é bom e certo perante Ele como Ele ordenou
pelas méos de Moshe e de todos os Seus servos, os Profetas.

(1QSs |1, 2-3)



143

“Preparai no deserto o caminho..., endireitai no deserto um caminho para o
nosso Deus” (Isaiah. XI, 3). Este (caminho) é o estudo da Lei que Ele ordenou
pela mao de Moshe, de acordo com tudo que foi revelado de geracdo em
geracéo, e como os Profetas tém revelado pelo Seu Espirito Santo.

(1QS VI, 14-16)

O Pergaminho do Templo (IIQT) também parece ter um espaco de
autoridade bastante central na comunidade de Qumran. E o maior manuscrito
encontrado na comunidade do Mar Morto, medindo cerca de 28 pés!®, e a maior parte
do conteudo do pergaminho lida com assuntos relativos a construcdo do Templo,
cultos e sacrificios especiais realizados no shabath e nas varias festividades anuais
(VERMES, 2011: 191). Entretanto, a maioria das legislacbes prescritas nele
dependem, direta ou indiretamente — como Geza Vermes e Florentino Garcia Martinez
levam a crert®” — dos livros de Shemot, Vaykra e Devarim, este Ultimo ocupando um
espaco bastante central na composicao de IIQT. Todavia, ha também legislacdes de
conteudo néo escritural.

Cinco copias do IIQT foram encontradas na caverna 4 em estado de intensa
degradacédo e datando provavelmente de meados do século | da era comum. Sob as
nomenclaturas de 4Q365a, fragmento 1 (que corresponde ao IIQTS, XVII, II), o texto
lida com a festividade do P&o de Azimo ou atzah, e o fragmento 2 é correspondente
ao lIQTS, XXXVIII, 4-15, ao passo que os outros trés fragmentos ndo sao encaixados
no texto conhecido de IIQT, devido & degradacgéo do material (VERMES, 2011: 192):

Eles deverdo se regozijar porque a expiacdo foi feita para eles...Este dia
[deverd] ser um encontro sagrado para eles, [uma regra eterna para todas as
suas geracdes] onde quer que eles habitem. Eles deverdo se regozijar...
[Deixe] que eles [preparem no décimo quar]to dia do primeiro més [entre o
crepusculo e a madrugada da Pascoa de YHWH]. Eles deverao sacrifica-(l0)
antes da oferenda da tarde e deverdo (participar) do sacrificio...homens de
20 anos de idade ou mais deverao prepara-lo. Eles deverdo comé-lo na noite
dos tribunais sagrados. Deverdo levantar cedo e cada um deveri se
encaminhar a sua tenda...

No décimo quinto dia deste més (havera) um encontro sagra[do]. Vocé néo
devera realizar nenhum trabalho nele. (Sera) uma festa de sete dias de pao
de azimo para YHWH. Vocé devera em cada um desses se[te] dias um
holocausto para YHWH: dois novilhos, um carneiro, sete cordeiros sem danos
e um bode para a oferta pelos pecados e a grédo-oferta correspondente e a
oferta de bebida correspondente [de acordo com o estatuto para os novilhos,

106 A traducdo de Geza Vermes traz a unidade de medida pé para referenciar as dimensdes dos manuscritos. Na
medida internacional, um pé corresponde a 0,3048 metros; assim, 0s 28 pés do Pergaminho do Templo equivalem
a exatos 8,534 metros de comprimento.

107 Conforme Geza Vermes e Florentino Garcia Martinez argumentaram, a maior parte do contetido apresentado
em 11QT parece ser uma reconstrucdo, por vezes direta ou parafraseada, de alguns livros da Escritura. Cf.
VERMES, G. The Complete Dead Sea Scrolls in English. London: Penguin, 2011. pp. 191 e MARTINEZ, F. G.
(et all.). DID, XXIIl. Oxford: Claredon, 1998. pp. 357-414.



144

carneiros, cordeitos e o bode. No sétimo dia devera haver uma assembleia
para YHWH]. Vocé ndo devera trabalhar neste dia.
(4Q3654, frag. 1 ou lIQTS, XVII, II)

Eles deverdo comer...o passaro, a rola e os pombos jovens...

Vocé devera fazer um segundo [pd]tio ao redor do [patio] [int]erior, cem
cubicos de largura, e quatrocentos e oitenta cubicos de comprimento no lado
leste, e portanto devera ser medido por largura e comprimento is todos os
seus lados: para o sul, para o oeste e para o norte. Seus muros deverao ser
de quatro clbicos de largura e vinte e oito clbicos de altura. Camaras
deverao ser feitas nas paredes do lado de fora e entre cada camara devera
ter trés [e meio] cubicos.

(4Q3654a, frag. 2 ou lIQTS, XXXVIII, 4-15)

E tal como o Pergaminho do Templo, Jubileus e Pentateuco Reescrito
também sdo descritos como sendo tao antigos, em composicdo e contetdo, quanto a
Torah, ainda que ndo seja possivel relacionarmos igualmente os conteudos deles
(VANDERKAM, 2002: 108)

Abrado foi considerado fiel a [D]eus...por prazer. E o Senhor abencoou [Isaac
todos os dias] de sua vida. E ele gerou J[acob e Jacob gerou] Levi na terceira
geracdo. [E todos os dias] de Abrado, Isaac, Jacob e Levi foram...anos.
(4Q226, frg. 7)

Aquela al[ma] seréa cortada...ele habitou em Haran por vinte [na]os. E [disse]
Abrado a Deus, ‘Eis que estou nu e é Eliezer, filho de minha casa, que ha de
herdar de mim’. [E o Senhor disse] a AlbJrado, ‘Erga os olhos e olhe para as
estrelas e veja e conte a areia que esta a beira do mar e o pé da terra para
saber se [eles podem ser con]tados. E Abrado acre[ditou] em Deus e isso foi
considerado por ele como justica. E um filho nasceu depois para Abrado e ele
deu ao seu nome de Isaac.

(4Q225, frag. 2, 1)

[E]lnoque apds eles terem |Ihe ensinado...seis jubileus de anos...[tlerra para
os filhos dos homens. E ele testemunhou contra todos eles...e contra os
Sentinelas. E ele escreveu todos os...céu e 0os caminhos de seu anfitrido e os
[me]ses...[q]ue os jus[tos] ndo podem desviar.

(2Q227, frg. 2)

...E [J]ac[ob] floi deixado so]zinho 4. E um homem lutou com ele. Quando o
homem n&o prevaleceu contra Jacob, ele tocou sua coxa; e a coxa de Jacob
saiu fora do lugar enquanto ele lutava com ele e ele o agarrou. E ele Ihe disse,
Qual o seu nome?...E ele o respondeu, Jacob. E ele Ihe disse, Seu nome
devera ser Israel, porque vocé lutou com Deus e com homens e tem
prevalecido. E Jacob perguntou [e] dis[se], Diga-me, ora, qual o seu nome. E
ele disse, Por que vocé me pergunta 0 meu nome, e ele o abengoJou la. E
disse a ele, ‘Que o Sen[hor] te faga frutificar [e multiplicar]. [Que ele te
conceda conhlecimento e compreensdo e te salve de toda a violéncia
e...deste dia até as geragdes perpétuas’. E ele seguiu seu caminho apés o
abencoar. E ele...[E] o Sol [se ergueu] sobre ele enquanto passava por
Penuel, mancando por conta de sua coxa...naquele dia. E ele disse, Vocé ndo
devera comer o nervo do quadril que esta sobre as duas cavidades da coxa
até [este dia. (Exodo. 4) E o Senhor disse] a Ardo, V& e se en[contre com
Moisés no deserto. Entéo ele foi e se encontrou com ele na montanha de
Deus e 0 beijou. E Moisés disse a Ardo todas] as palavras do Senhor que
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haviam sido enviadas a ele e todos [os sinais que Ihe foi cobrado fazer. E] o
Senhor [falou]-me dizendo, Quando vocé retirar as [pessoas de Israel]...vao
COmo escravos e eis que estes serdo [quatrocentos e] trinta [anos.]..
(4Q158, frgs. 1-2)

Entre os manuscritos do Mar Morto, ainda temos mostras de uma possivel
diferenciacdo entre Torah, Neviim e Ketuvim a partir da Migsat Ma’ase ha-Torah

(4QMMT), que faz referéncia direta ao livro de Moshe:

E além disso nos [temos escrito] para que vocés possam compreender {o
Livro de Moisés} e os Livro[s dos Pr]ofetas e Davi[d e todos os eventos] de
cada geracao.

(4Q397, 14-21)108

“E isso [devera acontecer] quando todas as {coisas} Ihe [su]cederem no fim
dos dias, a bencdo e a maldicdo, [entdo vocé vai chaméa-los a mente] e
retornafra para Ele com todo o seu coragéo e alma” (Devarim. 30, 1-2) até o
fim dos dias. [e isto esta escrito no Livro] de Moshe e nos Livro[s dos Profeta]s
que virdo.

(4Q398, 14-17, i)

E ndés reconhecemos que algumas béncdos e maldicées que estdo escritas
no Li[vro de Moi]ses, virdo. E isso no fim dos dias quando eles voltardo para
Israel para [sempre]... e ndo retornardo. E os impios irdo agir com iniquidade
e...Lembre-se dos reis de Israel e compreenda suas obras, aquelas que cada
um deles que temeu a To[rah foi salvo de problemas, e para aqueles
buscadores da Lei, que [foram salvos de] suas iniquidades.

(4Q398, 11-13)

Se, por um lado, algumas expressdes e referéncias contidas em fontes
judaicas datadas de 200 Aec a 100 ec, podem demonstrar alguma consciéncia sobre
a bi ou triparticdo dos sagrados escritos judaicos em largas colecdes de livros biblicos
gue detinham autoridade de Escritura (BARRERA, 2002: 128), essas ndo preenchem
as varias lacunas na origem exata sobre a bi ou triparticdo do texto sagrado e, menos
ainda, sobre a definicdo de um canone judaico de comum acordo para 0S varios
judaismos do mundo antigo. Ao passo que ndo temos a possibilidade sequer de
afirmar o nimero de livros e a identidade textual dos escritos pertencentes as
categorias de Neviim e Ketuvim antes do final do séc. Il Ec, podemos enxergar o
periodo do Segundo Templo como um alocador das varias identidades literarias
judaicas ainda instaveis e flexiveis, mas com projecdes e volume literario consistentes
para as definicbes futuras das literaturas autoritarias que passariam a reger as duas

importantes comunidades literarias do mundo judaico antigo.

108 Na traducéo de Geza Vermes, o Migsat Ma’ase ha-Torah secéo C, o qual é chamada de Exortacao,
€ seguido pelo manuscrito 4Q398.
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CAPITULO 4

Lei oral na Mishnah e os Manuscritos de
Qumran: Um Estudo Comparado da Jurisdicéao
e das Halakhot de Shabbat

Ele ordenou pelas méos de Moshe, [...] e esses sao
0s pre[ceitos nos quais] o Mes[tre devera
caminhar].

4Q259, IlI, 9-11.

Diante da nossa proposta de compreender o processo de emergéncia do
judaismo rabinico, caracterizando-se como a forma dominante da vida judaica no pés
70, nos teressa incorrer sobre essa teméatica a luz de duas producbes literarias
contrastantes no contetudo de Mitsvah: a Mishnah e os Manuscritos do Mar Morto. A
primeira fonte, redigida entre o fim do séc. Il ec inicio do séc. lll Ec, emergiu como uma
iniciativa rabinica farisaica de compilacao da Mitsvah para que esta ndo viesse a se
perder; a segunda, com uma amplitude de manuscritos datados, principalmente, dos
sécs. | Aec ao | Ec, nos apresenta ndo somente os indicios mais antigos (que nos
chegaram) sobre o texto biblico e a Lei oral, como também uma filosofia e liturgias
préprias a comunidade de Qumran.

A proposta de normatizacéo da Lei oral com a redacdo da Mishnah, parece
nao ter encontrado um consenso que correspondesse as realidades das comunidades
judaicas afastadas dos circuitos literarios de Jerusalém e da Babildnia; fator
corroborado pela presenca do contetudo de Mitsvah nos Manuscritos de Qumran, os
quais apresentam interpretacdes diferenciadas da legislacdo oral. O processo de
redacdo da Mishnah se instaurou, portanto, como um projeto que parece ter sido
fundamentalmente guiado por iniciativas do rabinato farisaico jerusalemita-babildnico,
pouco prezando por uma uniformidade que correspondesse a pluralidade sacro-

literaria do periodo.
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Com este pano de fundo, nos propomos neste capitulo a uma analise
comparada da jurisdicdo e das halakhot de shabbat presentes na Mishnah e nos
Manuscritos de Qumran. Diante dos preceitos em comum que ambas as fontes
apresentam e das interpretacfes que aplicaram a Lei oral, acreditamos encontrar
mostras efetivas da conservacao da Lei oral a partir de distintas praticas liturgicas e
juridicas. Uma andlise que nos conduz, também, aos esfor¢cos do judaismo rabinico
de Jerusalém e da Babilénia para criar uma forma oficial desses preceitos orais;
fatores que resultaram na legitimacdo da literatura rabinica no discurso oficial e
candnico, fecundando a nova configuracdo judaica que se estabeleceria
normativamente a partir de entdo. A redacao da Mishnah por meio de uma iniciativa
rabinica farisaica, efetivou um momento no qual o texto rabinico passou a gozar de
um status autoritario, comportando, juntamente com a Escritura, o novo locus
institucional, patrimonial e coletivo judaico; permitindo a sobrevivéncia dos valores

religiosos ainda que na auséncia do espaco fisico do Templo.

4.1 Histéria Comparada e Escola Italiana de Historia das Religibes: Os
Fundamentos Analiticos de nosso Estudo.

A consciéncia sobre a tipologia das fontes de nosso estudo — ambas
literarias, de carater sacro-legislativo —, impreterivelmente nos condiciona a uma
reflexdo sobre as analises e métodos adequados para o desenvolvimento de nossa
pesquisa; €, pois, N0 anseio em apartar nossos argumentos dos pressupostos
fenomenolégicos e sistematicos da Histéria das Religibes — o0 primeiro
compreendendo que as religibes e as formas de manifestacdo do religioso sdo
fendbmenos inatos ao homem, pré-existentes, ab origene; o segundo, amparando-se
na premissa de que o estudo do religioso pode, e deve, ser interpretado e
personificado a partir de fenbmenos sociais e causais —, que condicionamos nossas
fontes a uma metodologia comparada, participe da perspectiva historiografica da
Escola Italiana de Historia das Religides. A escolha pela metodologia e perspectiva
historiogréafica citadas, se da pela viabilidade tipoldgica de nossas fontes, visto que ao
comportarem uma literatura sacro-legislativa, nos permitem encara-las como produtos
condicionantes e condicionadores de uma determinada parcela do tecido social,

sendo nossas documentacgdes, portanto, imbuidas de simbologias, caracteristicas e
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discursos provenientes de espacos de poder tais quais: o religioso, o publico, o
politico, o civico e o legislativo.

Desde que o método comparativo ganhou espaco no campo sociologico,
sobretudo a partir dos trabalhos de Max Weber (1889; 1891; 1904), nas décadas finais
do séc. XIX e inicio do séc. XX, o comparativismo passou a ser empregado, também,
em boa parte dos estudos histéricos. Otto Hintze (1901), Louis Davillé (1913) e Lucien
Febvre (1924), nas primeiras décadas do séc. XX, ja se lancavam as possibilidades
do método comparativo no campo da Histéria, tendo como objetivo central
demonstrar, por meio dos pontos de similitudes entre as sociedades, o discurso de
superioridade empregado pelas nagcdes — sobretudo as europeias (BUSTAMANTE;
THEML, 2004: 10). Isto posto, o0 método comparativo parece ter sido inicialmente
aplicado, no campo da Histdria, com o anseio em dissolver o olhar hierarquizado das
culturas europeias sobre outras; nasce, portanto, da relacdo colonizador-colonizado,
vencedor-vencido, centro-periferia.

Tal como argumenta José d’Assunc¢ao Barros (2007: 142), foi justamento o
culto exacerbado ao nacionalismo — o qual caracterizou a estrutura dos estados-
nacdes nos séculos anteriores — e 0s consequentes registros de memoéria na
construcdo de narrativas que legitimassem estes nacionalismos, que impulsionaram
0s primeiros esfor¢os na sistematizacao de uma Histéria Comparada; isto €, com uma
proposta metodolégica que vai além do puro comparativismo historico. E neste sentido
que a Histéria Comparada de Marc Bloch se instaura um “Histéria Comparada
problema” (BARROS, 2007: 162), almejando postular as nuances de fronteira entre o
comparativismo quase genuino da narrativa historiografica, com uma metodologia e
técnicas de pesquisa efetivas e aplicaveis dentro das condicdes estabelecidas para a
promocado da comparacdo documental e contextual.

A proposta de comparacgao de Bloch, quando publicada primeiramente no
ano de 1928 com o titulo Pour une histoire comparée des societés européennes, na
Revue de Synthese Historique, logo ganhou aceitacdo entre muitos estudiosos pela
defesa de que, embora o comparativismo esteja presente em muitas ciéncias e ha
muito tempo, quando aplicado a Historia, ele sofre mudangas semanticas e analiticas
gue devem respeitar as condicdes espaco-temporais do cientificismo histérico:

O que, dentro de nosso dominio, € comparar? Incontestavelmente é: fazer

escolhas, em uma ou varias diferencas sociais, de dois ou varios fendmenos
gue parecam, hum primeiro momento, mostrar algumas analogias, descrever
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as curvas de sua evolugédo, constatar as semelhanca e as diferencas e, na
medida do possivel, explicar uns e outros. [...] O procedimento de
comparacao, assim entendo, € comum a todos os aspectos do método. Mas,
conforme o campo de atitudes consideradas, ele é suscetivel a duas
aplicaces totalmente diferentes para os principios e os resultados.
(BLOCH. Pour une historie comparée des societés européennes, 1928: 17)

A defesa de Bloch de que a Historia Comparada “é capaz de revelar, entre
as sociedades humanas, os procedimentos de interacdo desconhecidos, mesmo na
presenca de sociedades consideradas desprovidas de qualquer relacionamento”
(1928: 42), logo associou o historiador francés como o propositor de uma metodologia
gue nos convida — ao historiador — a descobrir as fragdes de eventos e fendmenos
antes insuspeitos, lancando a Historia sua perspectiva de diadlogo entre fonte e fonte.
Proposicao esta que conferiu a Bloch a referéncia de Sdo Marc Bloch, outorgada por
Marcel Detienne em sua obra Comparer l'incomparable (2000: 45), ndo sem poupar
algum criticismo ao comparativismo blochiano. Diferentemente de Detienne e Jean-
Pierre Vernant (1962), que incutiram, no estudos das sociedades antigas, o
comparatisvismo oriundo dos estudos antropolégicos, possibilitando a comparacéo de
estruturas distantes no espaco e no tempo; a Histéria Comparada de Bloch se centrou
nos procedimentos de comparacdo aplicada, substancialmente, as sociedades
contiguas no tempo e/ou espaco, “constantemente influenciadas umas pelas outras,
sujeitadas aos seus préprios desenvolvimentos [...], mas a acado das mesmas grandes
causas, possibilitando-as retornar, pelo menos parcialmente, a uma origem comum”
(BLOCH, 1928: 19).

E, portanto, que ao empregarmos as andlises de nossas fontes a
metodologia comparada participe da proposta blochiana, intencionamos construir uma
narrativa historiografica que visa, por meio de documentac¢des contiguas no tempo-
espaco, perceber — tal como postulou Bloch em seu artigo Comparaison (1930),
divulgado no Bulletin du Centre Internationale de Synthése — a comparagcédo como uma
ferramenta capaz de “aproximar duas ou mais coisas para que se determine 0s pontos
de semelhanga e diferenga” (BLOCH, 1930: 32), e, a partir de entdo, perceber os
movimentos dos fendmenos sociais e historicos mais complexos — 0s quais, de outra
forma, dificilmente poderiam ser apreendidos. A escolha por uma Historia Comparada
de viés blochiano a aplicacdo de nossas andlises, ndo poderia ser diferente dado o
fato de que tal proposta de comparativismo é a que melhor se encaixa nas

proximidades de nossas fontes; entretanto, a aplicacdo deste comparativismo



150

encontra algumas limitacdes. Diante deste interposto, € crucial que se esclareca ao
leitor as etapas analiticas de nosso estudo, bem como o desenvolvimento de uma
metodologia comparativa aplicavel as nossas fontes; a qual tenta conciliar a Historia
Comparada blochiana com os postulados historiograficos da Escola Italiana de
Historia das Religides.

Muito embora o comparativismo habite 0 campo analitico de quase todas
as ciéncias, a defesa pelo cientificismo histérico tem sua origem no século XIX,
engajado, sobretudo, pelos intelectuais aleméaes e franceses. Foi no embate entre
Franca e Alemanha — rivalidade esta que foi muito além do campo intelectual —, que
Detienne afirmou que “a Historia, enquanto ciéncia, nasceu nacional” (2004: 31), e
sob este argumento, sustentou que a inser¢cdo do comparativismo historico deve ser
advindo dos pressupostos antropoldgicos, visto que a Antropologia, diferentemente
da Histéria, € comparativa por natureza, e por isso seria mais aberta ao didlogo
cientifico. Nao obstante, o comparativismo antropologico foi empregado na Historia
das Religides e Religiosidades também com varios problemas; os quais, muitas vezes,
conduziram o0s estudos sobre religides e religiosidades a pressupostos
fenomenoldgicos e factuais, parcamente contextuais, conjecturais e processuais.

Quando, no séc. XVIII, a Antropologia adquiriu o estatuto de ciéncia, muitos
estudiosos do séc. XIX estavam cada vez mais inclinados a formular teses no campo
da religido e religiosidades, amparados em estudos antropoldgicos. O fil6logo,
mitélogo e orientalista, Max Miiller, com a sua ideia de “religiao comparada”, foi o
expoente na inauguracdo de uma Ciéncia da Religido, termo por ele cunhado.
Interpretando os fatos religiosos segundo o pressuposto que o estudo do religioso
pode ser personificado e visto como fendmeno (seja natural ou causal), Miiller
conseguiu enfocar paralelamente a linguagem e a mitologia, compreendendo esta
ultima como uma “doencga da linguagem” na qual, quando assim entendida, transforma
a religido em fendmeno personificado, uma vez que o simbolo passa a ser o
simbolizado (MULLER, 1861: 28-32).

A partir de andlises comparadas, sobretudo com religides orientais, Muller
defendeu o argumento de que as religibes dos “selvagens” (dos n&o ocidentais,
daqueles que n&do tém uma matriz judaico-cristd), devem ser tratadas com o mesmo
respeito que é reservado aquelas das civilizagbes “superiores” (ocidentais). Assim, a
analise comparada — e antropol6gica — de Miiller, subentende que todo tipo de religido,

ocidental ou oriental, quando colocada sob os mesmos fundos teérico-metodologicos,
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apontam resultados diferenciados que acabam “engessando” as religides orientais —
compreendidas “sub-religides” — em contextos culturais cronolégicos que lhes sao
estranhos, uma vez que partem da premissa ocidental.

Se avisdo de um estudo comparado do religioso, para Muller, apontava um
caminho adequado para se conferir as “sub-religides” seus locais de importancia junto
as demais religibes ocidentais, para Edward Burnett Tylor (1866) a comparacdo s6
demonstrava o quanto as religibes primitivas constituiam formas muito rudes de
religiosidade sem o advento do elemento civico. Nesse percurso, no qual a
Antropologia era usada como a ciéncia primeira para a especulacéo do religioso, A
Historia das Religibes se instituiu a partir de duas perspectivas: uma romantica —
condensada por Miller —, que faz dos primitivos os depositarios do elemento
fundamental (a religido) para a evolucdo das categorias de etnia, povo, nacao; e uma
positivista — exemplificada por Tylor —, que recusa a hipétese adamica a partir da
constatacdo de que a evolugcdo da linguagem, assim como da religido, s6 séo
possibilitadas pela instauracdo de uma organizacéo civica em torno do religioso, ou
vice-versa.

As primeiras teorias de analise acerca do religioso, no Ocidente, surgiram
de especulacdes moldadas por essas duas matrizes: a romantica e a positivista; as
quais, gradualmente, foram estabelecendo a representa¢cédo de um passado no qual a
religido, como linguagem, adquire um significado novo. Apesar das duas matrizes
diferentes, tratou-se de detectar um processo histérico de degeneracdo ou de
evolucdo que teria transferido o espaco do religioso, para o laico. Embora esse
sistema de andlise tenha emancipado o espaco do religioso — como area de estudo —
sob diferentes aspectos, houve o dano grave de renegar as religides suas dimensdes
histéricas e de reduzi-las a sistemas classificatorios, legitimando ainda mais as
religides ndo ocidentais como sub specie religionis.

Em 1912, Emile Durkheim, ao lancar sua obra Les Formes Elementares de
la vie Religieuse, substituiu o elemento sociedade pelo de cultura para o estudo do
religioso. Compreendendo a presenca do religioso na cultura australiana por meio de
um ‘sistema totémico’, Durkheim moldou o argumento de que a religido opera
enguanto um sistema funcional e social que € sustentado pela superioridade moral da
sociedade frente ao individuo. Assim, para Durkheim, a melhor maneira de acessar o
religioso, enquanto tal, e ndo somente a religido, seria por meio de elementos

culturais, uma vez que a sociedade resignifica a religido segundo seus valores morais.
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Rejeitando as proposicdes de Miller e as de Tylor, Durkheim tentou fundar sua anélise
a partir de dados histéricos. O problema, no entanto, é que ele também nao obteve
muito éxito na medida em que reduziu o conceito de religido a uma ‘lei sociolégica’,
extraida de tudo que é encontrado em uma cultura determinada, transformando a
religido em simples valores culturais; negligenciando aqueles propriamente historicos.

A relagéo entre religido e estrutura social proposta por Durkheim, incitou a
necessidade da criagdo de uma Historia das Religies voltada para o dialogo direto
entre a sociologia e criticismo. Rudolf Otto, em sua obra Das Heilige (1917), utilizou-
se da Ciéncia das Religibes para empreender uma analise teoldgica e, nesta direcéo,
“ele encaminha para a fenomenologia grande parte da produgéao histérico-religiosa do
séc. XX” (AGNOLIN, 2008: 18). Na tentativa de gerar uma unicidade e uma
especificidade do religioso a partir da experiéncia, do fenbmeno que o campo do
sagrado exerce na emoc¢ao dos sujeitos, Otto tentou evidenciar o carater emotivo e
nao racional do sagrado; “uma espécie de a priori kantiano que indica que o
sentimento do sagrado preexiste no homem” (AGNOLIN, 2008: 18). A problematica
de Otto revelava um contraditorio positivismo: se existe um sentimento religioso que
€ inato aos sujeitos e se esse sentimento aponta para uma evolucao das religides
“‘primitivas” até as “mais evoluidas”, entdo seria com o Cristianismo que o sagrado
adquiriria sua forma mais evoluida, definida e pragmatica.

Neste sentido, passou-se a configurar, a partir da fenomenologia, um
processo de des-historificacdo da religido, o qual € bem explicitado por Gerard Van
der Leeuw, em sua Phanomenologie der Religion (1933), que objetiva “fixar e ordenar
o religioso recuperando-o através da fragmentacao das documentacgdes e subtraindo-
0 as interpretacdes naturalisticas, socioldgicas e intelectuais” (AGNOLI, 2008: 19).
Neste momento, o religioso ficou restrito ao papel dos tedlogos e exegetas e o0 que
interessava era, antes, o texto por si s6. Se com Van der Leeuw a fenomenologia
comecga a procurar uma descricdo e uma interpretacdo dos fendmenos religiosos
tendo como objetivo captar o divino a partir da experiéncia do homem religioso, foi
perceptivel que a religido passou a ser utilizada como um objetivo: “ndo a objetivagéao
da religido, mas da experiéncia religiosa” (AGNOLIN, 2008: 22).

Em tal busca, ha um afastamento da Histéria para se recuperar a
significacdo universal com o intuito de se chegar a verdadeira esséncia da religido.
Neste sentido, Mircea Eliade, em suas aclamadas obras Le Myth de I'éternel Retour

(1949) e Le Sacré et le Profane (1957), sustenta o argumento de que a multiplicidade
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dos fendmenos culturais torna-se a expressdo de uma mesma esséncia religiosa.
Assim, se a Historia € importante, por um lado; mais importante ainda é a descoberta
da estrutura dos fenbmenos religiosos. Um pensamento que encaminha a
metodologia da fenomenologia da religido para uma busca pela esséncia que, de
acordo com o autor, s é possivel na medida em que ha uma superacao historica dos
fatos para que o “homem natural” possa se revelar o “homem religioso”. Para o autor,
€ no mundo da natureza que podemos procurar as manifestacées do sagrado.

Se, para Eliade, o sagrado é uma realidade que nao pertence ao nosso
mundo e sé podemos capta-lo por meio de suas manifestacdes, isto €, pela hierofania,
entdo o sagrado fica limitado aos signos, ao “civico”, e para captar o sagrado em sua
esséncia original, seria preciso abstrair todos o0s signos. Uma proposta que, em
pratica, ndo é possivel para os sujeitos historicos. Assim, Eliade sustenta a hipotese
de que o simbolo se impde por si mesmo, apagando a funcao do contexto histoérico na
constituicdo do simbolo para apontar em dire¢éo ao simbolo enquanto constituinte do
contexto; proposta que, se efetivada, validaria ndo somente a des-historificacdo da
religido e dos sujeitos nos espacos sociais, como negaria aos simbolos suas
hermenéuticas constituintes. Neste sentido, os proprios conceitos de esséncia e de
sagrado, defendidos por Eliade, poderiam facilmente se tornar abstratos e esvaziados.

No ano de 1925, por meio da revista Studi e Materiali di Storia dele Religioni
(SMSR), nasceu na ltalia — sobretudo com os trabalhos de Raffaelle Pettazzoni —, a
chamada Escola Italiana de Histéria das Religibes (EIHR). Utilizando-se de métodos
de comparacdo e com o auxilio de estudos antropoldgicos, a proposta da Escola
Italiana era a de ressaltar, principalmente, a historicidade dos fatos (téo
negligenciados pelas vertentes sistematicas e fenomenolédgicas). Com uma
formulagao contraria a obra de Eliade, Pettazzoni enfatiza que “cada phainomenon é
um genomenon”, levando a crer que cada fendmeno religioso ndao deve ser visto como
0 objetivo dos estudos em Histéria das Religides, uma vez que eles sdo, somente, 0
meio pelo qual podemos acessar e constituir a formacao historica, a existéncia e a
repercussao desses (o fenbmeno e/ou fato religioso) na narrativa historiogréafica.

Com a proposta de conferir critica histérica aos estudos biblicos e a Historia
das Religides, a EIHR entende que a operagcdo fenomenoldgica se configura como
uma objetivacéo da religido; e uma vez que se compreende a religido a partir de um
objetivo, de uma operacionalidade, ela deixa de ser Histdria e se transforma apenas

em exegese (interpretacao do texto), em mitologia (texto ab origene), se reduzindo a
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produtos e fenbmenos culturais, deixando a categoria histérica reduzida. Assim, a
proposta da EIHR foi justamente a de orientar os estudos histéricos sobre o sagrado
e sobre as religides enquanto produtos culturais que, ainda que abarquem elementos
civicos, sociais, fenomenoldgicos e culturais, estes sao redutiveis, em totalidade, a
categoria histérica, e ndo elementos paralelos ou secundérios a esta.

Se, por um lado, € impalpavel isolar a religido de um determinado contexto
cultural; por outro se imp&e a necessidade de contextualizar (cultural e historicamente)
o instrumento religido em seu berco ocidental. Dilatando o préprio conceito de religiao
até conseguir torna-lo historicamente funcional as culturas particularmente estudadas,
a EIHR reprimiu o processo historico do qual nasceu, e buscou se desenvolver a partir
do conceito historico e cultural de religido: um conceito ocidental que ampliou-se
historica e progressivamente por meio dos termos de comparacdo, a comecar das
origens cristas de sua ressignificacdo, até os nossos dias. Assim, € preciso saber que,
para a EIHR, o conceito de religido, tal como adotado pelo ocidente, obedece algumas
premissas, a dizer: 1) Religido tem uma semantica prépria quando refere-se a um
denominador especifico (religido romana, religido chinesa, e etc.), mas quando usado
no plural ‘religides’, o referencial € a cultura; 2) Religido, quando usada no singular e
sem denominadores préprios, significa um espaco de acdo (fenomenoldgico) que
pode se tornar individual apenas em contraposi¢cao a um espaco civico; 3) O plural ‘as
religides’ pressupde um conceito de religido — mas simplesmente um conceito, e nao
necessariamente alguma coisa realmente existente que possa ser chamada de
religido sem que referencie, com precisdo, uma religido ou forma de religiosidade
concreta. Todavia, existem correntes de estudos que “operam com o conceito ‘a
religido’ como se ele tivesse também uma existéncia concreta” (BRELICH, 1965: 92),
e tal perspectiva é aceitavel dentro da dilatacdo das categorias de religido e religioso
da EIHR.

Neste sentido, a EIHR entende que o nosso conceito de religido comecgou
a ampliar-se, historicamente, por meio das categorias de comparacdo que se
desprendeeram do termo a partir de suas origens cristas, sendo necessario, portanto,
reivindicarmos a consciéncia de que, ao tratarmos de Historia da Religides, em termos
ocidentais, cristdos e enquanto categoria de estudo, implica saber que: o cristianismo
adotou o termo religio para definir a si proprio; a palavra latina religio ndo significa
religido; na acepcao crista, o termo religio foi adotado por todas as linguas europeias.

Embora o termo religido tenha ganhado uma abrangéncia — tal como o consideramos
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por meio do cristianismo —, € na reivindicacdo mitologica cristd que a Histéria das
Religibes se amplia — enquanto campo de estudo —, nas raizes judaicas, monoteista
e ndo ocidental da cristianizacdo do termo religido.

A partir de tais premissas, entedemos que ao investigarmos documentos
religiosos antigos, nossas problematizagdes e criticismo argumentativo comportam,
antes, o campo da Histéria, a partir do qual situa-nos — de acordo com a tipologia de
nossas fontes — na area de antiguidade e religiosidades. E, portanto, que no intuito
em compreender o processo de (re)configuracdo do judaismo a partir de moldes
rabinicos e legislativos no periodo pés 70, que lancamos mao de uma andlise
comparada de duas fontes contiguas no concernente ao conteudo de Mitsvah:
Mishnah e Manuscritos do Mar Morto; prezando por inserir nossas analises sobre a
religido judaica e suas filosofias religiosas — farisaismo e comunidade do Mar Morto —
, a partir de um denominador histérico em comum: a legislacéo oral (ou Mitsvah)

E nesta perspectiva que nos tornamos integrados a proposta da EIHR e
estabelecemos, por meio da analise comparada, as propriedades especificas de cada
fonte, bem como o que elas apresentam em comum. Para tanto, apresentamos como
proposta de analise central de ambas as fontes, o estudo de caso da jurisdicédo e das
halakhot de shabbat presentes em cada umas das fontes e em seguida, a partir das
semelhancas e diferencas apresentadas na legislacdo oral das documentacgdes,
analisamos o contingente de uma legislagcao oral “em comum” no alvorescer da era
comum; levando a demonstracdo de que que embora as praticas judaicas tenham
adquirido uma pluralidade impossivel de condensa-las numa tradicdo judaica
monolitica para 0 mundo antigo, as mesmas preservaram uma origem em comum: a
Lei oral, e foi justamente no esforco pela manutencéo dessa, que o judaismo rabinico
aflorou sua atividade literaria e se emancipou com a forma normativa da vida judaica,

sobretudo a partir do periodo p6s 70.

4.2 A Lei oral na Mishnah

A analise da legislagédo no corpus documental mishnaico requer um exame
sobre a presenca da Lei oral em tratados que se ocupam de instancia juridica,
legislativa e litargica, nos permitindo acessar as especificidades da halakhah na

Mishnah por meio de uma fonte que reserva a Lei oral um espaco de lenta
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mutabilidade, ritualismo e memdria fixada. Com o objetivo de investigar a presenca da
legislacdo oral em uma fonte rabinica farisaica a partir de seu contetudo de halakhah,
conferimos ao nosso estudo de caso dois momentos de analise: um primeiro que se
propfe a organizacdo e ao funcionamento dos tribunais judaicos antigos,
intencionando perceber a atuacao especifica de uma jurisdi¢cdo rabinica farisaica que
se fez dominante, no Oriente Proximo — especialmente a partir do séc. lll ec —, por
meio da normatividade empregada pelo judaismo rabinico farisaico; e num segundo
momento, damos destaque a legislacdo oral a partir das leis de shabath. Partiremos,
para estes fins, das mitsvot presente nos massehot: Sanhedrin, que abarca um
sistema juridico e legislativo, e Shabath, relativo as leis de observancia do dia do

descanso.

4.2.1 Jurisdicdo no Massehet Sanhedrin

As decisbes e interpretacdes rabinicas sobre a Mitsvah delinearam as
causas e as condicdes a uma jurisprudéncial® judaica, inaugurando-a, juntamente
com o livro de Devarim, como 0 mais antigo sistema legislativo e juridico, se
considerado desde seu periodo biblico (Devarim, 31. 24-30). Foi somente com a
tradicdo rabinica, entretanto, que a legislacdo de Moshe e a Mitsvah dispuseram de
suportes para a aplicacdo normativa da Lei divina. Nos argumentos de José Faur
(1993: 1657), a tradigcéo rabinica € compreendida como uma fundac&o autoritaria que
fornece todo um aparato de “catalogagdo, datacdo e discussdes que facilitam a
interpretacdo legislativa e a consequente tomada de decisbes para a aplicacédo
juridica, fornecendo um vinculo? histérico para o judaismo de qualquer tempo”. Tal
fundacéo autoritaria seria a responsavel por reger o principio divino da Lei, o qual
compreende que essa ndo se encerra nas condicbes terrenas para sanciona-la,
devido a sua poténcia celestial; neste sentido, a percepc¢éao rabinica sobre a escrita da

Lei — isto €, a Mishnah — concebe que o processo de redacdo de um principio legal

109 O termo jurisprudéncia, originado no século Xll como resultado da commom law inglesa — que
desenvolveu um conjunto de decis6es judiciais amparadas na tradicdo para a aplicagédo geral da lei —,
passou a ser utilizado na historiografia judaica como um conceito para se referir as atribuicdes juridicas
dos tribunais judaicos antigos.

110 Este vinculo historico, proporcionado pela tradicdo rabinica ao qual José Faur se refere, é
compreendido como um eixo histérico que permite que qualquer judeu, em qualquer tempo e espaco,
busque seus referenciais na tradi¢ao.
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nao o corrompe ou invalida, pois as atribuicdes celestiais da legislacdo sagrada fazem

desta um modelo original, tradicional e inflexivel, tal como apresentado no Mas. Avoth:
Moshe recebeu a Torah e a Mitsvah no Sinai e a transmitiu para Yehoshua,
e este [atransmitiu] para os ancides, e estes [a transmitiram] para os profetas,
e estes [a transmitiram] para os homens da Grande Sinagoga?®’.
(MISHNAH. Mas. Avoth, I. 1)

Tal énfase na inflexibilidade da Lei divina é conferida, inclusive, a protecao
com a originalidade da legislag&o, outorgando a essa um principio sagrado, regido por
um passado originario e que se deve pressupor incorruptivel: “O ultimo [dos profetas]
disse trés coisas: seja paciente na [administracdo da] justica; [faca] retornar muitos
discipulos; [faca] a cerca da Lei.” (MISHNAH. Mas. Avoth, 1.2); também Maiménides
aponta a antiguidade e a originalidade do modelo legislativo judaico segundo o
principio sagrado da Lei proveniente do deus uno e potente, um pacto que teria se
estabelecido como uma obrigacao legal para aproximar as relacdes humanas com a
divindade:

O fundamento de todos os fundamentos e o pilar da sabedoria é saber que
existe um Ser Primario que trouxe toda a existéncia. Todos os seres do céu
e da terra e tudo que ha entre eles, s6 vieram a existir por meio da verdade
do Ser. Este Ser, esta entidade, é o Deus do mundo e Senhor de toda a terra.
Ele controla a terra com poder infinito e ilimitado. Esse poder [continua] sem
interrupgdo porque a esfera esta constantemente girando e é impossivel que
ela gire sem que alguém a faca girar.

(MAIMONIDES. Mishné Torah, Séfer Hamada, Hilkhot Yesodei HaTorah,
1.1,5).

Sob esta perspectiva, a legislacdo faz parte da relacdo do deus uno com
os escolhidos de Israel, visto que eles sao a for¢ca motriz para reestabelecer a poténcia
da divindade com a ordem no plano terreno. Para que a legislacido possa operar com
funcionalidade no tecido social, € necessario a construcdo de um sistema juridico e
legislativo capaz de fomenta-la, reforcando o pacto celestial com Israel. Destarte, é
preciso ter em mente que o Mas. Sanhedrin, tratado mishnaico do qual extraimos
nossas analises das halakhah para compreender o funcionamento da jurisdi¢cdo
judaica antiga, faz referéncia ndo somente ao Grande Sanhedrin dos 71, mas a todo
um sistema juridico; pois muito embora o conceito de Sanhedrin faca alusdo, grosso
modo, ao Grande Sanhedrin de Jerusalém (Devarim, 17.8-13), que teve seu espacgo
fisico destruido juntamente com o Templo no ano 70 Ec, 0 Mas. Sanhedrin nos permite

evidenciar um sistema juridico que foi vigente no judaismo antigo, sobretudo na

111 Referéncia ao Segundo Templo de Jerusalém.
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Palestina, e que se dispunha em trés tipos diferentes de tribunais: o Grande

Sanhedrin, composto por 71 juizes; o Sanhedrin Menor, do qual faziam parte 23 juizes:

O Grande Sanhedrin tem [em sua composi¢ao] setenta e um membros. E o
Sanhedrin Menor tem vinte e trés. E como sabemos que o Grande Sanhedrin
conta com setenta e um membros? Desde que foi dito: Relna setenta
zakem?'? entre o povo de Israel'!3. A partir de entdo, Moshe foi adicionado a
eles, perfazendo um total de setenta e um.

(MISHNAH. Mas. Sanhedrin, I. 2a).

Quanto a presenca do Beit Din, um tribunal de pequeno porte que dispunha
de trés juizes, as referéncias a este nos sédo apresentadas pela distribuicdo e a
qualificacdo de determinados tipos de julgamentos e assuntos civeis que ficavam sob

a competéncia desse:

Casos monetarios [devem ser julgados] por trés juizes; Casos de furto e
mayhem?4, por trés juizes; Pedido de indenizag&o!!® por dano completo ou
por meio dano, por trés. Restituicdo [por bens roubados]*'® em até duas,
guatro ou cinco vezes, por trés; Casos de estupro e difamac&o!'’, por trés;
Assim diz R.Meir!18, Mas os sabios dizem que um caso de difamacéo requer
um tribunal de vinte e trés, pois pode envolver um custo capital.

(MISHNAH. Mas. Sanhedrin, 1, 2a).

A delimitacdo no nimero de trés juizes, no caso do Beit Din, nos permite
aferir que devido sua menor estrutura — funcionando, muito provavelmente, junto as

sinagogas de comunidades judaicas de pequeno porte —, ndo se exigia que 0s juizes

fossem daianim!19, mas que ao menos um deles fosse rabino e os demais instruidos

112 Diz do zakem aquele que é ancido — e por isso pode ser juiz; ou o homem de idade instruido no
estudo e observancia da Lei.

113 Bamidbar, 11.16.

114 Assalto a uma pessoa, envolvendo leséo corporal (Vayikra, 24.19).

115 Os pedidos de indenizagéo séo, geralmente, feitos pela compra de um animal agressivo. Neste caso,
entende-se que o proprietario que repassa o animal tem responsabilidade sobre seu crescimento e por
isso sabe de sua agressividade, tornando o pedido da indenizacgao legitimo diante da desonestidade
do vendedor (Shemot, 21.35).

116 De acordo com a Lei, “se um homem roubar um boi, ou uma ovelha, ou uma cabra e abaté-los ou
vendé-los, ele devera pagar cinco gados pelo boi roubado e cinco ovelhas pela ovelha roubada”
(Shemot, 21.37). A discusséo rabinica sobre bens roubados (e a restituicdo advinda desse ato) é,
portanto, sobre animais roubados, visto que tem como referencial a ordenacdo prescrita no livro de
Shemot.

117 “Se um homem procurar uma donzela virgem que ndo esta desposada e se apoderar dela, caso
eles sejam descobertos, 0 homem devera dar ao pai da moc¢a cinquenta pratas e toméa-la por esposa,
pois ele a afligiu e ndo podera abandona-la jamais.” (Devarim, 22.28).

118 “Assim diz R.Meir”, indica a maioria consensual da opinido dos sabios sobre esses tipos de
julgamentos, resumida somente no nome de R. Meir (139-163 EC) por este ter sido o mais célebre sabio
da quarta geracéo dos tanaim.

119 Plural de daian, homens instruidos no mais alto nivel de interpretacéo e observancia dos sagrados
escritos judaicos. Para acender ao titulo de daian, era necessério alta instru¢do sacro-legislativa,
constituir familia e ser pai de, no minimo, dois filhos; pois s6 a partir desses critérios o julgamento de
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na observancia da Lei. Embora a Mishnah néo ofereca maiores informacdes sobre
sua institucionalizacéo, é possivel perceber, entretanto — devido a recorréncia de
casos de instancia civil e criminal julgados pelos bateh dinim120 — que se tratava de
um tribunal relativamente facil de ser instaurado, devido as poucas exigéncias na
qualificacdo dos juizes e na simplificacdo da organizacao institucional do mesmo.
Cada qual desses trés tribunais, com suas competéncias e caracteristicas
particulares, compunham assembleias e constituiam espacgos institucionais
responsaveis pela promulgacéo de leis e julgamentos de casos civis, casos capitais e
politicas de interesse da Antiga Israel; entretanto, a determinacdo da Mitsvah € que
nenhum tribunal — Sanhedrin Menor e Beit Din — poderia ser instaurado sem a
permissdo do Grande Sanhedrin: “[..] Sanhedrin pequenos para as
tribos/comunidades podem ser instituidos somente por uma corte de setenta e um.”
(MISHNAH. Mas. Sanhedrin, I, 2a). Neste caso, as prerrogativas para o tipo de tribunal
que podera ser instaurado em cada cidade e/ou comunidade, também comporta uma
decisdo do Grande Sanhedrin, que sanciona os tipos de tribunais a ser instaurados
devido ao tamanho da comunidade ao qual correspondiam e aos tipos de casos

julgados por cada um:

Qual deve ser a populacdo de uma cidade para se fazer elegivel um
Sanhedrin [menor]? cento e vinte. R. Nehemiah diz: duzentos e trinta, para
gue cada membro [do Sanhedrin] fique responséavel por, pelo menos, dez
[pessoas].

(MISHNAH. Mas. Sanhedrin, 1.6).

Ambos casos civil e capital demandam inquérito e exame, como esta escrito:
“S6 ha uma maneira de legislar” (Vaykra, 24.22). Qual a diferenca entre caso
civil e caso capital? Processos civeis [sdo julgados] por trés; casos de pena
capital [sdo julgados] por vinte e trés. Ac¢des civis podem ser abertas tanto
para absolvicdo quanto para condenacéo; encargos de capital devem ser
abertos para absolvigdo'?!, mas ndo para condenagéo.

(MISHNAH. Mas. Sanhedrin, 1V.32a).

um daian tornava-se legitimo e, segundo o pensamento rabinico, justo (GUEMARAH. Mas. Sanhedrin.
IV.3b).

120 Plural de beit din.

121 Entende-se por absolvicdo, em casos de custo capital, uma penalidade que é cumprida mediante
pagamento de custo financeiro. Por isso ndo ha condenacédo, jA que o préprio valor a ser pago
pressupde que a pessoa sera absolvida de uma infracdo no cumprimento do custo capital. Todavia, ha
um limite de prazo para que a penalidade seja cumprida, e o prolongamento deste é desfavoravel ao
litigante, acarretando num acréscimo do valor a ser pago ou resultado em penalidades que nao
envolvem mais a absolvicdo do litigante mediante pagamento de custo capital, mas apenas a
condenacéo por enforcamento, apedrejamento, decapitacdo e queima (GUEMARAH. Mas. Sanhedrin,
VI11.49b).
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A disposicédo autoritaria do Grande Sanhedrin sobre os demais tribunais, é
resultado de um sistema juridico hierarquico que confere a esse uma instancia

suprema devido ao seu funcionalismo junto ao Templo:

O Sanhedrin é disposto de forma semicircular para que eles [0s juizes]
possam ver uns aos outros, e dois juizes escrivaes!?? permaneciam antes
deles [dos setenta e um juizes], um a direita do semicirculo e outro a
esquerda, e anotavam os argumentos de absolvi¢cdo e os de condenacéo. R.
Judah disse: [haviam] trés [juizes escrivaes]: um registrando os argumentos
de absolvicdo; um segundo, para os argumentos de condenacao; um terceiro,
para registrar os argumentos de absolvigdo e condenacgao.”

(MISHNAH. Mas. Sanhedrin, 36b)

O espaco fisico do Grande Sanhedrin era disposto de modo que uma parte
do saldo Lishkah Hagazith1?3 integrasse o Templo, e outra parte desembocasse para
fora deste, conferindo duas entradas: uma interna ao Templo e a outra externa. O
saldo distinguia-se dos demais existentes no Templo (que eram destinados a rituais)
por ter a parte externa de sua construgao talhada com ferramentas de ferro, e as
demais partes feitas de material rochoso bruto, pois a presenca do ferro profanava o
local (Shemot, 20.22). A essa diferenca arquitetdnica no saldo do Sanhedrin, quando
comparado aos demais salbes do Templo, estudiosos a veem como uma alteracdo
intencional para refletir o tipo de assunto tratado pelo tribunal: civil e politico; ao passo
gue as duas portas representariam e elo da instituicdo secular com a Lei divina — e
por isso 0 Sanhedrin estava inserido, em partes, dentro do Templo (STRACK;
STEMBERG, 1996: 7).

Também a escolha dos juizes que compunham o Grande Sanhedrin
gozava de uma particularidade frente aos outros tribunais. Os setenta e um daianim
gue integravam o Grande Sanhedrin, levando em consideracéo o nivel de sabedoria
de cada um deles, elencavam entre si um Nasi'?4, o qual atuava como o chefe
supremo; e um Avi Beit Din, que ocupava a funcdo do Nasi na falta deste e era seu
principal conselheiro (MISHNAH. Mas Sahedrin, I. 19a). Ambos 0s cargos eram

vitalicios, a menos que o titular optasse por repassar o cargo, o que se dava mediante

122 Embora a Mishnah mencione que os dois escrivdes eram também juizes, estes ndo parecem estar
incluidos no quadro dos setenta e um juizes que compunham o Grande Sanhedrin, tratando-se,
provavelmente, de juizes mais novos e que ainda ndo tinham adquirido grande prestigio. Tampouco
temos oportunidade de afirmar que o cargo especifico para escrivdo existisse no Sanhedrin Menor e
no Beit Din.

123 Salao das Pedras Lavradas.

124 Em traducado literal, quer dizer Principe. Diz do Nasi, o chefe supremo do Grande Sanhedrin.
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nova assembleia que discutia sobre o grau de legitimidade desses representantes,
bem como o prestigio com que contavam, fosse o de nascimento ou o de observancia
da Lei:

Trés fileiras de sabios se assentavam na frente deles [dos setenta e um
juizes], cada um conhecendo seu proprio lugar. Nos casos em que fosse
necessario ordenar outro [juiz], este era nomeado entre [aqueles da] primeira
fileira, e neste caso um [juiz] da terceira [fileira] se movia para a segunda, e
um membro da assembleia era selecionado e assentado na terceira [fileira].
Ele ndo se sentava no lugar vagado pelos primeiros, mas naquele adequado
para ele;

(MISHNAH. Mas. Sanhedrin, 37a).

Quanto a escolha dos juizes responsaveis pelo Beit Din, a Mishnah indica

que:

Ac0es civis [devem ser julgadas] por trés. Cada [juiz] escolhe um e os dois
escolhem conjuntamente um terceiro: assim mantém R. Meir. Mas a regra
dos sabios é: dois juizes nominam o terceiro. Cada parte pode contestar o
juiz escolhido pela outra, assim diz R. Meir. Mas os sabios dizem: quando é
assim? Somente se o objetor adicionar prova de que eles séo parentes ou
inelegiveis; mas se ele [o juiz] se encaixar ou for reconhecido pelo Beit Din
como mumhinl25, ele ndo podera ser desqualificado.

(MISHNAH. Mas. Sanhedrin, 23a).

A autoridade do Grande Sanhedrin frente aos demais tribunais e a
competéncia que este tem na decisdo final dos julgamentos, € possivel de ser
percebida também pela decisdo suprema do Grande Sanhedrin quando diante de
situacdes de impasse e irresolucéo por parte do Beit Din e do Sanhedrin Menor, tal
como indica a mitsvah sobre os tipos especificos de caso que cada tribunal pode

julgar:

[...] Casos envolvendo flagelag&o, [devem ser julgados] por trés; mas R.
Ishmael disse por vinte e trés; a intercalacdo do ano [deve ser julgada] por
trés: assim diz R. Meir. Mas R. Simeon bem Gamaliel diz que o assunto deve
ser [inicialmente julgado] por trés, discutido por cinco e determinado por sete.
Se, entretanto, [0 assunto] for determinado por trés, [a decisdo] € valida. A
colocacao das maos dos sabios [sobre a cabec¢a] de um sacrificio comunitario
e a quebra do pescoc¢o do cordeiro, requer trés [juizes] para o assunto. A
realizacdo da halizah'?6 e a decisdo sobre mi’'un'?? é [julgada] por trés. O boi
a ser apedrejado, [0 julgamento sobre essa questdo se da por um tribunal] de
vinte e trés. [...] Uma tribo, um falso profeta e um alto sacerdote poder&o
somente ser julgados por uma corte de setenta e um. Guerra por livre escolha
podera ser sancionada somente pela autoridade de um tribunal de setenta e

125 O mumhim (especialista) é o juiz imbuido de autoridade maxima no conhecimento da lei a ser
aplicada num determinado caso, devido a sua especialidade na lei em questdo (GUEMARAH. Mas.
Sanhedrin, I1l.1a).

126 Separacao de conjuges.

127 Mulher menor de idade. A decisdo sobre mi'un, neste caso, se refere ao casamento ou separacao
de uma mulher menor de idade.
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um. Nenhuma adicdo a cidade de Jerusalém ou ao Templo da Corte
(Sanhedrin) pode ser sancionada sem aprovacdo de um tribunal de setenta e
um.

(MISHNAH. Mas. Sanhedrin, I, 2a).

As penalidades aplicadas aos casos também ficavam restritas aos tribunais
conforme o tipo de crime incorrido. Neste caso, penalidades de morte poderiam ser
estabelecidas pelo Grande Sanhedrin, pelo Sanhedrin Menor, e também pelo Beit Din,

se nao houvesse conflito de julgamento por parte deste ultimo:

Quatro [tipos] de morte sdo confiadas ao Beit Din: apedrejamento, queima,
assassinato [por punhal ou espada] e estrangulamento. R. Simeon
enumerou-as assim: queima, apedrejamento, estrangulamento e
assassinato, que é uma maneira de apedrejamento.

(MISHNAH. Mas. Sanhedrin, 49b).

O julgamento especifico para cada caso, atendia, entretanto, algumas
prerrogativas gerais. No decurso do processo de julgamento, deveria se proceder com
a analise do caso pelos juizes competentes e mediante o exame das testemunhas;
entretanto, como alguns julgamentos exigiam prolongamento na averiguagéo do caso,
a determinacdo da Mitsvah € que cada tribunal deveria iniciar o julgamento de um
caso em um dia e prosseguir com 0 mesmo somente sob circunstancias que nao

afetassem o cotidiano secular de alguns mandamentos:

Acdes civis serdo julgadas de dia e concluidas de noite. Mas as taxas de
capital deverdo ser julgadas de dia e concluidas de dia. A¢des civis podem
ser concluidas no mesmo dia com um veredicto favoradvel, mas no dia
seguinte, o veredicto deverd ser [apenas] desfavoravel. Provas ndo serdo
analisadas em véspera de shabath, e yom tov!28. Nos casos civis e em casos
de pureza e impureza, comecgaremos [com o parecer] do [juiz] mais eminente;
e em despesas de capital comegaremos [com o parecer] daqueles [juizes] ao
lado. Podem ser elegiveis para tratar de encargos capitais, apenas 0s
sacerdotes?®, os levitas e os israelitas fruto das relagbes matrimoniais
sacerdotais!,

Para o exame das testemunhas, embora a Mishnah nédo especifigue quem
poderia ser considerado como tal, ela € enfatica ao relatar que testemunhos que

indicam apenas uma testemunha, sdo menos legitimos do que aqueles que indicam a

presenca de mais testemunhas envolvidas, como se segue:

128 Aqui, a referéncia ao yom tov é para qualquer festividade judaica.

129 Entende-se por sacerdote, tanto o0 Cohen Gadol quando o Mashua Cohen.

130 Os israelitas fruto do matrimdnio de um sacerdote, ainda que fossem leigos na Lei, podiam atuar
como juizes para tratar de um caso que envolvesse encargo capital, visto que caracterizavam
descendentes puros, isto €, desde que fossem de linhagem sacerdotal e nascidos em territorio da
Palestina antiga (GUEMARAH. Mas. Meggilah, 21a).
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Como as testemunhas sdo examinadas? Elas sao trazidas a uma sala e la
instaladas. Em seguida, a testemunha mais velha é trazida para junto deles?3!
[os juizes] para que estes possam lhe perguntar: como vocé sabe que uma
pessoa deve [dinheiro] a outra? Se ele responder: “Ele, particularmente, me
disse: aquele [0 acusado] me deve”, ou “Ele me disse que aquele [0 acusado]
Ihe deve”, sua declaragao nao tera valor a menos que ele [a testemunha] diga:
“Em nossa presenga o acusado confessou dever-lhe duzentos zuz!3?”. Em
seguida a segunda testemunha é admitida e examinada de igual maneira. A
partir dos registros de declaragéo, os juizes discutirdo o caso.

(MISHNAH. Mas. Sanhedrin, Ill. 29a).

Os [juizes] examinavam as testemunhas [de casos capitais] fazendo [as
seguintes] perguntas: Em qual ano [se deu o ocorrido]? Em qual més [se deu
o ocorrido]? Em qual dia do més [se deu o ocorrido]? Em qual hora [se deu o
ocorrido]? E em qual lugar [se deu o ocorrido]?

(MISHNAH. Mas. Sanhedrin, 40a).

As provas deveriam ser apresentadas até no prazo de 30 dias, contando-
se a partir do momento em que o caso era levado ao tribunal. Todas as provas
apresentadas dentro desse prazo exerciam influéncia no veredicto, mas aquelas

apresentadas apos o prazo final eram desconsideradas:

Sempre que ele [0 litigante] trouxer provas, elas poderdo interferir no
veredicto. Mas se eles [os juizes] disserem a ele [o litigante]: “Todas as provas
gue vocé conseguir poderdo ser apresentadas em até trinta dias”. Se ele [o
litigante] morrer dentro desse prazo, isso interfere no andamento do caso,
mas se ele [o litigante] morrer apds esse prazo, isso de nada interfere no
veredicto. Mas Rabban Simeon ben Gamaliel disse: “O que ele [o litigante]
deve fazer se ndo encontrar provas favoraveis dentro de trinta dias, mas s6
depois?” Se eles [os juizes] Ihe falarem: “Traga testemunhas” e ele
responder: “Eu ndo tenho nenhuma”, ainda que posteriormente ele tenha
adquirido uma prova, ela nao tera valor.

(MISHNAH. Mas. Sanhedrin, 1ll. 31a).

Apés inquérito das provas apresentadas, do debate interno dos juizes
sobre o caso e da analise dos registros das testemunhas, a qual era feita sob o rigor

de questionamentos que pudessem apontar um falso testemunho dado:

131 A Guemarah do Talmud bavli discute a referéncia ao pronome “deles” usados nessa mishnah. No
original, o pronome utilizado é, precisamente, o nn (hem), que quer dizer “eles”, ndo se utilizando, em
nenhum momento, o termo daian, que explicitaria que as testemunhas fossem interrogadas diretamente
pelos daianim. No entanto, o consenso geral dos sabios é de que o hem esteja se referindo mesmo
aos juizes, ainda que nem todos fossem daianim, visto que ndo ha mengao de nenhuma outra categoria
atuando dentro dos ftribunais que pudessem suprir a atividade de inquérito das testemunhas
(GUEMARAH. Mas. Sanhedrin, Il.31a), mas apenas a de escrita desse inquérito, que ficava por conta
dos escrivaes no Grande Sanhedrin.

132 Medida monetaria judaica antiga.
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Como se influenciava [inspiraval®®] a testemunha com temor!34? As
testemunhas em casos de custo capital eram trazidas e interrogadas: “Talvez
o que dizes é apenas baseado em conjecturas®®, ou boatos, ou evidéncia da
boca de outra testemunha, ou até mesmo da boca de uma pessoa de
confianca. Talvez vocés ndo saibam que, em Ultima instancia, examinaremos
todas as provas por averiguagao e por inquérito.”

(MISHNAH. Mas. Sanhedrin, 33a)

Chegava-se, por fim, ao veredicto, quando os juizes retornavam ao espaco
publico do julgamento para deferir sobre a absolvicdo ou condenac¢éo do acusado:

Chega-se ao veredicto quando eles [os juizes] sdo readmitidos e 0 juiz
séniorl3® diz: “vocé é responsavel pelo dano” ou “vocé nao é responsavel pelo
dano”. E como sabemos que ele [0 juiz], ao sair, ndo deve dizer: “eu fui a
favor da absolvicdo enquanto que meus colegas foram a favor da
condenacado, mas o que podia eu fazer diante da maioria?” Como esta escrito,
‘ndo seras fofoqueiro entre teu povol¥’. Aquele que anda sobre fofocas
descobre segredos?ss.

(MISHNAH. Mas. Sanhedrin, 43b).

A partir de entdo, prosseguia-se para a penalidade a ser aplicada em cada
julgamento, conforme veredicto. As penalidades de restituicdo capital poderiam ser
absolvidas mediante restituicdo de encargo capital, conforme indicado: “A¢des civis
podem ser abertas tanto para absolvicdo quanto para condenacgdo; encargos de
capital devem ser abertos para absolvicdo, mas n&o para condenacao.” (MISHNAH.
Mas. Sanhedrin, IV.32a); penalidades de morte, entretanto, eram conferidas mediante
veredicto de condenagdo sem chance de absolvigdo, e a Mitsvah indica a presenca
de procedimentos adequados para cada uma delas, sem que fosse possivel realiza-

los de outra forma. Execucéo por queima, deveria ser executada da seguinte forma:

133 No original encontra-se o verbo lehashpia’, relativo a induzir/influenciar. No entanto, como o verbo
induzir € considerado inadequado para tratar de textos juridicos e legislativos, visto que a lei ndo pode
lidar com inferéncia por meio da indugédo e deducdo, mas apenas a partir da averiguacdo dos fatos,
fizemos uso da traducéo literal do original seguida de nossa traducéo, entre colchete, a qual utilizamos
em consonéancia com a traducao para o o inglés, que usa o termo inspired.

134 |sto é, como se explicitava para a testemunha que ela ndo deveria ocultar nem adicionar nenhum
fato no testemunho, que ndo aqueles dos quais ela tivesse conhecimento (GUEMARAH. Mas.
Sanhedrin, IV. 37a).

135 Entende-se por conjectura a dedugdo de uma situacdo com base em indicios sem que a pessoa
tenha presenciado um fato, interinamente (GUEMARAH. Mas. Sanhedrin, V. 37b).

136 Embora a Mishnah nao apresente dados sobre a elei¢cao do juiz sénior ou se havia uma hierarquia
propria para os juizes envolvidos em um julgamento, &€ muito provavel que o juiz sénior ndo constituisse
um cargo, em especifico, mas apenas uma situacdo de fala, na qual um juiz dava andamento ao
julgamento apresentando todas as parcelas envolvidas no caso e suas posturas; decisdo essa que
parece ser interna aos juizes, possivelmente levando-se em consideragéo a maior idade e o maior titulo
de estudo da Lei.

137 Vaykra, 19.16.

138 Mishleh Shelomoh, 11.13.
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A maneira pela qual a queima é executada € a seguinte: aquele que foi
condenado é enterrado em adubo até suas axilas, e envolvem um tecido com
material duro enrolado em outro tecido maleavel para que se possa enrola-lo
no pescoco [do acusado], e entdo os dois lados do tecido sao puxados em
direcdes opostas, forcando [0 acusado] a abrir a boca. Um pavio é colocado
dentro de sua boca e aceso, queimando o corpo por dentro.

(MISHNAH. Mas. Sanhedrin, 52a).

Para execucbes de assassinato por espada, a Mitsvah assinala que o

procedimento para tal deveria ser constituido dos seguintes rigores:

Execucdo por espada é realizada da seguinte forma: o condenado é
decapitado por espada, [com a acdo realizada] por autoridades civis. R.
Judah disse: esta é uma desfiguracdo oculta; mas se sua cabeca foi
debrucada sobre um bloco e cortada por um machado, eles [0os sabios]
argumentam: nenhuma morte é mais desfigurada que essa.

(MISHNAH. Mas. Sanhedrin, 52b).

Quanto a referéncia da Mitsvah para apedrejamento, sabe-se que este
pode ser seguido por enforcamento (MISHNAH. Mas. Sanhedrin, 49b) e neste caso,
a decisdo geral dos sabios € que a execucao por enforcamento poderia ser aplicada

somente aos blasfemos e iddlatras, excetuando-se as mulheres do enforcamento:

Todos aqueles que foram apedrejados foram [posteriormente] enforcados:
esta € a perspectiva de R. Eliezer; os sabios dizem: somente o blasfemo e o
idolatra sdo enforcados. Um homem é enforcado com sua face em dire¢cdo
aos espectadores, mas uma mulher com sua face em dire¢éo a forca: esta é
a perspectiva de R. Eliezer. Mas os sabios dizem: um homem é enforcado,
mas ndo uma mulher.

(MISHNAH. Mas. Sanhedrin, 45b).

A Mishnah menciona ainda outros tipos de penalidade, como
estrangulamento, flagelamento e tortura. Para essas, as referéncias nos séo dadas
conforme o tipo de crime cometido, como € possivel perceber pelas seguintes

mishnayot:

Os seguintes sdo estrangulados: aguele que ataca seu pai e mae; ou que
sequestra um judeu [para vender como escravo]; um ancido rebelde contra a
decisdo do Beit Din; um falso profeta; aguele que professa em nome de um
idolo; aquele que comete adultério; testemunhas que déo falso testemunho
[sobre adultério] de uma filha de sacerdote e seus amantes.

(MISHNAH. Mas. Sanhedrin, 84b);

Aquele que foi flagelado por duas vezes [e entdo cometeu transgresséo
novamente] € colocado pelo Beit Din em uma célula e alimentado
repetidamente com péo e cevada até que seu estbmago estoure.
(MISHNAH. Mas. Sanhedrin, 81b).
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Transgressodes litdrgicas consideradas graves, também eram severamente
punidas com penalidades de morte, sobretudo aquelas que envolvessem questdes de
gravidade de primeira instancia, como a profanacéo do shabath: “Aquele que profana
o shabath [é apedrejado], pois é uma ofensa punida por extin¢céo, se deliberada, e por
uma oferta de pecados, se desconhecido [0 motivo da profanacédo] (MISHNAH. Mas.

Sanhedrin, 66a)”; e dos servigos sacerdotais:

Se alguém rouba o kiswah, ou blasfema por encantamento, ou coabita com
uma mulher paga, é castigado pelos zelotas. Se um sacerdote realiza o
servico do Templo com impureza, seus irmaos sacerdotes ndo o carregam
de la até o Beit Din, mas o jovem sacerdote o retira da Corte do Templo e
racham seu cranio com pauladas. Um leigo que realiza os servicos do
Templo, Rabbi Akiba disse: ele é estrangulado; mas os sabios dizem: [sua
morte] esta nas maos dos céus.

(MISHNAH. Mas. Sanhedrin, 81b).

Ha, porém, os casos nos quais, devido a inadequacéo do sistema juridico,
algumas sentencas podem se modificar quando misturadas as sentengas de
acusados mais graves. Isso se da em detrimento da ado¢do da pena mais branda
para acusados com sentencas diferentes, quando estes ocupam a mesma cela até o
dia da condenacéo; tal decisdo sobre a penalidade a ser acatada para sentencas
diferentes de acusados que dividiram o mesmo espaco, versa sobre o rigor ou a
amenidade das penalidades aplicadas, e para que ndo se cometa transgressao,
imputando as acusacfes mais brandas penas mais graves, a regra geral adotada é
gue se impute a todos a pena mais branda que tiver sido conferida a um daqueles que

se misturou com os demais:

Se um assassino se mistura com outros, estdo todos exonerados [da pena
primeiramente prevista]. R. Judah disse: eles estdo colocados em uma cela.
Se um ndimero de condenados difere em suas sentencas de morte, eles se
tornam similares aos outros [devido a aplicacéo] da pena mais branda. Se os
condenados a apedrejamento [se misturam] com outros condenados a
gueima, R. Simeon disse: eles sdo apedrejados, porque a queima é [uma
pena mais] severa; mas 0s sabios dizem que eles [devem] ser queimados,
porque apedrejamento € mais severo. R. Simeon disse a eles: queima néo
era [a mais] severa, ndo poderia ser decretada para uma filha adultera de
sacerdote. Eles replicaram: apedrejamento ndo era mais severo, [pois] essa
ndo poderia ser a penalidade de um blasfemo e id6latra. Se um homem
condenado a decapitagdo se misturou com outros condenados a
estrangulamento, R. Simeon disse: eles foram [todos] decapitados; os sabios
dizem: eles foram estrangulados.

(MISHNAH. Mas. Sanhedrin, 79b).

Ademais, outra punigao prevista para casos de transgressdo com a Lei, tem

sua sentenca prevista no plano celestial. Para estes tipos de casos, 0s mesmos nao
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competem ao julgamento dos tribunais, pois a sentenca dos transgressores fica a
cargo do pacto celestial, privando-os da gléria da divindade:

Toda Israel tem uma por¢ao no mundo vindouro, como esta escrito: “tuas
pessoas séo todas justas; eles herdardo esta terra para sempre, o ramo de
minha plantacdo, o trabalho de minhas maos, para que eu possa ser
glorificado” (Isaiah, 60.22). Mas os seguintes n&o tém por¢do no mundo
vindouro: aqueles que mantém que a ressureicdo ndo é uma doutrina biblica;
que a Torah ndo foi divinamente revelada, e um epikoros'®®. R. Akiba
adicionou: aqueles que leem livros ndo-candnicos!4, também aquele que
sussurra [um encanto] sobre uma ferida e diz “ndo vou trazer nenhuma
daquelas doencas que trouxe aos egipcios: porque Sou o Senhor que te
cura”.

(MISHNAH. Mas. Sanhedrin, 90a).

O rigor com o cumprimento da legislacdo oral por meio de um sistema
juridico que possa conferir aplicabilidade a mesma, bem como as consequentes
punicdes para quando essas forem transgredidas, é tanto evidenciado pela disposi¢do
institucional e organizacional dos tribunais judaicos antigos, quanto pela severidade
no julgamento dos casos de transgressdo com a Mitsvah, tornando-a operante no
tecido social. A este estreitamento da legislacdo oral com a esfera terrena, o Mas.

Sanhedrin nos da um bom indicio do mesmo, quando trata do preceito de tefillin141:

Ha uma grande rigor em relacdo aos ensinamentos dos escribas a respeito
da Torah. Se um [ancido rebelde] diz: ndo h& preceito de tefillin, de forma que
uma lei biblica possa ser transgredida, entdo ele esta isento [de culpa e
punicdo]. Mas se [0s sabios concordam que ha preceito de tefillin] agregando
cinco compartimentos [de interpretacdo, ou Guemarah] as palavras dos
escribas, entdo ele [0 ancido rebelde] € responsavel por cometer
transgressao.

(MISHNAH. Mas. Sanhedrin, 88b)

A este preceito, indicado na Torah (Shemot, 13. 9,16; Devarim, 6.8, 11.18)
e no Talmud (MISHNAH, Mas. Sanhedirn, 88b; Mas. Menachoth, 34b; GUEMARAH,
Mas. Sanhedrin, 89b), entende-se que, por meio de uma simbologia presente na forma
de fitas de couro envolvendo o brago dos sujeitos de sexo masculino, a presenga deste

ritual nas rezas do shemah é mitsvah, uma vez que foi repassada por Moshe para

139 Aquele que insulta um sabio, é chamado de epikoros (GUEMARAH. Mas. Sanhedrin, 99b).

140 Uma vez que aredacao da Mishnah é datada do séc. IV e.c, a nomenclatura que aparece nos textos
massoréticos é a de livros ndo-canoénicos. Entretanto, uma vez que, tal como temos discutido ao longo
deste trabalho, a definicdo do que era ou nao considerado candnico no periodo de circulacdo da Lei
oral, encontra vérias disparidades e falta de referenciais nas fontes, cremos que a aluséo que se faz,
nesta mishnah, sobre livios ndo-candnicos, versa sobre a literatura gndstica; isto é, textos de teor
sagrado que circulavam no periodo pés 70, e que foram considerados heréticos pela ortodoxia da
Igreja.

141 pPlural de tefillah, que quer dizer protecdo/guarda/cerca.
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lembrar ao sujeito judeu que o deus uno de Israel os salvou do cativeiro no Egito, pois
somente Ele é uno, potente e divino; indicando a importancia desta préatica no
cotidiano judaico na medida em que ela reforca a ligac&o do judaismo com a instancia
divina. Muito embora o referencial para essa ideia e pratica, na Torah, ndo seja o
termo tefillin — pois este s6 passou a ser utilizado com o Talmud —, e sim totafot!4?,
que indica uma prética imutavel, e por isso compreendida no ambito legislativo
(GUEMARAH. Mas. Sanhedrin, 4b), a mitsvah é enfatica ao declarar que o preceito
de tefillin, um dos mandamentos mais importantes conferidos a Moshe, é passivel de
condenacéo e julgamento quando diante da interpretacdo rabinica acatada como a
consensual e normativa, comete-se transgressdo com essa mitsvah. Uma
preocupacao de protecdo com a mitsvah que permeia toda a Mishnah, inclusive no
tocante a atuacdo de uma jurisdicdo para se promover a legalidade de aplicabilidade
da Lei oral.

Neste sentido, a importancia na organizacao e efetivacdo de um sistema
juridico que pudesse suprir a potencialidade da legislacdo sagrada — a qual se
converte, também, em terrena — foi de vital importancia na sobrevivéncia dos valores
religiosos judaicos, pois mesmo quando diante da destruicdo do Grande Sanhedrin
dos 71 que funcionava junto ao Templo, o tribunal supremo pode ser reestabelecido,
ainda que apartado da instituicdo templaria. Para garantir a inviolabilidade da Lei, as
instituicdes rabinicas, que vdo desde Escolas de Sabios'#?, sinagogas e tribunais
judaicos, sdo baseadas em trés suportes de autoridade: séo instituicdes que se dizem
fidedignas com a transmisséo e a autenticidade da tradigdo recebida no Sinai; tém
autonomia para promulgar novos estatutos e designar legislacbes que garantem a

protecdo da Lei; e sdo imbuidas de autoridade para interpretar as sagradas escrituras.

142 plural de totafah, que quer dizer imutavel.

143 Quase nada se sabe sobre os precursores do sistema de ensino rabinico- os quais as Escolas de
Sabios (ou rabinicas) geralmente estdo associadas- no periodo pré 70. No entanto, como a Torah
ordena que o pai instrua religiosamente seus filhos homens, falando-lhes na lingua hebraica e
ensinando-lhes toda a Torah (Devarim, 46), alguns estudiosos veem o surgimento das Escolas de
Sabios como uma necessidade para suprir essa obrigacao diante da incapacidade de muitos pais de
familia em conduzirem esse estudo. A tradigdo rabinica atribui a primeira escola para meninos a Simeon
ben Shetah (120-40 AEC), um Mashua Cohen (Alto Sacerdote) nos periodos anteriores a revolta contra
Roma. Yehoshua ben Gamala, outro Mashua Cohen no pés 70, teria levado a iniciativa de Simeon
adiante, mas esta ndo teria vingado devido ao caos e a situagéo politica do pés 70 (GUEMARAH,
Sanhedrin, 17 b). Sé podemos falar da existéncia de Escolas de Sabios totalmente organizadas, por
assim dizer, no primeiro século da era comum, com a restrutaragao do judaismo (em moldes rabinicos)
a partir da reunido dos estudos da Lei oral, que atribui grande importancia as Escolas de Sabios
(STRACK;STEMBERGER, 1996: 8).
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Essas condicdes de autonomia, embora sejam complementares, sdo centrais as
escrituras, reafirmando o dominio destas no ambito civico e legislativo judaico.

O que é curioso notar nesse quadro de jurisprudéncia e legislacédo
competidas ao Sanhedrin, é que a dinamica juridica interna aos tribunais menores sao
sempre reafirmadas e amparadas por aquela vigente no Grande Sanhedrin, pois ainda
gue com a destruicdo do Segundo Templo o Grande Sanhedrin tenha perdido sua
morada principal, o fato dele estar associado a institucionalizacdo do Templo, o coloca
em um patamar de hierarquia suprema e legitimadora, tendo autoridade para
sancionar a institucionalizagdo dos demais tribunais. Notorio também é o fato de que
a institucionalizacdo dos Bateh Dinim parece ter sido um fenbmeno a parte na
autoridade imputada ao Grande Sanhedrin, visto que muitas comunidades da diaspora
mediterranica, que sequer conheciam ou partilhavam do sistema juridico e legislativo
rabinico da Antiga Palestina, tinham o Beit Din como tribunal ou assembleia
responsavel por lidar com assuntos civis. O que provavelmente se deve a uma
ordenacéo da Torah, que prevé que toda cidade judaica deve se desenvolver junto a
uma sinagoga e a um tribunal de trés (Devarim, 16.18).

Podemos inferir, portanto, que a presenca da Mitsvah na Mishnah no
tocante aos assuntos de competéncia juridica e legislativa, indica a atuacdo de um o
sistema legislativo na Palestina antiga que contou, para sua implementacdo e
legitimacdo, com a emergéncia de uma literatura legislativa rabinica, validando-a no
ambito sacro-literario e comportando uma esfera normativa da Lei oral, ainda que,
inicialmente, essa estivesse atrelada somente ao circuito literario do rabinato farisaico
de Jerusalém e da Babilonia. Neste sentido, o estudo de caso das halakhot presentes
Mas. Sanhedrin, tratado que se propde a comportar assuntos legislativos de ambito
civico e politico, ndo nos fornece informacdes condizentes somente a realidade de um
tribunal juridico judaico antigo, mas antes, a trés realidades distintas dessa jurisdicédo
distribuidas entre o Grande Sanhedrin, os Sanhedrin Menores e os Bateh Dinim.
Neste sentido, a compilacdo do Mas. Sanhedrin a partir da Mishnah erige-se como um
evento excepcional da autoridade e legitimidade rabinica frente a Lei, dado o momento
em que esta necessita de toda uma exegese propicia a sua transformacédo em modo
de vida judaica, adaptavel as realidades das comunidades judaicas antigas, sobretudo
do Oriente Proximo. Nos atrevemos a dizer, pois, que se trata de uma iniciativa que

legitima e define o alargamento do conceito de Lei também a literatura rabinica, que
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tem seus esforgos iniciados desde o ano 300 Aec, com a reunido dos estudos sobre a
Lei oral.

4.2.2 Legislacao Oral: As Halakhot de Shabbat

Ao investigarmos a presenca da legislagao oral na Mishnah por meio das
halakhot contidas no Massehet Shabbat, temos a oportunidade de acessar, em uma
das leis mais primordiais do mandamento divino, a efetivagdo pratica da legislagédo
oral no tecido secular. A regularidade na pratica das leis de shabbat e as
especificidades destas, conferiram as mesma um tratado especifico na Mishnah, nos
permitindo ver nas halakhot da legislacdo de shabbat um espaco de sobrevivéncia e
continuidade da lei oral. Para tanto, no intuito de perceber as especificidades dessas
leis no texto mishnaico, nosso estudo se centrara na andlise de quatro tipos de leis de
observancia ordenadas no shabbat: (1) leis de carregamento e fronteira; (2) leis de
ascendimento das velas e cuidados com o fogo; (3) leis de leitura de textos; e (4) leis

de pureza e imerséo.

4.2.2.1 Leis de Carregamento e Fronteira:

As especificacbes quanto as leis de carregamento estdo associadas ao
mandamento prescritos no livro de Shemot: “Ninguém devera deixar o seu lugar no
sétimo dia” (16:29). A interpretacdo rabinica tradicional condicionou as leis de
carregamento e fronteira, no Shabbat, a ideia de exercicio fisico gerado pelo corpo,
visto que a noc¢ao de movimento implica na mutabilidade da agéo corporea, retirando-
a de seu estado estéatico. Tal acepcéo fez com que esse tipo de lei passasse a ser
chamada, recorrentemente, de leis de carregamento; associacdo essa reforcada
especialmente pelo constante uso, no Talmud bavli, do verbo x'xin (trazer/carregar
para fora) de raiz xx', o qual significa “ir para fora” ou “mover em direg¢édo a”, indicando
a ideia de trabalho e movimento do corpo. As leis de carregamento foram derivadas
do mandamento prescrito no livro de Shemot, o qual utiliza o verbo nix'x', de mesma
raiz, mas com o significado de “indo para fora”; levando a crer que a tanto o

mandamento prescrito em Shemot quanto as halakhot presentes na Mishnah,
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abrangem a ideia de movimentacéo do corpo e de objetos, associados aos limites de
fronteira no espaco de realizacédo do shabbat.

A partir desta associacdo, a Mishnah indica que as realizacbes de
transporte de objetos no shabbat de um lugar para outro, bem como os limites dessa
acao, comportam duas categorias: mover de dentro para fora (do local de
assentamento do sujeito) e mover de fora para dentro (do local de assentamento do
sujeito):

As realizacdes de transporte no shabbat sdo [de] duas [categorias], na qual
uma é sobre o que esta fora [do local onde o sujeito estd assentado] e outra
sobre o que esta dentro [do local onde o sujeito esta assentado]. O que isso
quer dizer? [Se] o servo esta [do lado] de fora e 0 mestre da casa esta [do
lado] de dentro, [quer dizer] que se o servo estender suas maos para dentro
[da casa], ou se ele tomar [um objeto] desta e leva-lo para [0 lado] de fora, 0
servo é o responsavel [por transgredir a proibicdo de carregamento] e o
mestre da casa estd isento [de transgressao]. [Se] o mestre da casa estende
suas maos para fora e coloca [um objeto] nas maos do servo, ou [se] ele tira
um objeto [do lado] de fora e [transporta-o] para dentro, 0 mestre da casa € o
responsével pela transgressdo e o servo isento [de transgressédo]. E [se] o
servo estende suas maos para dentro e o mestre da casa toma [um objeto
das maos] do servo, [carregando-0] para dentro, ou [0 mestre da casa]
entrega ao servo [um objeto] de dentro [e 0 servo o carrega] para fora, ambos

estdo isentos [de transgressao].
(MISHNAH. Mas. Shabbat, cap. I, 2a).

O excerto acima, indica que a ideia de transporte de utensilios de um local
para o outro, se torna transgressao na medida em que o sujeito ultrapassa os limites
de sua fronteira de assentamento para transportar objetos. Se um servo, assentado
do lado de fora da casa de um mestre, estende suas maos para dentro da casa e toma
um objeto, levando-o para fora, ele estard cometendo transgressdo ao romper 0s
limites de fronteira de tudo que se pode transportar em seu local de assentamento
para a realizacao do shabbat; e a mesma regra vale para o mestre da casa, visto que
este ocupa um lugar de assentamento diferente daqguele reservado ao servo, e por
isso ha um limite de fronteira em seu espaco de realizacdo do shabbat. Entretanto,
ambos estardo isentos de transgresséo se estenderem as maos para os limites de
fronteira de seus assentamentos e 0 sujeito no lado oposto tomar este objeto e
transporta-lo, entendendo-se que ndo ha transgressdo, neste caso, porque O
transporte do objeto néo forgcara o sujeito a ultrapassar os limites de sua fronteira.
Neste sentido, a proibicdo sobre o transporte de utensilios de um lugar para outro na
halakhah apresentada acima, parece ser mesurada, substancialmente, pelos limites

de fronteira daquilo que se considera o local no qual o sujeito est4 assentado para
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realizar o shabbat, ficando a ideia de movimentacdo e exercicio do corpo, pouco
utilizada como norma quando comparada aos limites de fronteira da mesma.

Uma vez que essa lei de carregamento ndo parece ser explicita sobre as
ordenacdes de movimentacao do corpo dentro do local de assentamento, mas apenas
para fora dos limites de sua fronteira, a guemarah explicita que:

[um] rabino perguntou a rabbi [Hiyya]: se o vizinho de alguém carrega com
ele comida e bebida, [ou se] ele ndo carrega nada [com ele], qual é a lei? A
lei € a de carregamento de um corpo [da] mesma forma como [a de]
carregamento de objeto, e assim o sujeito é o responsavel pela transgressao.
[...] Ele é responsavel [pela transgresséo] e ndo € como [a regra para 0 uso
apenas d]a mao. Qual é o razao? Seu corpo estd em repouso, enquanto sua

mao ndo esta em repouso.
(GUEMARAH. Mas. Shabbat, 3a).

A interpretacdo de rabbi Hiyya tenta aplicar ao carregamento de objetos
dentro dos limites de fronteira, a mesma lei valida para fora dos limites de fronteira. O
referencial utilizado para medir a ideia de movimentacdo e transporte, aqui, € 0
exercicio realizado pelas maos para transportar objeto. Assim, quando Hiyya diz que
“seu corpo esta em repouso enquanto sua mao nao esta em repouso”, entende-se
que se o corpo de um individuo se movimenta dentro dos limites de fronteira de seu
assentamento, ndo ha transgressao nisso, visto que se considera que o individuo esta
em repouso. Mas se ha esforco em suas méos para transportar objetos, mesmo que
Seu corpo esteja em repouso — isto €, dentro dos limites de fronteira —, entdo ha
transgressao, pois ha esforco sendo aplicado em suas maos para transportar qualquer
coisa que ndo somente o corpo do individuo.

A interpretacdo de rabbi Hiyya, advinda da transicéo entre o periodo tanaita
e amoraita (180 — 230 Eec), tenta lancar luz a aplicabilidade do principio de
movimentagao para um corpo dentro de seus limites de fronteira, visto que a mishnah
€ explicita sobre essa regra somente para fora dos limites de fronteira. Uma vez que
nos escapa, na legislacdo oral advinda da Mishnah, a presenca de uma lei com rigores
préprios para qualificar transporte quando dentro dos limites de fronteira, a halakhah
estabelecida por Hiyya assume como norma para o transporte de objetos dentro dos
limites de fronteira, a mesma regra valida para transporte fora dos limites de fronteira.
Entretanto, em ambas a regra para 0 que se considera transporte com as maos, néao
demonstra consenso ou maiores especificacoes.

Uma outra lei sobre carregamento reforca a interpretacdo de rabbi Hiyya

sobre os motivos de transgresséo para o transporte de objetos dentro dos limites de
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fronteira: “Um alfaiate ndo deve sair com sua agulha préoximo da chegada da noite, a
menos que ele se esqueca e saia, hem um escriba com sua pena; e ndo se pode
procurar em suas vestimentas [por insetos]” (MISHNAH. Mas. Shabbat, 11a). Sabe-
se que esta lei se aplica ao transporte dentro dos dominios de fronteira, visto que faz
referéncia as praticas de preparacdo para a realizacdo do shabbat. Assim, se um
sujeito que é alfaiate, escriba, ou atua em qualquer outro oficio, deixa seu local de
trabalho para se dirigir ao seu local de assentamento para a realizagdo de shabbat,
ele ndo devera transportar com ele nem mesmo uma agulha, pois se o fizer, estara
transportando um objeto para o local de realizacdo do shabbat, o que € indevido
conforme as prescrigdes das leis de carregamento. Entretanto, o sujeito estara isento
de transgressao caso transporte o objeto sem a intencéo de fazé-lo, visto que pode
simplesmente ter esquecido 0 mesmo em seus pertences e vestimentas.

Quanto a proibicao de procurar por insetos nas vestimentas, novamente a
halakhah foca sua interpretacdo na ideia de transporte com as maos, pois o individuo,
ao realizar esta acao, retira sua mao da condi¢cado de repouso para transportar algo
‘para fora’ ao remover os insetos ou qualquer outra coisa de sua vestimenta durante
o periodo de shabbat. H4 aqui, portanto, um paralelo da proibicdo de carregamento
dentro dos limites de fronteira e fora deste, pois se 0 sujeito transporta algo em seu
corpo, em suas vestimentas, e tenta remové-lo, retirando-o ‘de dentro para fora’, ele
estara realizando trabalho e a proibicdo quanto a isso incide em mesmo grau para
dentro ou fora dos limites de fronteira. Sob esta perspectiva, ainda que nao haja na
Mishnah uma mitsvah explicita ou especifica para carregamento dentro dos dominios
de fronteira, a halakhah toma como pratica o principio geral explicitado para a
proibicdo fora dos dominios de fronteira, utilizando-o como regra de pratica e
interpretacdo quando na auséncia de mandamentos especificos.

Ao passo que a legislacdo de carregamento e fronteira apresentada no
Mas. Shabbat é constituida de apenas uma mitsvah, a qual é reforcada como lei
devido a sua prévia ordenacdo no livro de Shemot, as halakhot sobre as
determinacdes praticas da mesma incidem, em contrapartida, sobre os fundamentos
exegéticos da interpretacdo rabinica tanaita e amoraita. Neste sentido, a halakhah
mishnaica para as leis de carregamento e fronteira, € constituida como regra
interpretativa geral a partir de um principio em especifico, condicionando a

intepretacao rabinica um espaco de autoridade tdo grande quanto o da Mitsvah.
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4.2.2.2 Leis de Ascendimento das Velas e Cuidados com o Fogo

As leis de acendimento das velas e cuidados com o fogo, integram 30%
das leis de shabbat prescritas no Mas. Shabbat, visto que o acendimento das velas
para a realizacdo do shabbat e as regras de cuidados com o fogo, sédo essenciais para
e leitura dos textos sagrados e para a realizacdo das rezas. A propria ideia de shabbat
é medida pelo encerramento da luz do dia — isto €, uma vez que o shabbat se inicia
ao cair da noite da sexta-feira e se encerra ao cair da noite do sdbado. Tais acepcdes
para se medir o tempo de duracédo do shabbat foram formuladas, na Mishnah, a partir
das prescri¢cdes extraidas dos livros de Bereshit: “a tarde/noite e a manha foram o
primeiro dia” (1:5); Devarim: “Vocés deverdo oferecer o sacrificio de pascoa a
tarde/noite, quando o Sol se por” (16:6); e Shemot:

Lembre-se do shabbat mantendo-sagrado. Por seis dias vocé devera
trabalhar e cumprir todo o seu servico, mas o sétimo dia € shabbat para o
Senhor. Nele vocé nao deveré realizar nenhum trabalho, nem vocé, nem seu
filho ou sua filha, nem o seu servo homem ou mulher, nem os seus animais,
nem estrangeiros assentados na sua cidade. Em seis dias o Senhor criou o
céu e a terra, 0 mar e tudo o que ha neles, mas ele cessou no sétimo dia.

Entéo o senhor abencgoou o dia de shabbat e tornou-o sagrado.
(20: 8-11).

Entretanto, o termo biblico geralmente associado a ideia de fim e inicio do
shabbat, é 1T n%7 (laylah yarad) o qual significa, literalmente, “descer da noite”,
levando a interpretacdo de que o shabbat se inicia no por do Sol da sexta-feira e se
encerra no p6r do Sol do sadbado, visto que estes integram 0s momentos nos quais a
noite esta despontando e a luz do dia perdendo espaco para a escuridao, completando
o ciclo de um dia todo. Ao passo que o termo shabbat (naw) indica uma acéo e tem o
significado de cessar/interromper/quebrar, a nocéo central do mesmo esta associada
a ideia de interromper os trabalhos no sétimo dia e santifica-lo, dedicando-o a deidade
israelita. N&o obstante, quando associado ao periodo de sua realizacdo, o termo
shabbat caracteriza também o encerramento do sexto dia de trabalho para dar espaco
ao sétimo dia, configurando, neste sentido, que se estabeleca um critério preciso para
a definicdo de quando um dia termina e o outro comec¢a. Uma vez que o termo layla
yarad sempre aparece como referéncia ao periodo de realizacdo do shabbat, entende-
se que embora o shabbat se inicie durante o pér do Sol, € o cair da noite — o qual
indica a auséncia de luz do Sol — que define o ascendimento das velas, o inicio das

rezas e as béncaos esséncias para a realizacdo deste dia santo.
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Assim, a iluminacéo gerada por meio do fogo para a realiza¢do do shabbat,
bem como os cuidados com o fogo para a leitura de textos e o preparo das comidas,
ocupam leis centrais no Mas. Shabbat, posto que a auséncia de luz e a proibicéo de
trabalho e transporte, durante o shabbat, impedem que as velas sejam apagadas —
ainda que se faca uso da luz do dia —; que se utilize do fogo para cozimento ou preparo
de comidas durante o periodo do shabbat; ou que se faca a leitura de alguns textos
sob a luz gerada pelas velas durante a realizacdo do shabbat. A primeira lei sobre
cuidados com o fogo, no Mas. Shabbat, nos apresenta a proibicdo sobre a utilizacao

do fogo queimando em brasas para preparo das comidas:

Carne, cebola, e ovo ndo podem ser assados a menos que se faca isso
durante o dia. Pao n&o pode ser colocado no fogo antes do cair da noite, nem
bolo [pode] ser colocado na brasa, a menos que se faga isso durante o dia.
[...] O sacrificio/oferta deve ser colocado no forno apenas antes do cair da
noite, e o fogo deve ser aceso com faiscas na pira da cdmara [de madeira].
(MISHNAH. Mas. Shabbat, 19b)

A proibicé@o sobre o preparo e cozimento das comidas durante o periodo do
shabbat, integra parte da ideia central da halakhah sobre as leis de carregamento —
uma vez que nao se deve realizar transporte com as maos mesmo dentro do local de
fronteira —, e esta associada também a ideia de pureza, pois 0 cozimento da comida
no fogo durante o shabbat pode torna-la impura devido as cinzas das brasas. Assim,
a presenca do fogo e de velas faz-se primordial para a realizacdo do shabbat e, nédo
obstante, as leis sobre o tipo de cuidado com o mesmo incidem sobre varias
categorias, pois ao mesmo tempo em que o fogo se faz necessério, ele pode
facilmente se tornar impuro ou inadequado para algumas praticas sagradas. Aos
artefatos indicados para o ascendimento de velas e de fogo no shabbat, a halakhah

enfatiza que:

Com o que nés devemos acender e com o0 que nés ndo devemos acender?
N&o devemos acende-las com estopa, pavio em bastdo, pavio Unico, algas
marinhas, resina'#4, cera, 6leo de queima, gordura [extraida] da cauda [de um
animal sacrificado], sebo. Nahum45, o0 Mede, disse: n6s devemos acende-las
com gordura cozida.

(MISHNAH. Mas. Shabbat, cap. Il, 20b).

144 A guemarah do Talmud bavli indica que a especificacdo para resina, neste caso, € somente o piche
(GUEMARAH. Mas. Shabbat, 20b).

145 Rabino tanaita que viveu durante o séc. | EC, tendo vindo de Media — regido a nordeste do Iran —
para Israel.
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A especificacdo sobre o0 que se deve acender, ndo é clara na mitsvah sobre
a ordenacao de acendimento de fogo para o preparo das comidas do shabbat — o qual
permanece queimando em brasas ainda que durante o periodo do shabbat — e velas.
Todavia, a halakhah parece focar essa prética para o acendimentos das velas, devido
as especificagbes dos materiais que cita e a auséncia de referéncias sobre o uso de
lenha para o acendimento do fogo das comidas. Destarte, ao passo que rabbi Nahum
indica que o acendimento das velas deve ser realizando com gordura cozida (sem,
contudo, especificar se a origem dessa gordura deve ser animal ou vegetal), a

halakhah seguinte apresenta outras possibilidades:

N&o se deve acender [as velas do shabbat] com 6leo da queima [utilizado]
nos festivais. Rabbi Ishmael disse: ndo se deve acender [as velas] com o
itran'%6, para que se possa honrar o shabbat; mas os sabios permitem que
se faca [0 acendimento] com todos os éleos, com 6leo de gergelim, éleo de
castanha, 6leo de rabanete, 6leo de peixe, 6leo de cabaca, ‘itran e nafta.
Rabbi Tarfon!4’ disse: se deve acender com 6leo de oliva, somente.
(MISHNAH. Mas. Shabbat, 24b).

Aqui, duas halakhot sdo apresentadas, sendo a ultima tomada como regra
pratica normativa estabelecida a partir da compilacdo da Mishnah. A mencéao a: “os
sabios permitem que se faca [0 acendimento] com todos os 6leos”, € um indicativo
das halakhot que foram utilizadas, de forma geral, para a mitsvah de acendimento de
velas no shabbat durante todo o periodo em que este mandamento se manteve
apenas em sua forma oral. No entanto, a mencao a interpretacdo pratica de rabbi
Tarfon sobre a utilizacdo apenas de 6leo de oliva para o acendimento das velas no
shabbat, elenca-a como halakhah normativa para a mitsvah de acendimento de velas,
especialmente quando a mishnah ndo apresenta contestacdo sobre esta pratica e o
azeite de oliva é considerado em maior grau de pureza do que outros 6leos para a
realizacdo do shabbat.

Ha de se considerar, pois, as regras de pureza também envolvidas no
acendimento das velas do shabbat, devido a importancia sacra desta pratica. Fator
este tao relevante, que quando ndo cumprido adequadamente, € motivo de julgamento

€ punicao pela deidade: “Por trés pecados as mulheres morrem no parto: porque elas

146 Tipo de resina organica utilizada para o ascendimento em substituicdo ao 6leo.
147 Rabino amoraita e sacerdote que viveu em Jamnia entre 70 EC e 135 EC, tendo participado dos
estudos que reuniram a Lei oral na compilagdo da Mishnah.
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nao foram observantes [com as leis de] niddah!48, hallah149, e [porque néo realizaram]
o acendimento [das velas] no shabbat (MISHNAH. Mas. Shabbat, 31b). A halakhah a
seguir indica a importancia do acendimento das velas para que se oficialize o inicio
do shabbat, dando assim espaco a realizacdo das demais tarefas que se deve cumprir

no shabbat:

Na véspera do shabbat, logo antes do cair da noite, um homem deve dizer
trés coisas em sua casa: nos prestamos o dizimo? Nés preparamos o
patiol50? Acenda as velas [do shabbat]!. Quando ha divida se é noite ou néo,
aquele que certamente [ndo prestou o dizimo] ndo pode ser dizimado,
utensilios ndo devem ser imergidos, e as luzes [do shabbat] ndo devem ser
acesas.

(MISHNAH. Mas. Shabbat, 34a).

Até que se tenha certeza que ja € noite — isto €, apds o pér do Sol —, as
velas do shabbat ndo deverdo ser acesas e, portanto, nenhuma outra préatica a ser
realizada no shabbat devera ser cumprida, uma vez que ficam impedidas caso o
acendimento das velas ndo seja realizado, indicando que ndo ha como se cumprir a
mitsvah de guardar o shabbat. Vale ressaltar, outrossim, os motivos praticos da
mitsvah de acendimento das velas no shabbat, visto que na auséncia da luz solar, é
necessario uma fonte de luz para que se faca a leitura dos textos sagrados, tornando-
se esta fonte de luz também santificada e associada a pratica da leitura dos textos
sagrados.

Ainda que nos falte, nas mitsvot do Mas. Shabbat, mandamentos precisos
sobre a leitura de textos sagrados sob iluminacao das velas, duas halakhot nos déo
mostras da associacdo estabelecida entre a sacralidade destes com a iluminacéo
gerada pelo fogo: “[...] o hazzan!>! deve ver onde as criancas leem, mas ele ndo deve
ler” (MISHNAH. Mas. Shabbat, 11a). Diferentemente dos adultos, ndo se exige que as
criancas cumpram as leituras sagradas do shabbat e facam as rezas. Neste sentido,
enquanto o hazzan esta no mesmo ambiente que as criancas, supervisionando-as no
periodo do shabbat — caso este seja realizado dentro de uma sinagoga —, ele pode

ficar sob a mesma iluminacdo onde as criancas leem, mas ele ndo devera ler sob

148 Referente as leis de remocado/separacdo (nT1) que as mulheres devem cumprir durante seus
periodos menstruais.

149 Referente as leis de oferta de pdo, sementes e levedura (n7n) que se deve prestar nas celebracdes
sagradas.

150 A referéncia a patio, aqui, indica o local de assentamento onde o sujeito devera realizar o shabbat.
Este poderéa ser privado — em casa de familia, ou em acampamento comunitario, com a participagdo
de outros membros da comunidade. Neste sentido, preparar o patio significa deixar pronta todas as
tarefas necessérias para que se realize o shabbat adequadamente.

151 Supervisor dos estudos das criangas nas sinagogas.
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aguela luz, porque nao se faz a leitura dos textos sagrado sob luzes que nao foram
acesas para este fim préprio; fator este que aproxima a nogdo da pureza dos textos
sagrados, ao acendimentos das velas para este fim.

Uma outra mitsvah sobre a preservagao dos textos sagrados, indica que
estes devem ser mantidos longe do fogo, ainda que tenham se tornado impréprios

para uso ou que nao se faca a leitura dos mesmos durante a realizacdo do shabbat:

Todos os sagrados escritos devem ser salvos do fogo, ndo importa se nés os
lemos ou ndo; ou mesmo se eles foram escritos em qualquer [outra]
linguagem, eles deverédo ser escondidos [do fogo]. E por que nés nao lemos
[certos tipos de sagrados escritos]? Por conta da negligéncia do Beit ha-
Midrash.

(MISHNAH. Mas. Shabbat, cap. XVI, 115a)

Uma vez que o mandamento, aqui, incide sobre a preservacdo dos
sagrados escritos, mantendo-os a salvo do fogo — visto que a queima ou o descarte
de qualquer escrito sagrado sdo encarados como atos pecaminosos, devido a
sacralidade de seus conteudos —, vale pensarmos a halakhah da mitsvah de
preservacao dos sagrados escritos, sob dois focos: por que alguns sagrados escritos
nao devem ser lidos no shabbat; e a qual negligéncia do beit ha-midrash a halakhah
se refere? Perguntas que, quando elencadas, conferem ao ascendimento de velas e

cuidados com o fogo o propdsito de servirem a leitura dos textos sagrados.

4.2.2.3 Leis de Leitura de Textos Sagrados

A associacado sobre as regras de cuidados com o fogo e pureza com a
leitura dos textos sagrados, no shabbat, nos condiciona a tratar as questbes acima
dando algum espaco a discussédo mishnaica sobre a categoria de autoridade primaria
de alguns sagrados escritos — assunto este ja tratado anteriormente em nosso terceiro
capitulo e brevemente retomado aqui. Ressaltamos, para este fim, o consenso de que,
na Mishnah, os livros pertencentes a Torah e a Neviim abrangem um maior espaco

de autoridade do que aqueles pertencentes a Ketuvim:

NOs aprendemos [que]: todos os escritos sagrados devem ser salvos do fogo,
ndo importa se nés os lemos ou ndo, e [mesmo] que eles tenham sido escritos
em qualquer [outra] linguagem. Certamente [onde se diz:] “n&o importa se os
lemos”, refere-se a Neviim; e [onde se diz:] “ndo importa se ndo os lemos”,
refere-se a Ketuvim. E [onde se diz:] “mesmo se eles foram escritos em
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qualquer [outra] linguagem, significa que eles ndo devem ser lidos
publicamente [em outra linguagem].
(GUEMARAH. Mas. Shabbat, cap. XVI, 115a).

Embora os livros pertencentes a Ketuvim sejam também sagrados, o
consenso sobre a autoridade e sacralidade dos mesmos em grau analogo aqueles
pertencentes a Torah e Neviim, ainda ndo estava estabelecido durante o periodo em
que a Mitsvah se manteve em sua forma oral. Para se evitar transgressao quanto a
leitura de textos ndo sagrados durante o shabbat, a halakhah indica que deve se
manter todo e qualquer escrito sagrado longe do fogo, ainda que néo se faca a leitura
de alguns deles durante o shabbat. A mesma lei vale para a escrita em outras linguas
— que nao o hebraico e 0 aramaico — dos sagrados escritos; pois ainda que a leitura
dos textos sagrados em outras linguas seja uma proibicéo, sobretudo no shabbat, o
contetdo dos mesmos € ainda sacro, e por isso eles devem ser igualmente salvos do
fogo.

A transgress&o sobre a leitura publica de textos sagrados no shabbat, a
halakhah aponta a negligéncia sobre a leitura de alguns textos sagrados, tomando
como referéncia a variedade de escritos sagrados encontrados, por exemplo, no beit
ha-midrash. Com o significado literal de Casa de Estudo (w0 nt), o beit ha-midrash
funcionava junto as sinagogas — mas em um local reservado para este fim — e tinha
como proposito o estudo e a intepretacdo dos sagrados escritos, caracterizando
também um espaco de biblioteca publica comunitaria. Durante a realizagdo do
shabbat nas sinagogas, a leitura publica dos sagrados escritos poderia ser
negligenciada caso se fizesse a mesma a partir de copias em outras linguas, tornando-
se essa possibilidade uma transgresséo e negligéncia, passando assim a ser utilizada
como referéncia para a proibicdo sobre a leitura publica — a qual acarreta,
inevitavelmente, na oralidade da mesma — de textos sagrados em outras linguas no
shabbat. Entretanto, para estudo e interpretacéo, textos sagrados redigidos em outras
linguas ocupavam também o espaco do beit ha-midrash e das sinagogas, e a leitura
dos mesmo em outros periodos que ndo no shabbat, era permitida:

“Por que nds néo os lemos”...Eles aprenderam sobre esta regra durante o

tempo do beit ha-midrash, mas [nds] podemos [|é-los] fora do periodo do beit
ha-midrash. Mas Shemuel'5? disse: ndo podemos |é-los no shabbat, mesmo

152 Rabino talmudista que viveu em Nehardea, na Babil6nia, entre os anos de 165 a 254 EC. Integrou a
primeira geragdo dos rabinos amoraitas.
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fora do beit ha-midrash. Mas isso ndo é assim, pois Nehardea foi a cidade de
Shemuel, e em Nehardea eles interpretaram a licdo prescrita [na Torah] com
a mitsvah do minhah?%3 de shabbat.
(GUEMARAH. Mas. Shabbat, 116b)

A interpretacdo da referida guemarah a proibicdo do beit ha-midrash,
apresenta diferentes halakhot derivadas do mandamento de n&o ler alguns textos
sagrados no shabbat. A mencédo de que rabbi Shemuel, residente em Nehardea,
declara a possibilidade de que alguns sagrados escritos ndo podem ser lidos durante
o shabbat, nem mesmo fora do beit ha-midrash, refor¢a diferentes consensos sobre o
que poderia ser considerado um escrito sagrado ou ndo. Visto que em Nehardea,
enquanto o que poderia ser considerado um escrito sagrado passivel de leitura, no
shabbat, parece caracterizar todos aqueles utilizados também para a realizacdo do
minhah, isto €, estreitando-se essa noc¢do de texto sagrados somente para aqueles
pertencentes a Torah; a regra geral colocada como prética acata que a proposicao de
rabbi Shemuel ndo esta de toda correta, e por isso é possivel fazer a leitura de alguns
sagrados escritos fora do beit ha-midrash.

Ha, pois, uma relacéo direta entre a nocéo de pureza e sacralidade, com
0s cuidados previstos para a leitura de textos sagrados durante a realizacdo do
shabbat. Ainda que o consenso sobre a sacralidade de alguns escritos pertences a
Ketuvim ja estivesse previsto durante o periodo de compilacdo da Mishnah, os
mesmos nao pareciam integrar, em igual medida, a autoridade daqueles pertencentes
a Torah e Neviim. Lancamos mao, aqui, de uma halakhah apresentada no Mas.
Yadayim — tratado relativo as regras de pureza com as maos — no intuito de elucidar

as leis de pureza sobre leitura de textos sagrados durante o shabbat:

[...] Uma dnica folha na qual estdo escritas 85 cartas, como muitas estdo na
sec¢dao inicial, tornam as maos impuras. Todos os sagrados escritos tornam
as méos impuras. Shir ha-Shirim e Qoheleth tornam as méos impuras, mas
ha uma discussao sobre Qoheleth. Rabbi Yosef diz: Qoheleth ndo torna as
maos impuras, mas ha uma discussdo sobre Shir ha-Shirim. Rabbi Simeon
diz: [a regra sobre] Qoheleth é uma das questdes do beit ha-Shammai e um
dos rigores de beit Hillel. Rabbi Simeon ben Azzai disse: “eu recebi uma
tradicdo de 71 anciBes no dia em que eles apontaram rabbi Eleazar ben
Azariah com o lider da Academia e [no dia] em que [eles apontaram] que
Qoheleth e Shir ha-Shirim tornam as maos impuras”. Rabbi Akiba disse:
Nenhum homem em Israel discutiu sobre Shir ha-Shirim tornar as méos
impuras. Para o mundo todo ele [Shir ha-Shirim] ndo é tdo valioso quanto o
dia em que Shir ha-Shirim foi dado a Israel; todos os escritos sdo sagrados,

13 Reza realizada no periodo da tarde, a qual utiliza o por do sol como referéncia para o inicio da
mesma. E associada também a oferta de cerais (Bereshit, 4; 24:63).
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mas Shir ha-Shirim é o mais sagrado deles. Entdo se ha discusséao, ela deve
ser [apenas] sobre Qoheleth.
(MISHNAH. Mas. Yadayim, cap. lll, V).

A apresentacgéo da ideia de impureza, quando relacionada ao contato com
0s sagrados escritos, esta associada a sacralidade e a poténcia dos mesmos. Assim,
as maos de um individuo estdo sempre impuras e € preciso purifica-las — derramando-
se agua nelas e proferindo-se béncaos durante este processo — antes do contato com
os sagrados escritos (MISHNAH. Mas. Yadayim, cap. Il, 3). No entanto, a acepcéao
rabinica entende que alguns escritos podem tornar a mao impura, visto que nao sdo
considerados puros o suficiente em seu carater de sacralidade. Uma vez que a
mencao a “todos os sagrados escritos tornam as maos impuras”’ parece ser
contraditoria, levando a crer que qualquer escrito sagrado pode tornar as maos
impuras, a hip6tese mais viavel para a se interpretar o referido excerto, neste caso, é
restringindo-o a categoria de escritos sagrados pertencentes a Ketuvim, pois a
mishnah em questdo traz discussdes apenas sobre Qoheleth e Shir ha-Shirim —
ambos pertencentes a Ketuvim —; e nenhuma outra mishnah nos oferece indicativos
de que a Torah e Neviim podem tornar as maos impuras.

Posto que a discussdo central sobre o carater de pureza de alguns
sagrados escritos, quando em contato com as maos, podem torna-las impuras, a
legislagéo oral apresentada por meio desta mishnah demonstra ndo haver consenso
sobre a autoridade sacra de alguns escritos, sobretudo aqueles pertencentes a
Ketuvim. Sabe-se, de acordo com a Guemarah (Mas. Megilah, 7a), que as primeiras
discussbes sobre Qoheleth ser considerado um livro sagrado, surgiram entre as
escolas de beit Shammai'>* e beit Hillel*®>>. Enquanto a interpretacdo de Shammai
considera que Qoheleth ndo deveria ser considerado um livro sagrado em igual
medida que os demais — ndo integrando, por conseguinte, o canone judaico —; a
interpretacdo de Hillel, por outro lado, o considera sagrado e incluso no canone judaico
devido ao seu conteudo sacro. A base da afirmacdo de Shammai para a sustentacéo

de que Qoheleth néo foi, primeiramente, considerado um livro sagrado, centra-se na

154 Escola de pensamento e interpretacdo das halakhot advindas da Lei oral judaica, fundada por rabbi
Shammai no séc. | AEC, em Jerusalém.

1% Escola de pensamento e interpretacdo das halakhot advindas da Lei oral judaica, fundada por rabbi
Hillel no séc. | AEC, em Jerusalém. A escola de Hillel divergia da de Shammai nas halakhot adotadas
para a interpretacdo das mitsvot.
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guemarah do Mas. Shabbat, que afirma que Qoheleth contém declaracdes
contraditorias:
Os sabios desejaram esconder o livro de Qoheleth, porque suas palavras se
auto contradizem; mas entdo, por que eles ndo o esconderam? Porque ele
comega com ensinamentos sagrados e termina com ensinamentos sagrados.

Seu comego é ensinamento sagrado, como esta escrito [...].
(GUEMARAH. Mas. Shabbat, 30b).

Assim, ao passo que Shammai entende que Qoheleth, em esséncia, néo é
um livro sagrado de grande autoridade, devido as contradicbes que apresenta, 0
mesmo teria sido incluso no canone judaico devido aos ensinamentos sagrados que
contém em sua abertura e encerramento. Neste sentido, embora Qoheleth tenha
passado a integrar o canone judaico, ele parece comportar, de acordo com as halakhot
de Shammai e Hillel, uma categoria de menor autoridade que Shir ha-Shirim, pois a
mishnah indica que nunca houve uma grande contestacao sobre a categoria sagrada
de Shir ha-Shirim; ao contrario de Qoheleth, que € sagrado devido seu contetdo de
inspiracdo divina, Shir ha-Shirim teria sido inspirado pela sabedoria de Shelomoh, ndo
se contestando, pois, seu carater de autoridade. A autoridade de Shir ha-Shirim
parece ter sido tdo abrangente, que alguns sabios consideram que Qoheleth foi aceito
no canone por conter a sabedoria de Shelomoh: “Foi ensinado que Qoheleth ndo torna
as maos impuras, porque ele contém a sabedoria de Shelomoh” (GUEMARAH. Mas.
Megilah, 7a).

A definicdo do que pode ser considerado sacro em grau de pureza o
suficiente para que se realize a leitura de alguns textos durante o shabbat, demonstra
um condicionante da associagao entre textos sagrados com o dia santificado. Um
fundamento que néo incide sobre outra nocao, sendo a de pureza; tudo que se possa
duvidar disto em primeira instancia — com discussdes sobre a aceitacdo de alguns
escritos enquanto sagrados ou ndo —, pode refletir em transgressao nas regras de
trabalho aplicadas a realizacdo do shabbat, levando as halakhot da Mishnah sobre
leitura de textos sagrados, no shabbat, a adotarem como restricdo a regra de textos
sagrados de autoridade, aqueles pertencentes a Torah, Neviim e, embora muitos dos
textos pertencentes a Ketuvim ja tivessem espaco no canone judaico quando da
compilacdo da Mishnah, Shir ha-Shirim parece ser o Unico a gozar de um espaco

central enquanto texto sagrado de autoridade.
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4.2.2.4 Leis de Pureza e Imersao

As leis de pureza e imerséo na Mishnah estdo associadas, principalmente,
como as restricbes que se deve manter com situagdes que podem profanar o shabbat
devido a impureza que acarretam. Associadas a nomenclatura 71 (borer), que indica
a nogao de arbitro/mediador/juiz, as leis de pureza e imersdo configuram aquelas nas
quais o sujeito judeu se coloca como o mediador entre os limites de tudo que possa
tornar impuro um trabalho durante a realizacao do shabbat. Devido as especificidades
e complexidade deste tipo de lei, nos faltando, no Mas. Shabbat, halakhot que
explicitem as condi¢cOes de pureza ou impureza para todo tipo de trabalho; temos,
contudo, uma ideia geral da abrangéncia das leis de pureza e imersdo devido a
pluralidade de assuntos com os quais lidam. Uma das primeiras halakhot do Mas.
Shabbat traz os cuidados com a pureza que se deve manter quando em contato com

alguns oficios:

Nao se deve sentar a frente de um barbeiro préximo do [servigo] de minhah56
antes que se tenha rezado, nem se pode entrar nos banhos, no curtume, nem
[mesmo se pode] comer por uma causa legal [antes que se tenha rezado];
ainda que eles tenham comecado, ndo precisam interromper. Um deve
quebrar a leitura do shemah, mas néo [da] oragé&o.

(MISHNAH. Mas. Shabbat, cap.l, 9b).

Embora haja uma falta de consenso na intepretacdo dos rabinos sobre as
especificacdes relativas ao oficios de barbeiro e curtumeiro presentes nesta halakhah,
h&4 uma consonéncia de que a deia central do mandamento gira em torno da

preservacao da pureza do individuo antes da realizacédo do servico de minhah:

Rabbi Aba ben Yakob disse: Afinal, isso se refere [a pratica de] cortar o
cabelo, e por que ndo devemos sentar a frente de um barbeiro [para que ele
possa cortar nosso cabelo]? Nao devemos fazé-lo por precaucédo de que as
tesouras estejam quebradas. E nem devemos entrar nos banhos para nao
suarmos. E por que ndo devemos fazer isso [antes do servico de minhah]?
Para evitar desmaio [ocasionado pelo calor e o suor dos banhos]. E por que
ndo se deve entrar no curtume [antes do servico de minhah]? Para que néo
se veja as mercadorias arruinadas, o que pode [deixar o individuo]
incomodado. E por que nao se pode comer? Nao se pode comer nem mesmo
uma refeicdo pequena para evitar que se prolongue nela, o que pode atrasar
a reza de minhah.

(GUEMARAH. Mas. Shabbat, 9b).

1% Servigo de oferta da tarde, isto é: a segunda das trés rezas diarias que se devem fazer
diariamente.
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Isso posto, a halakhah parece abranger uma ideia geral de que toda e
qualquer prética que possa atrasar o individuo de sua obrigatoriedade com as rezas
diarias do minhah, devem ser evitadas; no entanto, nao ha restricdes para tais préaticas
apos a realizacéo do servigo de minhah. Ainda que com uma proposta pratica de livrar
o individuo judeu da transgressao para com o servico de minhah, a guemarah parece
apontar também a relagdo da reza com a preservagdo da pureza do individuo antes
de inicia-la, visto que a presenca de cabelos que possam cair pelo corpo durante o
um corte de cabelo, a sujeira que pode se acumular na roupa caso se visite um
curtume, e o suor causado pelo calor dos banhos, podem trazer impureza ao individuo
antes da realizacdo da reza de minhah, e enquanto pratica sagrada, esta deve ser
realizada dentro dos ideias de pureza.

O ideal de pureza associado a realizacdo das rezas e a realizacdo do
shabbat, tem como propdésito afastar as praticas sagradas de qualquer condicao que
possa trazer impureza as mesmas, evitando-se que o shabbat e as coisas santas
sejam transgredidas. A proibicdo sobre a profanacdo das coisas santas por contato
com impurezas, abrange, neste caso, as relacdes diretas com os textos sagrados e
as rezas, bem como toda e qualquer pratica que se realize durante o shabbat. A
halakhah sobre os cuidados com as cinzas ocasionadas pelo carvao e o ascendimento
de fogo, aponta essa énfase no ambito geral: “se uma parte [de algum utensilio] esta
limpa de carvéo, deve-se beber nele [no utensilio] no shabbat. Mas como um vaso
suspenso, mesmo se o carvao tiver sido removido [dele], ndo se deve beber dele [no
shabbat] (MISHNAH. Mas. Shabbat, 41a).

Ao que leva crer a halakhah, é possivel se beber de vasos que estéo livres
de carvao ou cinzas; entretanto, mesmo que um vaso nédo tenha tido contato direto
com o carvao e as cinzas, ja que foi colocado suspenso no fogo, ainda assim nao se
deve beber dele ou utiliza-lo para nenhum fim durante o shabbat, pois este esteve em
contato com carvao e, ainda que nao se possa ver a as impurezas, presume-se que 0
mesmo ndo € mais puro ou limpo para a participacao nas praticas sagradas ou durante
0 shabbat.

A preocupacdo com a preservacao da pureza durante a realizacdo do
shabbat parece abranger, grosso modo, uma ideia geral sobre o ideal de pureza,
fazendo com que estas praticas se estendam também para fora dos trabalhos

realizados no shabbat e inserindo-as como praxis participes do cotidiano judaico.
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Assim, € possivel detectar o ideal de pureza regendo todas as halakhot do Mas.
Shabbat; muito embora o foco para o tipo de trabalho prescritos nas mesmas seja
plural, a condicao de pureza parece ser um fator inerente a essas, tal como podemos
observar por duas distintas leis que enfatizam arquétipo de pureza de algumas

praticas, ainda que essas incidam sobre propdsitos diferentes:

Onde no6s podemos armazenar [comida], e onde ndés ndo podemos
[armazenar comida]? Ndo devemos armazena-las em mofo, sal, lima/limao,
ou areia, mesmo se molhada ou seca; nem em palha, folhas de uva, la ou
ervas, quando elas [as ervas] estiverem misturadas; mas devemos
armazenar [comida] nelas [nas ervas] quando elas estiverem secas.
(MISHNAH. Mas. Shabbat, Cap. IV, 47b)

Deve-se guardar uma folha de pergaminho junto com o pergaminho, e o
recipiente do tefilin157 junto com o tefilin, mesmo se ele [o recipiente do tefilin]
conter valia. E como devemos armazena-los? [0 pergaminho e o tefilin]. Em
vasos fechados.

(MISHNAH. Mas. Shabbat, 116b)

A primeira lei, referente ao armazenamento das comidas, sobreleva os
tipos de materiais que devem ser evitados na conservagéo das comidas no intuito de
salva-las de impurezas. Uma vez que os materiais descritos nesta halakhah nao séo
adequados para 0 armazenamento e conservacao de alimentos por um tempo
duradouro, devido a degradacdo rapida que ocasionam, este ideal de pureza é
prescrito, sobretudo, para a realizacéo do shabbat, visto que na impossibilidade de se
manter as comidas em contato direto com o fogo e devido a extensdo do dia santo,
deve-se utilizar alguns meios de conservacgao para os alimentos, mas na medida que
alguns materiais podem degradar em um periodo curto, estes devem ser evitados para
que a comida mantenha-se também pura.

A mesma intencdo de um ideal para o armazenamento de sagrados
escritos, prefigura na segunda halakhah. A mengao de que uma folha de pergaminho
deve ser colocada junto com as demais partes do pergaminho, apresenta a ideia de
gue o armazenamento de um pergaminho utilizado para a leitura, durante o shabbat,
deve se fazer em contato com as demais partes do pergaminho, pois uma vez que se
trata de um escrito sagrado, somente o recipiente sagrado do qual ele foi retirado é

isento de impurezas, reforgcando-se a ideia de que o pergaminho devera retornar para

157 Oriundo da raiz |"7'on (prece), o tefilin designa duas caixas de couro — dentro das quais encontra-se
excertos da Torah — anexadas cada qual a tiras de couro. O acesso6rio é utilizado pelos homens para a
recitacdo diaria do shemah da manha e da tarde, entretanto, seu uso é dispensado na realizacao do
shabbat e na celebragéo do yom tov.
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o local de onde foi retirado, ndo podendo ser colocado em qualquer outro recipiente
ou local. A mencao ao tefilin obedece também a mesma regra, uma vez que este
consiste em excertos da Torah inseridos em duas caixas pequenas conectadas a fitas
de couro para que se possa envolver as caixas com o0s excertos sagrados ao redor
dos bracos e cabeca em todas as rezas do shemah.

Ao passo que a primeira halakhah apresenta o ideal de pureza na
conservacdo das comidas em um periodo curto de tempo, ficando essa halakhah,
muito provavelmente, atrelada aos trabalhos prescritos no shabbat e nos
impossibilitando afirmar que a mesma regra era adotada para a conservacao de
alimentos em qualquer outro periodo que ndo no shabbat; a segunda halakhah
referente aos casos de pureza e imersdo apresenta como exemplo a regra de
armazenamento para o tefilin, mas uma vez que n&o se faz uso do tefilin durante a
realizacdo do shabbat — pois a ideia central deste acessorio é lembrar o sujeito judeu
da grandeza da divindade israelita e de reforcar o pacto celestial com a mesma,
tornando-se desnecessario o uso do acessério no shabbat; visto que este € o
momento proprio de lembrar a divindade e honra-la —, é curioso o porqué de uma
legislacdo que nado se prevé praticavel durante a realizacdo do shabbat, foi inserida
no Mas. Shabbat.

Embora nos falte maiores exemplos sobre leis de shabbat com a mesma
prerrogativa da halakhah de conservacdo do tefilin, trazemos a tona duas
possibilidades de leitura para esta particularidade: 1) dado o fato de que a Mishnah
consiste na redacdo das mitsvot — as quais se mantiveram oralizada por séculos —,
muitas halakhot adquiriram interpretacdes distintas, tornando um trabalho arduo
qualificar, em alguns casos, a quais tipos de leis as mesmas se referem; 2) a
recorréncia das praticas de shabbat e suas leis, acabaram por inserir muitas delas no
cotidiano judaico, tornando o ideal de pureza um arquétipo a ser seguido mesmo para
as praticas realizadas fora do periodo do shabbat, pois este ideal passou amparar a
maior parte dos habitos judaicos no intuito de se evitar qualquer transgressao.

Ambas as vias parecem ser complementares, e possivelmente essa seja a
leitura mais razoavel ao considerarmos uma lei de shabbat que ndo é presente,
enquanto prética, na realizagdo do shabbat. Destarte, ainda que desconsideremos a
particularidade da lei de conservacédo de pureza do tefilin, 0 que € manifesto nas leis
referentes a pureza e imersdo é a abrangéncia que as mesmas carregam, sendo

estereotipadas para além dos ideias de pureza erigidos enquanto leis durante a
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realizacdo do shabbat. Ao passo que as leis de shabbat giram em torno dos cuidados
gue se deve ter com a purificacdo do dia santo — assim compreendido por ser dedicado
a bencdes divinas e, portanto, reforcando o contato com a palavra divina, isto é, o
texto sagrado —, a aproximacao da ideia de pureza parece reger, grosso modo, toda
e qualquer pratica necessaria para que o sétimo dia, o dia do descanso, seja dedicado
a palavra sagrada, ao texto sagrado. Uma dependéncia que insere todas as leis de
shabbat em seus ideias de leis de pureza, os quais séo regidos pela/o palavra/texto

sagrada/o.

4.2.3 Jurisdicdo e Halakhot de Shabbat na Mishnah: Conclusfes Gerais do

Estudo de Caso

Diante da nossa intencdo em perceber, a partir das mishnayot presentes
no Mas. Sanhedrin e das halakhot do Mas. Shabbat, a presenca e/ou a continuidade
da legislacao oral na Mishnah, demonstrando assim uma pluralidade de interpretacbes
e préaticas que foram atuantes antes da compilacdo normativa da lei oral, nosso estudo
de caso a partir das halakhot apresentadas nos dois tratados mencionados acima, nos
dao indicios efetivos sobre a atuacdo da lei oral no plano terreno, sendo convertida
como prética normativa — sobretudo apés a compilacdo da Mishnah —, e da influéncia
do rabinato farisaico de Jerusalém e da Babilénia na eleicdo das halakhot que
passaram a comportar um espaco de maior autoridade e legitimidade que outras.

Ao identificarmos a lei oral no Mas. Sanhedrin a partir da disposicéo e
organizacdo do sistema juridico judaico antigo, encontramos a mitsvah presente em
um espaco de lenta mutabilidade e como lei fixada. Percebemos, pois, que a lei oral
aponta a existéncia de todo um sistema juridico e legislativo que teria sido originado
da palavra divina e instaurado no plano terreno a partir de uma exegese legislativa. O
Sanhedrin comporta, neste aspecto, todo um sistema juridico disposto em trés tipos
de tribunais, cada qual qualificado devido as suas estruturas administrativas e tipos
de crimes passiveis de julgamentos pelos mesmos. A justica divina, entretanto, goza
também de seu espaco de autoridade ab origine quando diante de crimes que,
segundo as mishnayot apontam, ndo competem ao plano terreno (MISHNAH. Mas.
Sanhedrin, 90a).
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Destarte, as interpretacfes rabinicas apresentadas por meio das halakhot
do Mas. Sanhedrin, trazem a tona a estruturacdo de um sistema legislativo e juridico
que, devido a complexidade que abarca, teve que contar com o auxilio de uma
literatura rabinica para sua implementacdo e funcionamento, visto que as leis que
comporta e a decisao sobre os crimes que julga, sdo medidas diante da interpretacao
rabinica acatada como a mais consensual ou de autoridade, demonstrando um
comprometimento juridico com as sagradas escrituras e, sobretudo apés a compilacéo
da Mishnah, apresentando um processo de transformacao na literatura rabinica para
que essa pudesse integrar também seu espaco de sacralidade junto aos textos
sagrados e suprir uma atuacao pratica e normativa no ideal de vida judaico.

O Mas. Shabbat, por outro lado, ao apresentar as leis de trabalhos relativas
ao dia do descaso, evidencia-nos uma pluralidade de halakhot difundidas no cotidiano
judaico devido a recorréncia do shabbat e das praticas necessarias a sua realizagao,
nos permitindo notar tragos da lei oral a partir de um tratado que, diferentemente do
Mas. Sanhedrin, comporta um espaco de rapida mutabilidade, visto que esta atrelado
ao campo das praticas habituais e cotidianas. ldentificamos, pois, por meio das
halakhot expostas nas leis de a) carregamento e fronteira; b) acendimento das velas
e cuidados com o fogo; c) leitura de textos sagrados; e c) pureza e imersao, algumas
particularidades inerentes as mesmas.

a) Nota-se, a partir das leis de carregamento e fronteira, que quando na
auséncia de leis especificas para o transporte de objetos, adota-se a regra geral
extraida a partir de outra mitsvah, passando-se a interpretar, entdo, a pratica a ser
adotada por meio de um critério de derivacdo de um principio geral explicitado em
outra mitsvah, como a exemplo da lei de carregamento de objetos para dentro dos
limites de fronteira. Uma vez que ndo ha uma mitsvah especifica para este tipo de
trabalho, adotou-se, entre a interpretacéo rabinica farisaica, o0 consenso de que o
mesmo principio de interpretacdo para as leis de carregamento de objetos para fora
dos limites de fronteira, deveria ser acatado como norma interpretativa devido a
auséncia de uma mitsvah especifica para esta lei. Um fator que condiciona, na
Mishnah, um espaco de autoridade conferido a interpretagéo rabinica, colocando-a
em tamanha importancia quanto a lei oral.

b) O notorio espacgo conferido as leis de acendimento das velas e cuidados
com o fogo, parece ser atrelado, antes, a necessidade desta pratica para a leitura dos

textos sagrados e para o desenvolvimento de quaisquer outros trabalhos a serem
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realizados no shabbat, demonstrando os motivos elencados na importancia desta
pratica, tal como o0 a mencao, na halakhah, de que o ndo acendimento das velas, ou
o acendimento indevido das mesmas — isto €, caso se burle os ideias de pureza —,
impede que o shabbat seja realizado (MISHNAH. Mas. Shabbat, 11a). Os vestigios
sobre uma pluralidade de halakhot existentes antes da normatizacéo da lei oral, nos
sao apresentados por meio da halakhah de materiais utilizados para o acendimentos
das velas e do consenso rabinico farisaico na eleicdo do azeite de oliva para este
propésito, excetuando-se outros tipos de produtos. Temos, pois, hdo somente a
indicacdo de uma pluralidade interpretativa sobre essa pratica antes da compilacédo
da Mishnah, como a legalidade da interpretacéo rabinica (farisaica) na deliberacao de
quais tipos de materiais podem ser considerados puros ou impuros para a lei de
acendimento das velas.

c) Por meio das préticas elencadas como passiveis de pureza ou impureza,
no tocante a leitura de textos sagrados no shabbat, podemos aferir que mesmo diante
de uma consensual aceitacéo, no inicio do séc. Ill Ec, sobre muitos — ou quase todos
— dos livros pertencentes a Ketuvim ja serem considerados sacros, as halakhot das
leis de shabbat ndo preveem que leitura dos livros pertences a Ketuvim possam ser
realizadas no shabbat, pois tal pratica pode trazer impureza ao dia santo devido ao
carater de sacralidade dos mesmos ser considerado em menor grau de autoridade
que aqueles livros pertencentes a Torah e Neviim. Destarte, a0 mesmo tempo que as
halakhot de leitura de textos sagrados no shabbat indicam a presenca de uma
aceitacdo dos livros pertencentes a Ketuvim ja integrando o canone judaico no
decénio final do séc. Il Ec no inicio do séc. Il Ec, elas apontam a falta de participacdo
destes textos e a menor influéncia que os mesmos tinham nas préticas consideradas
como mandamento de primeira instancia — como a exemplo do shabbat —; ficando
estes escritos sagrados, portanto, apartados de praticas sagradas declaradas como
mitsvah, no intuito de ndo submeter o sujeito judeu a transgressfes inconscientes ou
negligentes. As interpretacdes rabinicas sobre a carater de sacralidade e autoridade
de Qohelet e Shir ha-Shirim, advindas do beit Shammai e beit Hillel, também indicam
as discussodes sobre o carater de sacralidade de alguns livros pertencentes a Ketuvim

ja tomavam espaco, no séc. | Aec, dentro do circuito literario de Jerusalém e,
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posteriormente, também da Babilénia, uma vez que o Talmud bavli adotou, como
regras basilares, as interpretacdes advindas de ambas as baitim?58,

d) Ao abarcarem uma pluralidade de assuntos, as leis de pureza e imersao
agregam, de modo sumario, o ideal de pureza que rege todas as demais leis do Mas.
Shabbat, erigindo-se como o alicerce do arquétipo de pureza quando aplicado ao
plano terreno. Com o fito de tornar as possibilidades de transgressao dos
mandamentos divinos cada vez mais apartados da pratica cotidiana, as leis de pureza
quando aplicadas a realizagdo do shabbat, acabam por indiciar o ideal de santificacao
mesmo para praticas que devem ser realizadas fora do periodo de shabbat, como a
exemplo da lei de tefilin (MISHNAH. Mas. Shabbat. 116b) que menciona os cuidados
gue se deve manter para se resguardar este acessorio sagrado de impurezas, ainda
gue o0 mesmo néo seja utilizado nos trabalhos do shabbat; fatores que nos fazem notar
a uma falta de especificidade para leis concernentes apenas a pureza — visto que o
ideal se faz presente também nas demais leis apresentadas anteriormente — e a
miscelanea com a preocupacdo dos rigores de pureza para as demais praticas
cotidianas atreladas ao ambito sagrado.

Em sumula, ao passo que a presenca das halakhot, nos massehot
Sanhedrin e Shabbat nos permitem esbocar a presenca e possiveis modificacdes da
lei oral a partir de dois tratados que as conservam no ambito da jurisdicdo e lenta
mutabilidade — tal como o faz o Mas. Sanhedrin; e no ambito da legislagédo divina
incidindo sobre a prética recorrente e mutavel — como a exemplo do Mas. Shabbat,
temos a oportunidade de lancar a legislacao oral os tracos de sua trajetéria oralizada
— quando muitas halakhot apresentavam dissimetria nas interpretacdes acatadas para
determinadas praticas — e, a0 mesmo tempo, podemos perceber o desempenho
rabinico farisaico na ado¢ao de uma normatividade — elencada segundo 0s principios
interpretativos das escolhas rabinicas de Jerusalém e da Babil6nia — para que alguns
mandamentos sagrados passassem a dispor de um critério pratico padronizado. Se
nao em pratica, pelo menos em teria, por meio da emancipacéo do texto rabinico junto

ao carater sagrado de alguns escritos.

4.3 A Lei oral nos Manuscritos de Qumran

158 Plural de beit. Casas.
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Ao analisarmos as halakhot dos manuscritos de Qumran por meio de um
codigo penal e das leis de shabbat, nos deparamos com a presenca da lei oral a partir
de escritos ndo biblicos disseminadas em dois tipos de textos literarios: legislativo e
sectario; permitindo-nos enxergar tracos das mitsvot judaica por meio de uma
producéo rabinica que, embora carregue alguns tracos de paralelismo estilistico com
aquela produzida pelo rabinato de Jerusalém e da Babil6nia, de muitos se difere desta
no tocante a interpretacdo das praticas sagradas, fator este que se elencou como um
dos motivos principais para o auto exilio no deserto da Judeia, fomentando a producao
literéria que passou a ser caracteristica da comunidade de Qumran.

Buscamos ver, assim, a mitsvah judaica por meio das halakhot presentes
nos manuscritos de Qumran. Num primeiro momento, damos atencdo as
particularidades de uma jurisdicio em Qumran por meio de manuscritos que
identificam um cédigo penal atuante nos periodos asmoneu (150 — 30 Aec) e herodiano
(30 AEC — 70 EC), com o intuito de perceber, em escritos sectarios e legislativos, a
dindmica outorgada a lei oral em ambito juridico; hum segundo momento, nossas
andlises se atém as leis de shabbat e aos tipos de trabalho enfocados por essas.
Acreditamos que os dois eixos de andlise nos possibilitam notar — tal como
procedemos com a Mishnah — as realidades inerentes as praticas cotidianas da
mitsvah em Qumran no tocante aos assuntos legislativos e sagrados. Visto que as
halakhot aqui elencadas datam de um periodo no qual os estudos sobre a lei oral
estavam sendo feitos e coletados pelos rabinos tanaitas, perceber a presenca de
distintas interpretacdes sobre a mitsvah por meio do conteudo literario do Mar Morto,
nos possibilita lancar novas luzes ao processo de redagéao da Mishnah e de ascensao

do judaismo rabinico farisaico normativo.

4.3.1 Jurisdigdo nos Manuscritos de Qumran

A presenca de um sistema juridico e legislativo operante na comunidade
do Mar Morto nos é apresentada, sobretudo, por meio dos manuscritos provindos das
cavernas 1, 4 e do Cairo Damasco. A distancia temporal entre estes documentos e a
falta de linearidade estilistica entre 0s mesmos, ndo nos permite, com precisao,
reconfigurar tracos suficientemente legitimos da realidade juridica que se instaurou

em Qumran; ndo obstante, os mesmos nos oferecem pistas, em linhas genéricas, que
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levam a crer que a jurisdigéo aplicada em Qumran em muito se diferenciou daquela
vigente no rabinato farisaico de Jerusalém e da Babilonia. Neste sentido, ao passo
gue nossa proposta de analise comparada entre ambos os sistemas juridicos nao
possa trazer tantas informacdes sobre as particularidades presentes em Qumran, ela
lanca luz as diferencas que se fizeram notdrias entre ambos os sistemas,
especialmente no papel conferido a figura do sacerdote-juiz. Para a execucéo de
nossa proposicao, partimos, primeiramente, dos indicios presentes no Cairo Damasco
(XIV, 18b-22) e em 1QS (VII-VIII) que nos dao pistas sobre uma organizacao juridica;
em seguida, no anseio em perceber a atuacdo dos juizes na jurisdicdo de Qumran,
utilizamos, especialmente, os manuscritos 4Q266 5 ii e 4Q2665 ii, os quais
apresentam a figura do juiz como sacerdote; e por fim, trazemos alguns casos de
inquérito e julgamento que nos sédo apresentados por meio dos manuscritos 4Q266
10; 4Q266 11; e 4Q270 7.

Conforme leva a crer o Cairo Damasco, a organizagao juridica e legislativa
de Qumran, ao contrario daquela vigente nas demais comunidades judaicas da Judeia
antiga, ndo pareceu contar com uma forma sistémica de tribunais e de instituicbes
voltadas para este fim especifico. Na medida em que a proposta comunal do
assentamento do Mar Morto visou, dentre outras assercoes, se manter apartada de
cargos e condutas que poderiam corromper o judeu observante; ndo ha a instauracéo
de todo um sistema juridico desenvolvido para operar sobre categorias criminais
especificas, tal como se observa no rabinato farisaico. Em Qumran, ao passo que nos
faltam nomenclaturas especifica para qualificar diversas atuacdes do corpo juridico
no tecido social, latu sensu, o Cairo Damasco parece conceder a funcéo juridica o
nome de Regra da Assembleia (XIV, 18b), levando-nos a intuir que o intrincamento
entre o corpo juridico e todas as demais esferas sociais se deu de forma resoluta em
Qumran: “Qualquer pessoa que entre na Assembleia devera atuar de acordo com
suas [0 sacerdote/juiz] palavras, cada qual [de acordo] com seu nivel (CD, XIV, 10)".
Neste sentido, a Assembleia a qual o Cairo Damasco se refere parece comportar toda
a esfera social da comunidade, e a Regra desta seria a forma juridica com que alguns
assuntos pertinentes ao ambito penal incidem.

Também a Regra da Comunidade declarada em 1QS, aponta para o fato
que de que a comunidade de Qumran deveria comportar uma plantagcao duradoura,

um casa sagrada e uma assembleia sagrada suprema para os filhos de Aram:
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Quando eles estiverem em lIsrael, o Concelho da Comunidade devera ser
estabelecido em verdade. Ele devera ser uma plantacdo duradoura, uma
casa sagrada para Israel, e uma assembleia de sacralidade suprema para
Aram.

(1Qs, VI, 5-8)

Neste sentido, a comunidade se ocuparia de trés instancias administrativas
esséncias: 0s organismos responsaveis pelo plantio e colheita da vida agricola e
pastoreia; de uma casa sagrada — constituida na forma de sinagoga — para comportar
as tarefas rabinicas; e de uma Assembleia de sacralidade suprema para Aram,
direcionada para os servicos sacerdotais e a qual, conforme leva a crer 1QS, também

atuava como casa de jurisdi¢o:

Eles {os sacerdotes} deverdo testemunhar a verdade nos julgamentos, eles
serdo os eleitos de Boa Vontade que expiardo a Terra e fardo pagar os

iniquos. [..] Eles deverdo ser uma oferta agradavel, uma expiacdo para a
Terra e um julgamento determinante da iniquidade, e entdo ndo havera mais
iniquos.

(1QsS, VIil, 8-10)

As funcdes operadas pela Assembleia, entretanto, parecem ser plurais. Na

medida em que os sacerdotes sdo também juizes e inquiridores, até mesmo o

ingresso de membros na comunidade ficava a cargo da Assembleia e de decisédo

sacerdotal. A hierarquia social dos sacerdotes, também € evidenciada pela posicao
destes na comunidade:

Eles deverdo ser registrados por nome: primeiro os sacerdotes, segundo os

levitas, terceiro os israelitas, e quarto os prosélitos/convertidos. E eles

deverdo ser inscritos por nhome, um apés outro: primeiro os sacerdotes,

segundo os levitas, terceiro os israelitas, e quarto os prosélitos/convertidos.

E eles deverdo sentar e ser questionados em todos 0s assuntos.
(Cairo Damasco, VIX, 1-5).

Para a funcao de juiz responséavel por inquirir os membros da comunidade
em todos os assuntos que forem necessarios ou pertinentes, o Cairo Damasco aponta

a figura do sacerdote como a designada para este fim:

E o sacerdote que é apontado [para comandar] a Assembleia devera ser de
trinta a sessenta anos, instruido no Livro da Meditagdo e em todos os
julgamentos da Lei, bem como [se espera do mesmo] que este saiba
pronunciar/sentenciar os julgamentos corretamente.

(Cairo Damasco, XIV, 6-8).
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N&o ha, entretanto, uma maior clareza sobre a que se refere o Livro da
Meditacdo, na medida em que as trés uUnicas referéncias que temos a ele séo
originadas de manuscritos distintos. H4, porém, a possibilidade de detectar que em
todos os momentos nos quais o Livro da Meditacdo € citado, ele esta sempre
associado a instrugdo que os membros da Assembleia devem ter neste e a exigéncia
dos sacerdotes como homens versados também no estudo do Livro da Meditagéo,
tornando-se este base fundamental para a comunidade de Qumran: “[os juizes]
deveréo ser eleitos pela Assembleia por um tempo definido, sendo quatro provindos
da tribo de Levi e Aram, e seis de Israel. E eles deverdo ser instruidos no Livro da
Meditacdo e na Regra da Comunidade (CD, X, 6)” ;“Onde ha dez, eles ndo deverao
ter falta de um sacerdote instruido no Livro da Meditacdo; e eles deverdo ser
governados por ele (CD, XIll, 2)”; “Eles deverao instruir o jovem no Livro da Meditagao
e deverdo ensinar a ele, de acordo com sua idade, os preceitos da Assembleia. Ele
devera ser educado nos seus estatutos por 10 anos (1QSa |, 6-7)”.

Nossa sugestéo é, pois, que o Livro da Meditacdo se trata de uma regra
sectaria que se configurou de importancia tamanha para a comunidade do Mar Morto
como qualquer outro livro sagrado de carater legislativo, pois se exige a instru¢cao dos
jovens e dos sacerdotes neste. Assim, ao passo que a sistémica comunal da
Assembleia converge atribuicbes sacerdotais ao tecido juridico, o Livro da Meditacdo
parece se erigir como uma espécie de Regra Comunal responsavel por operar, no
ambito secular, a ordem da comunidade e os designios daquilo que se considera
adequado e inadequado, proibido e permitido.

Se a figura do sacerdote é elencada, no Cairo Damasco, como a
responsavel por inquirir, instruir e julgar, ndo temos a possibilidade de medir todas as
qualificacbes designadas estritamente a ela, especialmente quando, no mesmo

manuscrito, uma outra figura inquiridora nos € apresentada: o Guardidao (Wjan):

O Guardido de todos os campos devera ser de trinta a cinquenta anos, devera
ser aquele que conheceu todos os segredos dos homens e todas as
linguagens de seus clds. Quem quer que entre na Assembleia devera fazé-lo
de acordo com suas palavras [do Guardi&o]. E quem quer que tenha qualquer
coisa a dizer em matéria de qualquer caso ou julgamento, devera dizé-lo ao
Guardido.

(CD, X1V, 10-12).

A sugestdo de Geza Vermes (2011: 28-29) sobre a funcéo relegada ao

Guardido, indica que este seria o0 cargo de maior nivel hierarquico da comunidade e
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sendo utilizado como sindnimo para Mestre (75own). Assim, o Guardido ou Mestre seria
0 sacerdote, pregador, instrutor e juiz, mas principalmente responsavel por instruir 0s
membros em temas relativos aos ensinamentos da seita e a fidelidade a ela, ao passo
gue os demais sacerdotes ficariam responsaveis pelos ensinamentos biblicos e por
alguns julgamentos (VERMES, 2011: 128). Enquanto a interpretagéo de Vermes toma
como base, especialmente, a descricdo apresentada sobre o Guardido na secao
Exortacdo (CD, Exortacao, I-VIIl) do Cairo Damasco, € curioso notar que na secao
dos Estatutos a figura do Guardido ndo parece ter uma atuacéo tdo ampla enquanto
juiz, se reservando mais essa funcéo aos sacerdotes.

Neste sentido, parece haver uma distingdo na esfera juridica sobre as
funcdes atribuidas ao Guardido/Mestre e aos demais sacerdotes. Ao passo que
ambos sdo sacerdotes e atuam como juizes — mas nao somente enquanto tais —, a
figura do Guardido/Mestre parece reforcar a ideia do sacerdote-juiz e, a0 mesmo
tempo, indica a presencga de uma hierarquia sacerdotal também no ambito juridico: o
guardido pode julgar e tem a palavra final, mas se ocupa, primeiramente, de assuntos
relativos ao ingresso de novos membros na seita e a fidelidade que estes tém com
essa. Aos demais sacerdotes, se reservam assuntos sagrados e relativos ao ambito
criminal. O que nos escapa dizer, entretanto, sdo as delimitagbes entre as funcdes
sacerdotais e a autonomia que os diversos niveis de sacerdotes tém, em ambito
juridico, para a resolucdo de casos e aplicacao de sentencas.

A atuacdo dos sacerdotes enquanto juizes, em Qumran, nos € fornecida
principalmente por meio do Cairo Damasco e de manuscritos provindos da caverna 4,
0s quais apresentam indicios sobre as regras de iniciacdo para o cargo do sacerdote

e a importancia do Guardido/Mestre para a comunidade:

[Que possam escutar] cada um de acordo com seu espirito. Eles {os novos
membros da comunidade} deverdo renunciar {a vida mundana} por decisdo
do Guardido. [Esses sdo 0s preceitos] nos quais todos os prosélitos de Israel
deverdo [cami]nhar. Os filhos de Tzadok, os sacerdotes, pois que sdo o0s
prosélitos de Israel [na interpretacdo da] tltima Lei. E esses sdo 0s preceitos
para o Me[stre] no qual [ele devera caminhar] por toda Israel, pois 0 Se[nhor]
ndo salvara aqueles que [ndo caminham] no Seu caminho perfeita[mente].
(4Q266 5 1).

Tal como Vermes (2011: 28; 128) indicou, a figura do Guardiao e do Mestre,
aqui, parecem ser equivalentes; e o termo proseélito (hnmm) parece fazer mencao néo a

todo e qualquer novo membro que queira ingressar na comunidade — tal como
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geralmente se aponta —, mas a conversao dos filhos de Tzadok na interpretacédo da
Lei da Nova Alianga, aquela que, conforme os preceitos da comunidade indicam, so é
possivel longe da vida mundana e corruptivel. A figura do Guardido/Mestre enquanto
sumo sacerdote-juiz e guia para os caminhos da salvacdo, € um ponto chave na
compreensao da dindmica sacerdotal de Qumran; entretanto, se temos a possibilidade
de elencar uma figura sacerdotal de maior hierarquia — tal como parece ser a do
Guardido/Mestre — e a partir dela identificar que houve uma dinamica sacerdotal na
comunidade, nos escapa a possibilidade de reconfigurar, com maior rigor, toda a
sistémica sacerdotal de Qumran e a distribuicdo das atividades competentes aos
diferentes niveis de sacerdotes. Podemos, ndo obstante, afirmar que a eleicdo de
sacerdotes, em Qumran, seguia a tradi¢cao toraica que prevé legitimidade sanguinea
do cargo a todos os descendentes de Aram, muito embora estes pudessem ser

desqualificados da funcdo mediante situacdes especificas:

Quem quer que fale muito rapido ou com voz interrupta e ndo quebra suas
palavras para tornar [sua voz] audivel, ndo devera ler o Livro da Lei para que
ndo haja equivoco em matéria essencial. Aquele entre os filhos de Aram que
foi tomado como prisioneiro, [ele esta] corrompido com impureza. Ele nao
deverd se aproximar do sacerdécio. Ele ndo deverd comer das [comidas]
sagradas. Qualquer filho de Aram que se recusa a servir [a0s seus], a ensinar
aos seus a Regra da comunidade e também os trai, [ele ndo devera se
aproximar do sacerdoécio]. E [qualquer] filho de Aram cujo nome tenha sido
rejeitado pela verdade, [ele ndo devera se aproximar do sacerdécio]. Aquele
gue na teimosia de seu coragcdo comer da [comida] sagrada de Israel, da
Assembleia dos filhos de Aram, ele devera se tornar culpado de sangue. Essa
€ a regra para habitar nos sagrados campos de Israel.

(4Q266 5 ii)

4Q266 5 ii nos indica a funcdo do sacerdote enquanto sujeito versado no
ensinamento da Lei (Torah), e também nas regras concernentes a comunidade, se
tratando, pois, de um cargo que concilia ambas as funcdes: sagrada e sectaria.
Embora o manuscrito em questéo nao ofereca mostras sobre a especificacado apenas
do Guardido/Mestre enquanto responsavel pelos ensinamentos sectéarios, sabemos,
conforme indicado no Cairo Damasco, que o sacerdote responsavel por comandar a
Assembleia, isto €, o Guardido/Mestre, deve ter de 30 a 60 anos e ser instruido no
Livro da Lei e da Meditacdo (Cairo Damasco, XIV, 6-8), fazendo-se estes critérios
essenciais para a eleicdo do Guardido/Mestre. Também a decisdo conferida pelo

Guardiao/Mestre, se torna o veredicto final:
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A comunidade devera estar disposta a aceitar Seu julgamento, como Ele
ordenou pelas méos de Moshe. [...] E quem quer que rejeite essas regras que
seguem 0s preceitos encontrados na Lei de Moshe, ndo devera ser contado
entre os filhos de Sua verdade. Como rebelde, ele devera ser excluido da
comunidade. O sacerdote dirigente da comunidade devera falar sobre ele {o
excluido} [...] e o homem banido devera partir, € quem quer que concorde
com ele, coma com ele e o cumprimente, 0 caso devera ser reportado ao
Guardiao {para que} se julgue o0 mesmo.

(4Q266 11, 5-9; 12-16).

Uma vez que o julgamento conferido pelo sacerdote é feito tomando como
base os designios prescritos na Lei de Moshe, no texto sagrado por exceléncia, a
funcdo do sacerdote enquanto juiz parece se legitimar pela poténcia da palavra divina.
O sacerdote-juiz que opera na posicdo de Guardido/Mestre seria, assim, mais um
instrumento que faz cumprir a fidelidade para com a Lei de Moshe — a qual,
interpretada pelos “filhos da Luz”, “mantenedores da Alianga”, “filhos de Tzadok” (1QS
I 1-2; 1QS Il 3; 4Q258; 4Q256), adquire algumas interpretacdes particulares em
Qumran. N&ao ha contestacéo no veredicto do Guardido/Mestre, pois ndo se contesta
a palavra divina; uma ideia que, em Qumran, faz depositar na figura essencial do
sacerdote-juiz um mediador e um intérprete de ambas as esferas: celestial e secular.

Se o0 Guardido/Mestre € a instdncia maxima do corpo sacerdotal e juridico
de Qumran e sua eleicdo, ao que levam crer 0s manuscritos, se da por deliberacédo
dos demais sacerdotes, ndo conseguimos remontar as atuacdes dos demais niveis
sacerdotais em Qumran. Sabemos, de acordo com o Cairo Damasco, que a
Assembleia comporta um nimero de dez juizes eleitos por um tempo definido e
provindos quatro da tribo de Levi e Aram, e seis de Israel (CD, X, 6). Embora nao
tenhamos dados sobre como se dava o processo de inquérito e julgamento, os
manuscritos 4Q266 10-11 e 4Q270 7 nos indicam as penalidades aplicadas nos casos
de violacdo as regras comunais, ficando os julgamentos de matéria comunal inquiridos

e sentenciados pelo Guardido/Mestre:

[Por] duzentos dias [ele devera ser excluido] e por cem dias ele devera
cumprir peniténcia. Se foi um caso grave e ele carrega rancor, [ele] ndo
devera retornar [para a comunidade]. [E quem quer que] tenha insul[tado] seu
companheiro sem razdo [devera ser excluilJdo por um ano e cumprir
peniténcia por seis meses. Quem quer que tenha falado uma palavra tola,
devera cumprir peniténcia por vin[te dias e ser excluido] por trés mes[es]. E
guem quer que [injterrompa as pala[vras] de seu companheiro] devera
cumprir peniténcia por dez dias. E [quem quer que delite e durma durante a
reunido da Assembleia, deverd ser excluido por trinta dias [e] cumprir
peniténcia por dez dias. E [aquele] que sair [do encontro da Assembleia] sem
motivo mais do que trés ve[zes] em uma se[¢do], ele deverad [cumprir
peniténcia por] dez dias. Mas se ele deixou a se¢éo enquanto [eles estavam
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debatendo] ele devera cumprir pena por 3[0] dias. E quem quer que caminhe
antes de [seu] companheiro, seja em casa ou no campo, ele devera ser
excluido por seis [meses]. E quem quer que coloque sua méo sob sua roupa
e essa é tao pobres que é possivel ver a nudez através dela, ele devera ser
apartado por trinta] dias e cumprir peniténcia por dez. E quem quer que
gargalhe tolamente fazendo sua voz audivel, devera ser excluido por trin[ta]
dias e cumprir peniténcia por quin[ze] dias. E quem quer que use sua mao
esquerda para gesticular com ela, ele deverd cumprir peniténcia por [dez
dias]. E quem quer [insullte seu companheiro, eles deverdo exclui-lo da
pureza por um ano.

(4Q266 10).

Parte da reconstrugéo do texto (as quais sédo apresentadas entre colchetes)
é formulada por meio de paralelos com o texto de 1QS (colunas Il a VII), o qual
apresenta as Regras da Comunidade de forma mais bem detalhada e preservada.
Assim, na medida em que os fragmentos de 4Q266 (bem como 4Q270) séo copias do
texto da Regra da Comunidade previsto em 1QS, temos com clareza que as
peniténcias apresentadas em 4Q266 10 sao relativas aos crimes de matéria sectaria
gue possam infringir contra a conduta ideal da comunidade. A diferenca entre as
penas aplicadas para crimes considerados de maior ou menor grau, parecem ser
medidas, principalmente, pelas transgressdes que podem afetar as regras comunais
de Qumran e a participacdo adequada dos membros na comunidade. O ideal de
irmandade se faz presente na medida em que ha punicdes para transgressdes que
possam incidir sobre condutas hierarquicas entre os membros da comunidade.
Também o compromisso para com as atividades da Assembleia sao passiveis de

puni¢cdes caso descumpridas a Regra:

[Quem quer que tenha caluniado a Assembleia] ndo deverd retornar
nova[mente]. O homem cujo espirito tremeu {e ele caminhou em escuridio}
devera {ser excluido por dois anos} e cumprir pena por sessenta di[as]. [Ap0s dois
anos] a Assembleia devera rever se[u ca]so e [se ele for admitido novamente] ele
devera ser inscrito [de acordo com seu nivel] e questionado sobre a lei. E [quem quer]
gue tome a comida de {de outra pessoa} sem que isto seja uma regra, devera devolver
a comida para a pesso. E quem abordou sua mulher, sem que isto seja uma regra,
para fornicacéo, devera deixar {a comunidade} e ndo retornar novamente. Se ele falou
contra as maes, devera cumprir peniténcia por dez dias. Essas sdo as re[gras] nas
quais se devera caminhar. [Para quem qu]er que venha ser [guilado por um sacerdote.
(4Q2707)

A descricao de 4Q270 frag. 7, ao apresentar as diversas regras que devem
ser cumpridas por todo e qualguer membro que entre na comunidade para buscar
uma vida guiada “pelos caminho da luz” (1QS, ii, 15), indica que estas sao ordenadas
e direcionadas pelo/s sacerdote/s. Ao passo que nos falta, em 1QS, a mencédo de

regras relativas a blasfémia contra mée, essa seria possivelmente a Unica regra que,
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em 4Q270 7, é apresentada de forma mais particular aquelas que temos no texto de
1QS. Ademais, € possivel notar, por meio das Regras de 1QS e de 4Q270 7, que as
sentencas de banimento ndo séo tdo comuns e somente quando acometidos crimes
considerados de alta gravidade, tais como traicdo dos preceitos da comunidade e
fornicagdo sem que esta esteja prevista dentro da regras imputadas pela vida
comunal.

Ao passo que se torna dificil afirmar as atribuicbes concedidas aos
diferentes niveis sacerdotais em Qumran, podemos, diante do quadro juridico possivel
de ser reconstruido na comunidade do Deserto da Judeia, notar que ainda que
Qumran ndo contasse com um sistema juridico de amplitude e complexidade
compativeis as comunidades farisaicas, a existéncia de um corpo administrativo
responsavel por gerir o funcionamento sacerdotal na comunidade se deu de forma
resoluta em Qumran e disposto na forma de uma Assembleia de Sacralidade
fomentada pelos filhos de Aram — sacerdotes. Trata-se, pois, de um organizagao que,
disposta de forma juridica, administrativa e possivelmente também institucional,
comportava funcdes sacerdotais e juridicas que pudessem reger a ordem sectéaria da
comunidade. Nao nos convém, entretanto, afirmar que o entrelacamento entre as
funcBes sacerdotais e juridicas em Qumran se deu de forma tal que todos os
sacerdotes eram convertidos em juizes eram, especialmente quando as fontes sao
ainda bastante nubladas quanto a dinAmica sacerdotal do Mar Morto. Se, por um lado,
podemos identificar que houve essa dindmica e que ela contou com uma amplitude
relevante; por outro nos escapa a possibilidade de reestruturar as particularidades
dessa dinamica com maior precisao.

Ao identificarmos que a particularidade juridica de Qumran € a de somar a
funcdo sacerdotal atribuicdes tais quais a de instrutor, inquiridor, e juiz; ndo estamos
com isso afirmando que o sacerdote de Qumran era, em primeira instancia, o sujeito
versado em uma amplitude de outras funcdes ou que todos os sacerdotes fossem
também juizes; estamos, antes, conferindo aos manuscritos seu espaco de fala no
concernente a uma atividade juridica que, em Qumran, se desenvolveu de forma
bastante particular no correspondente aos preceitos de uma comunidade que,
apartada da vida corruptivel e mundana que se julgava ter em Jerusalém e fundada
sobretudo por um corpo sacerdotal, inseriu nas diversas fun¢gdes comunais um papel

de maior dimenséo a figura do sacerdote.
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4.3.2 As Halakhot de Shabbat

Conquanto a presenca de leis de shabbat parece ser, de acordo com
muitos estudiosos, recorrente nos manuscritos de Qumran, o exercicio de qualificacéo
das mesmas enquanto leis propriamente de shabbat ndo é tarefa facil de se registrar.
A maior parte das leis de shabbat em Qumran seria, na verdade, integrante do
Documento de Damasco, um documento hibrido que contem parte de leis e estatutos
encontrados em trés cavernas de Qumran — cavernas 4, 5 e 6 —, datando do séc. |
AEC; e parte advinda do material encontrado na genizah da sinagoga de ben Enzra,
no Cairo, no ano de 1896/, datando dos séculos Xl e Xll ec. Composto de 28 leis e
estatutos, somente as 12 primeiras leis do Documento de Damasco seriam advindas
da descoberta realizada em Qumran; as outras 16, acredita-se serem cOpias da
producdo do Mar Morto, mas compostas nos sécs. Xl e Xll ec. Uma vez que a
deterioracdo do material encontrado em Qumran acaba por utilizar o contetudo
encontrado na sinagoga do Cairo para preencher as lacunas de interpretacéo do texto,
qualificar a leis presentes neste documento como leis de shabbat, torna-se um
exercicio arduo e muitas vezes duvidoso; quanto as leis que explicitamente séo de
shabbat — por mencionaram essa terminologia —, estas integram a segunda secéo do
documento, a qual data do baixo medievo; fator que condicionaria muitos problemas
a nossa andlise caso utilizassemos essas leis na interpretacdo primaria de nossa
proposta.

Isso posto, elencamos, pois, ao exercicio de nossa analise, trés tipos de
trabalhos derivados das leis de shabbat resultantes dos manuscritos encontrados na
caverna 4 (e provindos do séc. | Aec), a dizer: lei de carregamento e fronteira,
presentes nos manuscritos 4Q251 frg | ; lei de leitura de textos sagrados no shabbat,
identificada no manuscrito 4Q264a frg I; e leis de pureza e imersao, constatadas nos
manuscritos 4Q274 frg | i; 4Q274 frg 2 i; 4Q274 frg 3 i-ii; e 4Q421a. Na auséncia de
leis identificAveis como de ascendimento das velas e cuidados com o fogo, nosso
estudo de caso sobre as leis de shabbat em Qumran ndo se centra sobre esta
categoria de lei, muito embora seja possivel encontrarmos alguns tracos desta no

concernente as leis de pureza e imersao.

4.3.2.1 Leis de Carregamento e Fronteira: 4Q251 |
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26 fragmentos de textos hibridos datados do fim do séc. | Aec foram
encontrados na caverna 4 de Qumran. Conforme as andlises paleogréficas
demonstraram, 4Q251 parece ser datado do periodo herodiano primitivo, muito
possivelmente por volta do ano 30 Aec. O documento, composto originalmente em
hebraico, exibe halakhot que lidam, sobretudo, com assuntos relativos aos trabalhos
realizados no shabbat, penas por injarias, colheita das primeiras frutas e unido
matrimonial. Tal como apresentado primeiramente na editio princeps de Erik Larson,
Manfred R. Lehman and Laurence Schiffman (DJD XXXV, pp. 25-51), os fragmentos
fazem aluséo a passagens extraidas da Torah, especialmente Shemot (16.29), a partir
de uma variacdo textual, além de apresentarem parafrases exegéticas. Dentre as
halakhot de trabalhos no shabbat indicadas nos fragmentos, uma — presente no
fragmento | — faz referéncia a lei de carregamento e fronteira, no shabbat:

Moshe

[nenhum homem devera] bater [em] animal e retirar agua de uma cisterna...
[nenhum] homem devera retirar qualquer coisa de seu lugar no shabbat,
[de fora da casa para dentro dela] e de dentro da casa para fora def[la]...
para que ele possa interpretar e ler no Livro nos dias do s[habb]at...
(4Q251 Frg 1)

o wWwN P

O conteudo apresentado entre colchetes configura nossa interpretacdo —
feita em associacdo a lei de carregamento e fronteira indicada na Mishnah (Mas.
Shabbat, cap. |, 2a) — da parte que nos falta devido a degradacdo do material. O
reforco a proposta interpretativa dessa reconstrucdo se da mediante a linha 4 do
fragmento — quando lido no original —, pois que especifica a condicdo de retirada de
um objeto de dentro da casa para fora desta. Ao apresentar a preposicao n anexada
a conjuncao 1 (ve = e), a qual pode ser lida como “e a partir’ ou “e do lado oposto”, o
texto original, ao citar que objetos ndo devem ser retirados de dentro da casa para
fora, parece demonstrar a mesma ideia, mas em sentido contrario, quando menciona
a conjuncao [ni. Assim, a mesma lei especificada no Mas. Shabbat para carregamento
de objetos dentro e fora dos dominios de fronteira, parece prefigurar também nesta
halakhah de Qumran se assumirmos que a particula conjuntiva i indica que a mesma
ideia apresentada apoés ela aparece também na ideia anterior, mas com sentido

contrario. Temos pois, no manuscrito original:

159 Para editio princeps, cf: LARSON, E; LEHMANN, M. R; SCHIFFMAN, L. H. DJD, XXXV, pp. 27. In.
BAILLET M; MILIK J. T; DE VAUX R. DJD lll. Oxford: Claredon Press, 1962.
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Tal como se verifica na linha cinco, o texto original apresenta, por meio da
sentenca y|Jnn 7x nan i (de dentro da casa para fora de[la]), que objetos ndo devem
ser retirados de seu espaco dentro da casa ou para fora dela, uma vez que a
conjuncao |ni, tal como acreditamos, denota a que a mesma ideia, com sentido
contrario, precede a lei de carregamento de objetos no shabbat, indicando que a
halakhah em questdo adota que os limites sobre as leis de carregamento de objetos,
no shabbat, se ddo em detrimento do espaco de fronteira de assentamento do sujeito
durante a celebracdo do shabbat e, neste sentido, o transporte de objetos de ‘fora
para dentro’ e de ‘dentro para fora’ pode ser passivel de transgressdo quando
ultrapassados os limites de fronteira. A nog&o de fronteira, associada sobretudo ao
conceito de “tirar de dentro para fora”, parece ser a mediadora para as leis de
carregamento e fronteira durante o shabbat, e se considerarmos que a mesma ideia,
em sentido contrario — isto €, mover de dentro para fora — precede a elucidacéo desta
lei, entdo temos a especificacdo sobre esta lei para ambos os dominios de fronteira —
0 que esta de fora, e o que esta de dentro — do local de assentamento do sujeito judeu
durante a celebracdo do shabbat.

O mesmo principio de retirar “de dentro para fora” e de “fora para dentro”
aparece também no Documento de Damasco. De producdo mais tardia, 0s
documentos encontrados em uma sinagoga do Cairo apresentam as leis e estatutos
do shabbat em formas que muito se assemelham aquelas encontradas nas cavernas
4 de Qumran. Em CD XI, nos é informado que “nenhum homem devera retirar qualquer
coisa para fora da casa ou trazer qualquer coisa de fora para dentro desta, e se ele
estd em uma tenda, ele ndo devera trazer nada de fora para dentro ou de dentro para
fora” (CD A, Xl, 15a), explicitando os dois sentidos de transporte de objetos durante o
periodo do shabbat e levando a crer, por meio da referéncia a tenda, que tal regra vale
para qualquer tipo de assentamento no periodo do shabbat: definitivo ou provisaorio.

O principio de transporte de objetos durante a realizacdo do shabbat, é

também verificavel a partir da proibicdo de retirada de agua da cisterna durante o
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periodo do shabbat, o qual € indicado na linha 3 de 4Q251 frg | — 2: "1an o JIwni; a
partir do qual se &, literalmente, “e retirar agua de uma cisterna”. No entanto, uma vez
gue a particula negativa nos falta — possivelmente devido a degradacédo do material —
, assumimos que a mencdo a retirada de agua de cisternas € uma proibicdo de
shabbat — caracterizando o principio das leis de carregamento e fronteira — devido aos
paralelos que temos com as leis de shabbat apresentadas no Documento de
Damasco: “ele devera beber onde ele esta assentado, mas ele ndo devera retirar agua
de um cisterna ou vaso” (CD A, XI, 13b). A mesma associa¢cédo com as leis de shabbat
extraidas do Documento de Damasco, aparece na menc¢ao, ainda na linha 3, do verbo
w7 e do substantivo nnn acrescido da preposicdo 1, a partir dos quais se Ié:
“bater/acoitar” e “no animal”’. Quando mencionada essa proibicdo de shabbat no
Documento de Damasco, temos que: “nenhum homem devera levantar sua mao
contra um animal para acoita-lo com seu punho” (CD A, XI, 14a), relatando a mesma
proibicdo evidenciada em 4Q251 frg | — 2, 3. A halakhah de shabbat que proibe o
acoite de animais, é extraida do mandamento revelado no livro de Shemot, no qual se
proibe a utilizac@o de animais para trabalho no sétimo dia: “[...] o sétimo dia é shabbat
para o Senhor. Vocé nao devera realizar qualquer trabalho nele. Nem vocé, [...] nem
0s seus animais” (Shemot, 20.8).

Em sequéncia, na linha 5, a indicacado de “para que ele possa ler no livro
no Shabbat”, ainda que pareca, a priori, uma continuagcao da ideia anterior, levando a
crer que ha uma associacao da lei de carregamento e fronteira, no shabbat, com a
leitura de textos sagrados, o referido excerto apresenta multiplas confusfes e ndo nos
permite aferir, por meio de maiores informacoes, que a lei de carregamento e fronteira
integra também as leis de leitura de textos no shabbat, tal como defendemos nas
halakhot de shabbat presentes Mishnah. O primeiro problema que se elenca na
sustentacdo dessa afirmativa, é o fato do termo utilizado em referéncia ao que poderia
qualificar um escrito sagrado, ser o somente 190, 0 qual apresenta o significa geral de
livro, sem especificar se a referéncia, aqui, € somente a Torah ou a demais livros
sagrados. Dado o fato de que o substantivo 190 é geralmente utilizado, em escritos
judaicos antigos, como referéncia a Torah, poderiamos supor, por meio de linhas
genéricas, que a indicacdo aqui € a Torah. Entretanto, como a lei de leitura de textos
sagrados demonstra, conforme apresentado nas fontes posteriores: Mishnah (Mas.
Shabbat, 115a); Josefo (Contra Apion, 1.2); Documento de Damasco (1QS VIII, 1), que

a leitura de textos sagrados no periodo de shabbat abarca, especialmente, aqueles
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pertencentes a Torah e Neviim, definir se a referéncia aqui a terminologia 190 abarca
somente a Torah, nos escapa de maiores rigores de andlise devido a auséncia de
dados.

Compreendemos, portanto, que diante das possibilidades viaveis
apresentadas pela halakhah de carregamento de objetos e fronteira no periodo do
shabbat, € possivel perceber nesta o principio de “mover para fora” e “mover para
dentro” como os delimitadores das nogdes de fronteira para transporte de objetos
durante o shabbat. Se, por um lado, a halakhah em questdo parece versar sua
interpretacdo de fronteira para o local de assentamento do sujeito durante a realizagéo
do shabbat — seja esse local definitivo ou provisério —; por outro ela ndo nos oferece
nenhum indicativo sobre qual a lei adotada para transporte de objetos dentro dos
limites de fronteira, ndo nos permitindo ter uma maior clareza sobre essa
especificidade da lei, exceto quando adotadas a interpretacfes mais tardias das leis
de shabbat provindas do Documento de Damasco. Observacao que vale também para
a leitura de textos sagrados no shabbat, pois na medida em que o Unico termo
adotado, na halakhah de Qumran, parece abranger uma nogao geral da ideia de livros
e 0s quais ndo podemos supor abranger somente a Torah e Neviim — especialmente
quando diante da falta de consenso, no séc. | Aec, sobre as definicdes de livros
sagrados e da alta producéo de escritos sectarios em Qumran —, acabam por ofuscar
qualquer afirmativa de que as leis de shabbat, em Qumran, demonstram
homogeneidade com outras comunidades judaicas antigas no tocante a leitura de

textos sagrados.

4.3.2.2 Lei de Leitura de Textos Sagrados: 4Q264a I-2

Um fragmento descoberto na caverna 4 de Qumran de composicao datada
do periodo herodiano, por volta das Ultimas décadas do séc | Aec, apresenta as
proibicdes de shabbat para leitura de textos sagrados e discursos. Redigido em
hebraico e com um conteludo de carater legislativo, pois que trata da halakhah relativa
a uma lei de shabbat , 4Q264a frg I1-2 demonstra um paralelo forte com Isaiah:

Se vocé mantiver o seu pé longe de profanar o shabbat e de fazer o que

desejas no Meu dia santo, se vocé chamar o shabbat de deleitoso e o dia do
Senhor de honravel, e se vocé honra-lo ao ndo seguir teu préprio caminho,
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fazer o que deseja a tua vontade ou proferir palavras ociosas, entdo vocé
encontrara regozijo no Senhor.
(Isaiah, 58.13);

e com o Documento de Damasco encontrado na genizah de uma sinagoga no Cairo:

“Nenhum homem devera proferir qualquer coisa em vao ou palavras ociosas no dia

de shabbat.” (CD, X, 18), tal como foi primeiramente apresentado na editio princeps160

de Joseph M. Baumgarten (1999). 4Q264 frg 1-2, assim como os dois documentos
citados acima, faz referéncia a leitura e discursos de textos no shabbat:

[le]r no rolo de um perglaminho o que 1

esta escrito nele no dia (de shabbat) 1

Eles deverao lé-lo e estuda-lo. 2

Nenhum homem devera fazer planos [com a sua] bo[ca] 2

[ou falar] sobre qualquer assunto de trabalho, riqueza ou ganhos 3

[...] no dia de sha|bb]at. E ele ndo devera profe[rir uma pala]vra, exceto para4

[falar das coisas sagradas como lei e para louvar ao Senhor 5

5

Ele talvez professe uma [palavra] (com o proposito) de comer e bebler)
(4Q264a frg I-2).

Dado o fato de que a proibicdo de shabbat presente em 4Q264a frg. I-2
incide sobre as mesmas proibi¢des relatadas em Isaiah (58:13) e no Documento de
Damasco (X, 18), referindo-se as proibicdes de determinados tipos de estudos e
discursos que ndo devem ser proferidos diante da palavra divina — isto €, o texto
sagrado —, Alex P. Jassen tem argumentado que a halakhah de 4Q264a abarca um
mandamento essencialmente negativo devido a proibicdo em primeira instancia que
apresenta e aos paralelos com as duas outras fontes, as quais também indicam um
mandamento negativo (JASSEN, 2014: 96). Neste sentido, se a halakhah em questéo
apresenta um mandamento negativo, entdo deve-se considerar que o mandamento
sobre leitura e estudo de textos sagrados no shabbat presente em 4Q264a frg 1-2,
bem como discursos realizados mediante ao estudo dos textos, ndo versa sobre os
limites do que é possivel de se realizar, mas sobre tudo aquilo que ndo se deve

realizar. Temos, pois, quando lido no original:

DI 1Anda X[N? oo n[7an ]

N'91 JU'N awN' Ix D2 M7 I[P ]

] ik nmay MaT 70| ]

[T T ok D MA[TM]T x nAjun o ]
NINJw71 20X7[ 12T1] 2T R X 27 T pind wTie]

abrLwnNn -

160 Para editio princeps, cf. BAUMGARTEN, J. M; et ali. Qumran Cave 4: halakhaic texts. In. ;
DJD, XXXV. Oxford: Claredon Press, 1999. pp. 53-56.
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A presenca da particula negativa 7x ocorre trés vezes — linhas 2, 4 e 5 —,
atuando sempre nas sentencgas onde se especifica as proibigcdes de leitura de textos
e discursos, sugerindo o carater explicito de negatividade de algumas praticas,
qguando realizadas. Ha, porém, a auséncia da particula 7x na linha 1, utilizada em
referéncia a leitura de um pergaminho no dia do shabbat. A falta da particula negativa,
quando aplicada a essa sentenca, talvez incorra na possibilidade de que ha uma
particularidade para a leitura de pergaminhos no shabbat; possibilidade que, se
considerada, mesclaria em um mesma halakhah um mandamento positivo: “deve-se
ler no rolo de um pergaminho o que esta escrito nele no dia de shabbat” seguido de
outros negativos, com proibicbes explicitas. Para tal afirmativa necessitariamos,
porém, de maiores informac¢des que apenas a leitura isolada da linha 1 — a qual parece
indicar um mandamento positivo.

Embora a falta da particula negativa na linha 1 ndo nos permite aferir, com
precisdo, a qualidade do mandamento prescrito — se negativo ou positivo —, € possivel
inferir gue ainda que dois tipos de mandamentos estejam mesclados nesta halakhah,
o carater negativo dos mandamentos atuam em primeira instancia. Também nao é de
todo seguro afirmar quais tipos de escritos sagrados o termo 190 se refere; visto que
na hipétese de abarcar um mandamento negativo, poderiamos supor que abrange os
escritos pertencentes a Ketuvim; mas se este incide sob perspectiva positiva, entao
Torah e Neviim parecem ser os melhores palpites. A presenca, na linha 2, de um
mandamento explicitamente positivo, diante da mencéo a frase na 1IT'?1 v (e eles
deverdo Ié-lo e estuda-lo), pode condicionar também a afirmativa de que se trata de
um mandamento positivo, pois que se refere as obrigacdes de leitura e estudos de
textos sagrados no shabbat. Entretanto, a dificuldade em sustentar essa afirmagéo
encontra-se na conexao que a linha 2 tem com a linha 1 a partir da preposicdo na
(linha 2), a qual significa ‘neles’, referindo-se aos estudos e as leituras que devem ser
praticadas nos escritos sagrados; fator que nao nos permite fazer a leitura isolada de
ambas as linhas como mandamentos independentes. Assim, novamente o termo 190
parece ser o referencial para a qualificacdo deste mandamento, visto que conforme
0S escritos que pode abarcar, alguns sé@o privados de estudo e leitura durante o
shabbat, ao passo que outros sdo ordenados como leitura obrigatéria.

Conforme Eibert Tigchelaar vem argumentando (1998: 365-366), 4Q264a
frg I-2 abarca, em primeira instancia, uma halakhah de shabbat de excec¢des, pois que

indica tudo que se deve abster de fazer, exceto em algumas circunstancias. O



207

argumento de Tigchelaar ao enfatizar o carater excepcional desta halakhah incide,
fundamentalmente, sobre a repeticdo de proibicbes que tém paralelos em outras
fontes (especialmente Isaiah 58.13 e 4Q421 13+2+8), mas as quais, em 4Q264a frg
I-2, sdo apresentadas sempre como passiveis de serem realizadas diante de algumas
condicOes especificas (TIGCHELAAR, 1998: 367). Se compreendida como halakhah
de excecdo, temos entdo que a mencao a pratica de leitura de textos no shabbat, na
linha 1, pode indicar que o termo 190 faz referéncia a todos os escritos sagrados; no
entanto, a especificacdo na linha 2 de que se deve realizar a leitura e o estudo dos
mesmos no shabbat, acarreta na indicacdo de que somente alguns escritos podem
ser lidos e estudados no dia de shabbat, ainda que todos o0s escritos sejam sagrados;
tratando-se de uma excecao implicita na medida em que dois tipos de leitura séo
sugeridos quando se menciona 0s escritos sagrados.

A complementacdo da sugestdo de que 4Q264a frg I-2 trata-se de uma
halakhah de excecdo sobre a leitura de textos sagrados e discursos no shabbat,
encontra respaldos em todos 0s casos excepcionais que as linhas 3, 4 e 5 mencionam.
A especificacao, na linha 3, de que nao se deve tratar de qualquer assunto relativo a
trabalho, rigueza ou ganhos, é apresentada por meio do termo %712, o qual,
literalmente, pode ser lido como “todas as coisas” ou “coisas inteiras”. Assim, uma vez
gque o termo precede aos substantivos nTiay (trabalho/labor) e jin (rigueza/ganhos),
sugerindo que ndo se deve ocupar a boca para tratar destes assuntos, em qualquer
instancia, elenca-se uma excecao para que se faca uso da boca para tratar das coisas
sagradas no dia de shabbat, tal como explicitado na linha 4. A mesma ideia de
excecao segue na linha 5, quando ha a mencdo de que algumas palavras nao
relacionadas diretamente as coisas sagradas podem ser proferidas durante as
refeicdes; o que, devido ao carater excepcional, ndo é encarado como uma conduta
de transgresséo, uma vez que esta inserido no principio geral de celebrar o shabbat
e dedica-lo as coisas santas.

Ao passo que 4Q264a frg I-2 parece indicar uma halakhah de mandamento
essencialmente negativo, na medida em que explicita tudo o que se deve abster de
fazer no tocante a leitura de textos e discursos no shabbat, ela ndo nos permite aferir,
com precisao, quais tipos de textos sagrados ndao devem ser lidos e tampouco nos
sugere aqueles que devem ser lidos e estudados. Se podemos aferir que a categoria
de escritos sagrados permitidos para leitura e estudo sdo aqueles pertencentes a

Torah e Neviim, o fazemos pelo paralelo demonstrado entre a halakhah de 4Q264a
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frg I-2, com lIsaiah (58.13) e CD (X, 18). Podemos, entretanto, inferir com seguranca
que a particularidade de 4Q264 frg I-2 esta em seu carater excepcional, na medida
em que menciona tudo aquilo que se deve abster de fazer diante do mandamento de
nao proferir discursos que néo estejam relacionados as coisas santas. Assim, uma
vez que tal conduta pode implicar em transgresséo, a halakhah de 4Q264a frg I-2 abre
uma brecha excepcional ao isentar, em algumas atividades inerentes ao plano terreno,
condutas que contrariam ao principio geral da mitsvah, mas que séo indulgentes

mediante seu carater de excecao.

4.3.2.3 Leis de Pureza e Imersao: 4Q274 1, 2 e 3ii; 4Q421a

As leis de pureza e imersao realizadas em trabalhos de shabbat, séo
verificaveis a partir das halakhot presentes em 4Q274 (ou 4Q tohorot A), sobretudo a
partir dos fragmentos | i; 2 i, e 3 ii. Tentativas de reconstru¢éo dos fragmentos |, 2 e 3
foram publicadas no ano de 1992 sob traducdo de Robert Eisemann e Michael Wise;
em 1995, Bem Wacholder e Martin Abegg também se propuseram a traducao dos
fragmentos baseando-se, primordialmente, na transcricdo de Jozef T. Milik.
Entretanto, foi somente no ano de 1999 que a editio princeps®l completa do
manuscrito foi langcada na seérie Discoveries in the Judean Desert, sob traducéo e
comentarios de Joseph M. Baumgarten.

4Q274 foi o primeiro dos dez manuscritos relativos a matéria de pureza a
ser encontrado na caverna 4 de Qumran. Datado do periodo herodiano, por volta da
segunda metade do séc. | Aec, a composicdo original de 4Q274 foi constituida
integralmente em hebraico e apresenta, nos fragmentos |, 2 e 3, paralelos explicitos
com o mandamento de purificacdo do corpo presentes em Bamidbar (5. 2-3); com as
leis de pureza e imersdo no shabbat presente na Mishnah (Mas. Shabbat, 9b; 11a;
142; 41a); e com as descri¢cdes de Josefo (Antiquitates Judaicae. Ill, 261) e Philo (De
Specialibus Legibus, 1.261; 111.205-206) sobre o contato dos impuros com 0S puros e
as coisas santas de Israel. As colunas | e Il apresentadas nos fragmentos | e 2 lidam

com as impurezas causadas por fluidos corporais, menstruacgéo e critérios de banho

161 para editio princeps, cf. BAUMGARTEN, J. M; et ali Para editio princeps, cf. BAUMGARTEN, J. M;
et ali. Qumran Cave 4: halakhaic texts. In. ; DID, XXXV. Oxford: Claredon Press, 1999. pp. 53-
56.. In. ; DJID, XXXV. Oxford: Claredon Press, 1999. pp. 99-109.
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para a remocgdo das impurezas. A segunda coluna do fragmento 3 concerne a
contaminacdo por/de liquidos, seja pelo contato de frutas e vegetais com agua, ou
pelo armazenamento de agua em vasos. 4Q421, embora também relativo as leis de
pureza, parece mesclar dois tipos de leis de trabalho no shabbat: pureza e imerséo, e
carregamento. Com o intuito de reservar o espaco de particularidade dessas leis no
concernente aos seus contetdos de halakhah, detalhamos ao leitor as caracteristicas
de cada uma, bem com suas possiveis problematizacdes para que lancemos um

balanco geral ao final.

4Q274 Frg. i
As colunas | e Il do fragmento | de 4Q274, apresentam-nos as halakhot
concernentes as leis de pureza e impureza, sobretudo quando em contato com fluidos

corporais, tal como apresentado:

Ele dever4 estabelecer seu espaco. Ele devera deitar em uma cama

de lamentos e sentar em um assento de tristeza. Ele devera viver isolado
com toda a sua impureza e longe da pureza na distancia de 20 cubos da
fronteira (estabelecida) por ele ao noroeste de todas as habita¢bes, de
acordo com o que foi estabelecido. Todo homem impuro devera imergir em
agua [no sétilmo d[ia] e lavar suas roupas, e

apos ele (poderd) comer. Para isso ele disse, “E ele clamara: impuro
impuro” (Vaykra, 13.45), enquanto a [praJga afe[ta-lo]

E aquela que tiver um fluxo de sangue durante o sétimo dia de seu

periodo, ndo devera tocar um homem com fluxo ou qualquer coisa

na qual o homem tenha deitado ou sentado. Mas se ela as tocou, ela
devera lavar suas vestes e imergir, e apoés ela (poderd) comer. Apés tudo 5
ela ndo devera se misturar (com os puros) [durante] seu sétimo dia para que6
ela ndo polua os [cam]pos da sagra[da] Israel. Ela ndo devera tocar
qualquer mulher com fluxo de sangue. E homem ou mulher

nao deverd tocar alguém com fluxo de sangue durante seu periodo

de impureza. Somente quando ela estiver purificada de sua [im]pureza
(ela podera ser tocada). Uma secrec¢ao é considerada (impura)

para qualquer um que o toque. Se ele tocou flui[dos] [corporais] ou
[sé]men, ele estard impuro. [E aquele que to]Jcou um homem com essas
Impurezas, [n]do deverd comer.

Se ele se tornou impuro por causa de um corpo, [ele devera

imergir em agjua, lavar (suas vestes) e entdo ele podera comer.

(4Q274 frg 1)

DB BRWWWNNNPREPE
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=

Ao tratar, em primeira instancia, de casos relativos ao contato com pessoas
e objetos impuros, indicamos que 4Q274 lida primordialmente com: procedimentos de
purificacdo para individuos que tocaram outros individuos ou objetos contaminados;
impurezas ocasionadas pelo contato com mulheres e homens impuros devido aos
seus fluidos corporais (menstruacdo e sémen); processos de purificagcdo de individuos

impuros por meio de imersdo em mikveh e lavagem das vestes; e permissao de
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realizacdo da celebracdo adequada do shabbat quando acatadas as regras de
purificacdo do corpo e de objetos. Uma vez que a halakhah de 4Q274 frg | i parece
ser enfatica ao mencionar, especialmente, as impurezas decorrentes do contato com
fluidos corporais e com mulheres durante seus periodos menstruais, lancamos méo
de algumas interpretacdes da referida halakhah no tocante a quais tipos de fluidos
corporais ela se refere e, especialmente, quais as relagcdes estabelecidas entre pureza
e fluidos corporais. Assim, quando lido no original a partir da proposta de transcricao

de Baumgarten (1999: 53), temos que:
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Ao passo que as referéncias aos fluidos corporais séo indicadas por meio
dos termos nT (sangue), a1 (secrecdo/fluxo) e vyt (semente/sémen), nas linhas 4 e
8, estes aparecem sempre em associacdo com o termo 2t — linhas 4 e 8 —, 0 qual
embora em traducgéo literal tem o significado de “derramar”, esta sempre associado as
leis de pureza e imersdo, pois que indica o derramamento de agua sobre as maos
para os rituais de pureza antes das rezas; abrangendo, muitas vezes, significados
mais amplos. Assim, na halakhah de 4Q274 frg | i o termo é utilizado com dois
significados diferentes: correlacionado a expressao o1 narn (e 0 sangue derramado),
indicando o sangue decorrente do ciclo menstrual e, neste caso, com o significado de
fluido impuro, visto que a mulher se torna impura durante seu periodo menstrual ao
ter contato com o0 sangue; e associado a sentenga 2dwiI aTn 12 Yar TWK *72 71021 A2 yan
7x (ela ndo devera tocar num zav/homem com fluxo ou qualquer coisa na qual o

zav/homem tenha deitado ou sentado), fazendo referéncia a um pessoa impura.
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Quando apresentadas as duas variagcdes de interpretacdo do termo art, 0
mesmo indica a impureza decorrente do contato com fluidos corporais —
especialmente menstruacao e sémen — e faz referéncia também a uma pessoa que
se tornou impura. Em ambos os casos, a conotacdo do termo € negativa, mas nao
parece pressupor uma condicdo definitiva de impureza do individuo, visto que apo6s
os rituais de banho e imersao, este pode se tornar puro novamente e apto para
celebrar o shabbat adequadamente, podendo comer e beber e entrar em contato com
os demais individuos puros, tal como exposto nas linhas 3, 5, 7, 9 e 10. Ao tratar uma
condicdo mais definitiva de impureza, o termo apresentado é xnuv (impuro), o qual
aparece na linha 3 em uma parafrase de Vaykra (13.45), a qual menciona que diante
de uma vida corruptivel e de impurezas, o xnu devera se isolar em lamento e apartado
de todas as coisas santas, até que ele se cure. Diferentemente da condicdo de
impureza relegada as mulheres em seus ciclos menstruais e aos homens, quando em
contato com sémen, o0 termo ar ndo aparece em associagdo aos impuros por
qguaisquer outras causas que ndo o contato com fluidos corporais, visto que suas
purificacbes de pouco dependem dos rituais de banho e imerséo para a purificacédo
do corpo. Uma vez que a halakhah de 4Q274 frg | ndo é clara quanto a diferenciacao
entre o 2t e Xnuv, ela leva a crer — quando elencadas as restricdes as quais 0s impuros
ficam subjugados — que h4, possivelmente, uma distin¢cdo entre ar, o impuro de corpo
que pode alcancar a purificacdo por meio dos rituais de pureza e imersao, e 0 Xnv, 0
impuro de alma que necessita de critérios de pureza mais rigorosos para sua
purificacao.

A halakhah em questdo, ainda que com suas especificidades relativas as
impurezas decorrentes de fluidos corporais, parece ser derivada do mandamento
presente em Vaykra (18.19), a partir do qual se ordena que “ndo se aproxime (um
homem) de uma mulher para descobri-la em nudez durante seu periodo menstrual”,
proibindo o homem de ter contato sexual com a mulher nos dias em que ela estiver
impura devido ao ciclo menstrual. Todavia, a mencéo, na linha 4, de que uma mulher
em seu periodo menstrual ndo deve tocar um homem com secrec¢ao ou qualquer coisa
na qual ele tenha deitado ou sentado, parece ser confusa na medida em que transfere
uma condi¢cdo maior de impureza para 0 homem que expeliu sémen no sétimo dia —
dia de shabbat. A referéncia a homem impuro por secrecao, € indicada pela sentenca
gue proibe a mulher, no sétimo dia, de tocar no homem impuro: 71521 ara yan 7x (ndo

devera tocar no zav), e caso ela o faca, devera lavar suas vestes e imergir em mikveh
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para que se purifique e possa celebrar o shabbat, comendo e bebendo das comidas
puras. Entretanto, ha a indicagdo, na linha 6, que a mulher em ciclo menstrual ndo
deverd se misturar, no dia de shabbat, com os demais individuos puros, levando a
crer que ela se torna impura durante todo o periodo no qual tem seu fluxo menstrual.

Assim, uma vez que a mulher menstruada ja est4 impura, por que a
proibicdo de tocar em um homem que teve contato com sémen no dia se celebragéo
do shabbat. J& ndo estdo ambos impuros? Embora a halakhah ndo apresente os
motivos de tal proibicdo, se lancarmos méo dos niveis de pureza descritos no Mas.
Taharoth (MISHNAH. Cap. Il, 2), podemos inferir que embora ambos estejam impuros
por contato com fluidos corporais, estes incidem sobre niveis diferentes de impureza
e contaminacao e neste sentido, a halakhah leva a crer que a impureza de um homem
por contato com sémen em dia de shabbat, incide sobre um grau maior de
transgresséao que o ciclo menstrual da mulher, visto que esta, caso tenha contato com
um homem contaminado por fluido corporal, esta apta a imergir em mikveh e lavar
suas vestes para que possa realizar o shabbat. Entretanto, uma vez que tal informacéo
nos escapa na halakhah de 4Q274 frg | i, apenas podemos inferir tal interpretagéo por
meio do paralelo com o Mas. Taharoth.

N&o obstante, € curioso notar a distincdo que parece haver entre o0 ar
(impuro de corpo); o xnv (impuro de alma ou por transgressado); e a nT (mulher em
seu ciclo menstrual). Enquanto o primeiro parece estar impuro pelo contato com
coisas impuras, o segundo caso parece incidir sobre impurezas geradas por
transgressdes de maior nivel, ao passo que o terceiro € condicionado a uma impureza
involuntaria devido a fisiologia do corpo feminino. Tal diferenciacdo se evidencia
também pelo contato e pela proximidade que os impuros podem ter com as coisas
santas, ficando proibido o at (e todos que o tocaram) de habitar o mesmo espaco que
os puros em dia de shabbat, bem como de comer e beber antes que se realize imerséo
em mikveh, tal como exposto nas linhas 2, 3 e 9; ao xnv, se proibe que o mesmo se
assente proximo de todas as coisas santas, devendo este ficar apartado da pureza
por, pelo menos, 20 cubos a noroeste de todas as habita¢cées onde residem os puros,
bem como indicado nas linhas 1 e 2; e a nm, se impde a restricdo de nao ser tocada
por homem ou mulher no sétimo dia de seu ciclo e de néo participar do shabbat para
gue ela ndo traga impureza as coisas santas, tal como exposto nas linhas 4, 5 e 6.

Em sintese do exposto acima, a halakhah de 4Q274 frg | i parece se ater,

fundamentalmente, sobre trés casos de impurezas decorrentes do contato com fluidos
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corporais. Ao passo que as especificacdes sobre as condi¢cdes de impureza do 1t e
da nm séo enfaticas sobre os procedimentos a serem adotados para a purificacdo do
corpo; 0 mesmo rigor nos falta para a compreenséao das situacées que relegam o xno
a uma condicdo de impureza, levando-nos a crer, especialmente pela diferenciacao
gue se faz entre este e 0 2t quanto ao emprego dos termos adotados para se fazer
referéncia a ambos, que enquanto o primeiro se torna impuro em decorréncia de
transgressdes que, possivelmente, sdo oriundas de outros fatores que nao o contato
com liquidos impuros e/ou sémen; o segundo se mantém impuro temporariamente
pelo contato que teve com fluidos corporais decorrentes de pratica sexual, ficando
passivel de purificacdo apds imersao em mikveh e da lavagem das vestes. Entretanto,
uma diferenciacéo sobre o nivel de impureza acometida é também verificavel quando
comparadas as impurezas por contato com fluidos corporais entre 0 2t e a nT,
indicando que devido a condi¢&o involuntaria que a mulher tem com o contato com o
fluxo menstrual, a contaminacao por fluidos como sémen incide sobre maior grau,
visto que o contato com essa impureza parece recair sobre a escolha feita pelo homem
e, neste sentido, mesmo uma nT1 — ja impura — pode ser contaminada caso tenha

contato com 0 2t impuro por sémen.

4Q274 Frg. 21i

O fragmento 2 i de 4Q274, em correspondéncia ao fragmento | i, também
lida com as impurezas decorrentes do contato com fluidos corporais, fazendo
referéncia especialmente as impurezas geradas pelo contato com sémen. Composto
por 9 linhas, o fragmento 2 i de 4Q274 apresenta, da mesma forma que o fragmento |
i, confusdes quanto ao grau de impureza de corpos contaminados por fluidos
corporais e uma vez que se centra especialmente na descricdo de impurezas geradas
por sémen, o fragmento parece se ater as impurezas geradas pelo contato com
praticas sexuais, muito embora ndo se faca especificacdo quanto as restricbes

indicadas para as mulheres. Assim, o fragmento indica que:

[...] sobre qguem ele esguichou/contaminou pela primeira vez, e ele devera 1
se banhar e se lavar antes 1
[...devera imer]gir no sétimo dia, dia de shabbat. Ele ndo devera 2
esguichar/contaminar no shabbat, porque 2
[...] no shabbat; somente, ele ndo devera tocar a comida pura antes que 3
ele tenha trocado [suas] roupas 3
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Aque[le] que tocar um homem que tenha emitido s€émen devera imergir 4
mesmo todos os utensilios, e aquele que os carregou 4
[devera lavar] as roupas que foram contaminadas e os utensilios que ele 5
carregou, ele devera imergir 5
[...] e se no campo houver um homem que nao baste, ...[...] 6
[...] as roupas que nao foram tocadas, ele ndo devera toca-las, sua comida 7
E aquele que (a) to[ca] 7

[...]... se ele ndo as tocou, ele devera se la[var] em agua, e se ele 8
[...] ele devera se lavar (em agua). E sobre todas as coisas santas, e[le] 9
deveré se lavar em 4gua. 9

(4Q274 frg 2 i)

Ao apresentar as leniéncias decorrentes do contato estritamente com
sémen, o fragmento parece apresentar uma halakhah sectaria excepcional, visto que
em nenhum outra fonte onde encontramos referéncias sobre as préaticas de
purificacdo, tais como em Bamidbar (5. 2-3), na Mishnah (Mas. Shabbat, 9b; 11a; 41a),
em Josefo (Antiquitates Judaicae. lll, 261) e em Philo (De Specialibus Legibus, 1.261;
[11.205-206); se verifica restricdes referentes as impurezas oriundas do contato com
sémen, colocando foco especialmente na figura masculina, ao passo que 4Q274 1i se
centra na figura feminina. Neste sentido, enquanto o fragmento | i de 4Q274 se utiliza
das terminologias ar e nT para fazer uma dissociagdo entre os géneros e os fluidos
corporais gerados por cada um; o fragmento 2 i de 4Q274 se utiliza basicamente dos
termo w'x (homem), oTx (Adam, ou homem) e dos sufixos masculinos para referenciar
0 género masculino, e se atém a terminologia y11 (semente/sémen) em referéncia ao
fluido corporal masculino expelido no ato sexual. Temos, pois, quando lido original a
partir da proposta de transcricdo de Baumgarten (1999: 54):

DIV 01D'1 AN NUYNIN NX 'Y 1T WK ...]

D NAWA T 7R NAwN 011 'vawn 17y 21aoe L]

NIY' TUN TY NNV YAt 78 1 nawn [D]if nx|...]

122 715 Ty DTRN YITN N2OWA Yan 7D ... M NX |

INIX XYW 720!

7120' NIRY' WK "DN1 1Y NN WKR Taan 7o ... 70 ]
[...] 21T Da'wn K17 AWK WK DD NaNNA DN D]

[V]annr mn%? nx 12 var 78 012 nvan RiI7 wx aan 70
OXI 0'MAf... 02> 12 ya1 X7 X 1D [...]
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Ao se ater a uma halakhah de mandamento negativo, 4Q274 frg 2 i indica
uma lei restrita sobre a contaminacéo por sémen e, a0 mesmo tempo, apresenta as

praticas de purificacdo do corpo que devem ser realizadas caso se tenha entrado em
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contato com esta impureza. No entanto, conforme apresentado na linha 1, quando se
menciona: YUK IT* 1'7v IR NIYNN AN 02" (sobre quem ele esguichou/contaminou
pela primeira vez, e ele devera se banhar e se lavar); na linha 4. nx 1"Taa 71D van
NIdWI YITH OTRA TV 710 *70 720 kWl INIX (aquele que tocar um homem que tenha
emitido sémen devera imergir mesmo todos os utensilios, e aquele que os carregou);
e na linha 5: 7120' Taani YwX NN 1y o0 WK NIk 710! (devera imergir as roupas
gue foram contaminadas e os utensilios que ele carregou, ele devera imergir), ndo
parece haver qualquer distincdo entre 0 corpo que se tornou impuro porque secretou
sémen, e aquele que se tornou impuro por tocar um individuo que secretou sémen em
dia de shabbat, ou mesmo nos utensilios e vestes que aquele que secretou sémen
tocou, levando a crer que a impureza pelo contato com sémen — direta ou indireta —
em ambos 0s casos € de mesmo nivel e se tornam ambos os individuos impuros e
proibidos de participar das coisas santas e puras do shabbat, tal como apresentado
nas linhas 2 e 3.

Assim, ao passo que a halakhah em questéo parece ser clara quanto a
gravidade dessa transgresséao, indicando que ndo ha distincdo de impureza entre o
responsavel direto pela ejaculacdo e aqueles que tiveram contato indireto com a
secrecgdao; as linhas 8 e 9 tornam o texto confuso na medida em que parecem anular
as prerrogativas anteriores na mencao de que “se ele ndo as tocou, ele devera se
banhar em agua [...] e sobre todas as coisas santas, ele devera se lavar em agua”,
levando a crer que independentemente do contato com coisas impuras e com sémen,
todo homem deve se lavar em agua em dia de shabbat e quando em contato com
qualquer coisa santa, inferindo a interpretacao de que a purificagdo por agua € uma
obrigacéo para todos, estejam os individuos contaminados por sémen ou nao.

Diante da auséncia, em outras fontes, de uma leniéncia tdo especifica
sobre a impureza gerada pelo contato com sémen ou outros fluidos corporais
decorrentes da pratica sexual, nos escapa a possibilidade de interpretacdo da
ambiguidade dessa halakhah por meio do paralelo interpretativo com outras fontes.
Todavia, langamos a essa uma possibilidade de leitura baseada nos usos empregados
para as terminologias referentes a banhos, lavagem e imersédo. Temos, assim, trés
termos distintos utilizados no texto: 01> (lavar), presente nas linhas 1, 8 e 9; ynn (tomar
banho/limpar-se em agua), na linha 1; e 2120 (imergir), nas linhas 1, 4 e 5. Ao passo
que todos os usos empregados para o termo 7120 aparecem somente nas referéncias

as impurezas oriundas do contato direto e indireto com o sémen; inferindo que o
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individuo deve imergir em mikveh para se purificar das impurezas as quais esteve
sujeito; a presenca do termo 7120 parece indicar um ritual sagrado de purificagéo, o
qual deve ser realizado somente por meio da imersdo em mikveh e n&o apenas pelo
simples contato com agua. Quanto aos usos dos termos 01> e yn1 — utilizados como
sindnimos —, estes aparecem, nas linhas 8 e 9, nas referéncia a purificagdo quando
em contato com as coisas santas, possivelmente se referindo ao ritual de lavagem
das méaos que todo individuo deve fazer antes que se entre em contato com qualquer
coisa santa e também em dia de shabbat.

Se assim interpretada a halakhah de 4Q274 frg. 2 i, a ambiguidade
presente na linha 1 quanto ao emprego dos termos 01> e ynn em associacdo a
secrecdo de sémen gerada por um corpo, indicaria, em primeira instancia, dois tipos
de purificacdo por contato com agua: a purificacdo por imersdo em mikveh,
condicionada para todos os individuos que se tornaram impuros — direta ou
indiretamente — pelo contato com sémen; e a purificagdo do corpo — o qual ja é impuro
por ser secular — por meio de banhos regulares e pela lavagem das maos antes que
se entre em contato com qualquer coisa santa e antes da celebracdo do shabbat.
Parece haver, pois, ha excepcionalidade da halakhah de 4Q274 frg. 2 i, uma distin¢édo
entre os impuros que tiveram contato com a transgressao de expelir sémen em dia de
shabbat, devendo-se os mesmos e todos que o tocaram imergir em mikveh; e ha a
especificacdo de que se faca o ritual de purificacdo do corpo — através de banhos
regulares — e das maos — por meio do ritual de lavagem das méaos — antes de se entrar
em contato com qualquer coisa santa.

A andlise da halakhah de 4Q274 frg. 2 i, leva a crer, assim, que embora os
paralelos sobre as leis de pureza e imersao sejam verificaveis em outras fontes, ha
um carater de excec¢do, aqui, sobre o contato com liquidos impuros ou fluidos
corporais decorrentes da pratica sexual. Nao parece haver nenhuma dissociacédo
entre o responsavel direto pela transgressao, isto €, o impuro por consequéncia da
ejaculacao; e entre os demais — homem ou mulher — que o tocaram ou tocaram nos
utensilios que este contaminou, ficando todos e todas as coisas contaminadas pelo
contato com o impuro, sujeitos a purificagdo por banhos e imersdo em mikveh. Ha,
também, possivelmente no anseio em enfatizar o carater de importancia dos rituais de
purificagdo, a mencao a purificagédo regular de todos os individuos antes de entrar em
contato com as coisas santas, estejam eles impuros por contato com fluidos corporais

Oou nao.
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4Q274 3 i-ii

O fragmento 3 i-ii de 4Q274, em associacado aos fragmentos 1 e 2, também
trata de impurezas decorrentes do contato com liquidos impuros, mas se atém nao a
fluidos corporais, e sim a contaminacédo de liquidos. Composto por 12 linhas, o
fragmento 3 i-ii de 4Q274 é o mais degradado dos trés, tornando a leitura do mesmo
e a reconstrucado do material um exercicio dificil. A partir da proposta de transcricdo
apresentada por Baumgarten (1999: 53) — a qual utilizamos para a nossa traducao —,
infere-se que o conteudo geral do fragmento 3 trata da contaminacao de sucos, pois
gue estes sao oriundos de vegetais e frutas colhidos fora do prazo de temporada; e
se atém também a contaminacao de liquidos — especialmente agua — por contato com
vasos inadequados para o armazenamento. Assim, quando lido a partir de nossa

traducao e do texto original, temos que:

[...] eles contaminaram o [...]

[...]

E todo (vegetal/fruta) que tem uma casca...]

para a mais pura pessoa. Todos os vegatais/frutas [...]
do umido de orvalho, devera se comer. E se n[dJo[...]
por meio da 4gua, a menos que alguém [...]

daterra. Se houver sobre ele (o vegetal/fruta)
achuvanele. Seo][...]toca-lo[...]

no campo, com todo o seu poder com o propésito da temporada [do ano ...] 9

co~NO O~ WNE

todo vaso g[ue] cai [nele... e cada] 10
aquele [...] noseumeio ... e cada] 11
liquido glue] 12

(4Q274 frg. 3 i-ii)
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Ainda que a leitura segura da halakhah de 4Q274 frag. 3 i-ii gere
empecilhos consideraveis pelos danos presentes no pergaminho, a proposta de

traducdo do mesmo foi feita ao consideramos que a halakhah € derivada do
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mandamento presente em Vaykra (11.34), tal como Baumgarten ja havia apresentado
na editio princeps da DJD (1999: 55). Assim, uma vez que 0 mandamento presente
em Vaykra indica que “toda fruta/vegetal que se come, caso tenha entrado em contato
com agua, sera impuro; e todo liquido que se bebe, a partir de um vaso, sera impuro”,
a leitura de nossa traducéo foi condicionada pelo mandamento de Vaykra, levando-
nos a crer que ha um desenvolvimento especifico, nesta halakhah, sobre o que se
considera contaminacao por agua; fator que nos leva a indicar trés casos distintos:
contaminacdo de frutas e vegetais pelo contato com chuvas sazonais; contato de
frutas e vegetais com orvalho; e contaminagdo da agua que se bebe por meio do
armazenamento inadequado desta em vasos, o qual ocasiona uma transgressao
consciente na medida em que tal pratica pode ser evitada.

Assim, pela associacéo feita com Vaykra (11.34), os trés casos indicados
na halakhah sobre a contaminacdo de liquidos por impurezas, incide sobre duas
proibicbes, e uma permissao. No entanto, parece haver uma ambiguidade entre as
proibicdes de se comer de frutas e vegetais que tiveram contato com agua oriunda de
intempéries tais como chuva e orvalho. Enquanto ha permissao de se comer de frutas
e vegetais que tiveram contato com orvalho, como indicado na linha 5; a mesma regra
ndo parece incidir sobre frutas e vegetais que tiveram contato com agua da chuva,
ficando estes sujeitos a uma proibicao, tal como apresentado nas linhas 8 e 9. Neste
sentido, se considerado o mandamento de Vaykra como regra de interpretagédo para
esta halakhah, tal como temos proposta, entdo parece haver uma distingdo entre a
agua do orvalho — considerada pura — e a 4gua da chuva que, nos campos de
plantacdo, escorre sobre as frutas e vegetais — considerada impura e poluente
possivelmente por levar consigo outros residuos presentes no meio exterior. Para o
reforco desta ultima leitura, também um paralelo com as leis de shabbat indicadas no
Cairo Damasco (X, 20) apresenta a proibigao de que “nédo se devera comer nada que
esteja no chao dos campos, em dia de shabbat”, levando a crer que as frutas ou
vegetais que se colha a partir do chao, sédo proibidos de serem comidos em dia de
shabbat, pelo contato que tém com impurezas; regra que parece ser valida tambéem
para as frutas e vegetais rasteiros que, ao entrarem em contato com agua da chuva,
ficam sujeitos as impurezas que esta carrega, tornando-se estes alimentos proibidos
de serem consumidos em dia de shabbat.

A mesma ideia de contaminacdo da &gua pelo contato com impurezas

decorrentes no meio exterior, € presente na proibicdo de se consumir a agua que
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tenha sido retirada de um vaso inapropriado para este fim. A linha 10 do fragmento 3
i-ii de 4Q274, indica que algumas impurezas podem cair dentro de um vaso — seja
poeira ou cinzas —, levando a crer que o liquido armazenado neste vaso se torna
impuro de ser bebido no shabbat pela contaminacdo a qual fica sujeito; argumento
também presente na proibicdo em Vaykra (11.34) de se beber o liquido oriundo de um
vaso, e presente também no Cairo Damasco, na mengao de que “o toque de um
homem impuro é tdo impuro quanto a agua contida em um vaso” (CD, X, 14),
reforcando a ideia de que toda agua armazenada em vaso se torna impura..

Entretanto, a mencéo a liquidos impuros por terem sido armazenados em
vasos, parece fazer referéncia somente a &gua armazenada em grandes vasos e para
fins diversos, ndo abrangendo a agua utilizada para se beber durante a celebragéo do
shabbat, pois ainda que esta seja também depositada em vasos sobre a mesa, a
mesma nao foi extraida de vasos de armazenamento — e sim de cisternas (MISHNAH.
Mas. Yadayim, 4a) — e colocadas sobre vasos de mesa por um curto periodo, nédo
agravando a contaminacao desta, tal como leva a crer a halakhah presente no Cairo
Damasco (X, 20), a partir da qual se indica que “nenhum homem devera beber exceto
(a agua) do campo”, extraida de cisternas antes da celebragdo do shabbat. Neste
sentido, parece haver uma dissociacao entre a pureza da agua extraida de cisternas
— permitida para consumo em dia de shabbat —, que devido a seu depdsito natural,
nao fica sujeita as impurezas do meio externo; e a agua extraida de vasos de
armazenamento — impréprias para consumo em dia de shabbat —, pois que ficam
sujeitas, em seu estado de inércia, as impurezas do meio externo.

Em sintese do exposto acima, a halakhah de 4Q274 3 i-ii, ao comportar
duas proibicdes gerais e duas permissao relativas a contaminacdo por contato com
agua, parece apresentar algumas particularidades no desenvolvimento da pratica que
se configurou em Qumran a partir do mandamento prescrito em Vaykra (11.34).
Podemos, assim, elencar quatro casos de especificidade da halakhah em questédo no
concernente ao contato com agua: 1) contaminacao de frutas e vegetais rasteiros e
gue tenham casca por meio da agua da chuva, tal como exposto nas linhas 3 e 7; 2)
permissao de comer frutas e vegetais com casca ou sem, caso 0 contato que estes
tenham tido com agua de intempéries seja apenas o orvalho, tal como apresentado
na linha 5; 3) contaminacdo de agua por armazenamento em vasos, bem como
descrito nas linhas 10, 11 e 12; e 4) permissao de beber agua extraida de cisternas e

colocadas por um curto periodo em vasos sobre a mesa, tal como apresentado pelo
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paralelo da halakhah com fontes como Cairo Damasco (X, 20) e a Mishnah (Mas.
Yadayim, 4a).

Dado o fato de que o fragmento 3 i-ii de 4Q274, ao tratar também da
contaminacdo de liquidos, apresenta uma conexdo com os fragmentos 1 e 2 de
4Q274, o foco central de desenvolvimento da halakhah de 4Q274 3 i-ii ndo é, ao
contrario de 4Q274 | i e 4Q274 2 i, o contdgio de liquidos impuros, e sim a
contaminacdao de liquidos impuros. Neste sentido, ndo se tem qualquer indicacdo, em
4Q274 3 i-ii, de que um individuo que come frutas e vegetais impuros pelo contato
com agua, ou que bebe de agua impura extraida de um vaso de armazenamento,
pode contaminar outros, relegando a esta halakhah, somente a condicdo contrair
impurezas, e nao de contagiar por impurezas, tal como se faz presente em 4Q274 | i
e 4Q274 2 i. Ha, pois, neste sentido, uma dissociacdo entre a gravidade da
contaminacgao por liquidos advindos de causas sexuais, como a exemplo de sangue
e menstruacdo, e aqueles decorrentes da contaminagéo natural pelo meio externo,
como a exemplo de 4gua armazenada em vasos e frutas e vegetais rasteiros que
tiveram contato com chuva. Embora as trés halakhot incidam sobre casos de
contaminacgao por liquidos — sejam estes de qualguer natureza —, somente as duas
primeiras contraem impureza e contagiam impurezas, ficando 4Q274 3 i-ii associada
a uma contaminacg&o de menor grau, pois que apenas contrai impureza, nao tornando

o individuo que tem contato com agua impura, também impuro.

4Q421 11

40Q421 integra, juntamente com 4Q420, as duas coOpias pertencentes ao
manuscrito 4Q Caminhos da Justicab, tal como apresentado pela primeira vez na editio
princeps!%2 da DJD. Conforme primeiramente se acreditou, 4Q Caminhos da Justicab
abarca um trabalho de género sapiencial, dedicado especialmente a sabedoria e
conselhos dados pelo mestre da comunidade, entretanto, desde a primeira publicacao
do manuscritos, estudiosos vém cada vez mais afirmando a presenca de uma
halakhah presente no fragmento 11 — o qual dedicamos aqui atencao —, devido ao
foco que este emprega nas leis de pureza e ao paralelo presente entre 4Q421 11 com

outras halakhot concernentes a pureza e imersdo, as quais prefiguram em outros

162 para editio princeps, cf. ELGVIN, T. 4QWays of Righteousnessb (Pl. XVI). In. FITZMYER, S. J. et al
(eds). DID XX. New York: Oxford / Claredon, 1997. pp. 183-202.
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manuscritos sectarios de Qumran, no Cairo Damasco e em demais fontes rabinicas
farisaicas.

Todo o texto de 4Q421 foi escrito em hebraico e data do periodo herodiano,
possivelmente da primeira metade do século | ec. A degradacdo em alto nivel do
material, contudo, gera distingbes consideraveis nas propostas de transcricdo e
traducdo do texto, sendo possivel encontrarmos, diante das sugestbes de
reconstrucdo baseadas na paleografia do periodo, tradugbes com conteddos que
afetam substancialmente a leitura direcionada ao fragmento. Todavia, tal como
acreditamos, mesmo diante das partes danificadas do material — as quais afetam a
leitura direcionada ao mesmo conforme a proposta de reconstru¢do empregada —, é
possivel ver no texto sobrevivente indicacdes claras sobre a presenca de uma
halakhah de shabbat que se desenvolveu, a partir de diferentes préticas, nos circulos
rabinicos de diferentes comunidades judaicas. Indicando, desde j&, nossa
concordancia com as formulagbes de reconstrugdo do fragmento 11 de 4Q421
proposta por Vered Noam e Elisha Qimron (2009: 61-62), apresentada primeiramente
sob o titulo de A Qumran Composition of Sabbath Laws and Its Contribution to the
Study of Early Halakhah, na revista Dead Sea Discoveries, ressaltamos ainda ao leitor
os trés pontos centrais de nossa analise no intuito de enfatizar a importancia da
releitura do fragmento 11 de 4Q421 para a compreensdo da ascensao do judaismo
rabinico no periodo do p6s Segundo Templo.

Num primeiro momento, apresentamos o texto original de 4Q421 11 sem
qualquer proposta de reconstrugcdo das partes que faltam; num segundo momento,
indicamos a reconstrucédo do material feita em transcricéo e traducéo de Torleif Elgvin
quando este foi publicado pela primeira vez, na DJD; num terceiro momento,
assinalamos o texto reconstruido de 4Q421 11 por Vered Noam e Elisha Qimron, o
qual apresenta paralelos mais enfaticos sobre a halakhah de shabbat e, por fim,
damos sequéncia a proposta de nossa analise, fundamentada na presenca efetiva de
uma halakhah de shabbat no fragmento 11 de 4Q421 e a qual demonstra ndo somente
um tipo de lei de trabalho no shabbat, referente a pureza, mas também contém
indicacdo de uma lei de shabbat relativa a transporte; indicio que abre um caso
excepcional em Qumran no tocante as halakhot, visto que a presenca de dois tipos
diferentes de trabalhos de shabbat em uma mesma halakhah, ndo é verificavel na
literatura rabinica da qual temos conhecimento, antes do inicio do séc. Ill Ec. Neste

sentido, encontrar indicios sobre essa estilistica legislativa em Qumran antes da
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ascensao do rabinato farisaico de Jerusalém e da Babil6nia, nos proporciona um olhar
mais plural sobre o desenvolvimento da literatura rabinica a partir de uma comunidade
gue em muito se dissociou do forma normativa do judaismo rabinico, mas ndo sem

apresentar seus tracos de semelhanca.

e Traducéo e transcri¢do das partes legiveis de 4Q421 11

A transcricdo das partes legiveis do fragmento 11 de 4Q241, é feita
considerando, sobretudo, a morfologia e a paleografia do periodo herodiano — era da
qual data o manuscrito. Assim, ao passo que a letra bet () € identificada pela forma
corrente de ter um traco de base mais longo, desenhado da esquerda para a direita;
as letras waw (1) e yod ('), ao contrario, ndo apresentam uniformidade estilistica, sendo
dificil, muitas vezes, distinguir uma da outra. Também uma forma peculiar de dalet ()
utilizada no periodo herodiano, é presente no fragmento, apresentando similaridade
com a forma final de kap (). Considerada a estilistica morfologica do texto, a tradugdo

e a transcricdo das partes legiveis do fragmento 11 apontam que:

[.]s[.] 1

[...] pwh comer e beber dele toda 2

[...]rhyh h n ndo deveréa extrair dele 3

[...] aguele que trabalha ndo deixe-o iniciar 4

[...]homembd] 5

L]y 6
(4Q421 11)

[.Ixw[..] 1

20 nan ninw2t X7 N ] 2

()2 Ya Bm 07 L 2 "0 T o Tn Ln Wi B Y G

NN AN TONM R[] 4

[..]%[..]T2awx][.] 5

[..]* 7[..] 6

Assim, ao passo que muitas das letras constituintes de algumas palavras
sdo impossiveis de serem lidas sendo por outro meio que a deduc¢do, 0 manuscrito
nos apresenta apenas 13 palavras — a maioria advinda das linhas 2 e 3 — possiveis
de serem lidas de forma independente, a dizer: “comer e beber dele”, identificadas na
linha 2 a partir do paradigma Qal do tempo verbal perfeito na construgéo da sentenca

N NN 7Dx7; “toda/cadal/qualquer”, identificada também na linha 2 por meio da
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palavra 71d; “ndo se devera extrair dele”, presente na linha 3 por meio do paradigma
Qal no tempo verbal jussivo, apresentado por meio da forma negativa de 1nnn axw' 7x;
“aquele que trabalha”, presente, na linha 4, por meio da expressao nox'm x' e seguido
da sentenga negativa “ndo deixe-o iniciar”, identificada por meio de 7n' 7x nx'n; e a
palavra “homem”, na linha 5, apresentada na forma de w'x.

Uma vez que o sufixo masculino utilizado na forma de 1mn (a partir de/dele
— presente nas linhas 2 e 3 — pode se referir tanto a uma pessoa ou objeto, parece
claro que a referéncia aqui € a um vaso ou recipiente, visto que a indicacao € sobre
beber e comer a partir de alguma coisa; também a linha 3, ao enfatizar que “néo se
deve extrair dele”, parece fazer referéncia a proibigdo de extrair agua de um vaso em
dia se shabbat; ainda que, na linha 2, a particula negativa nos falte, considerando a
presenca da mesma na linha 3 e a nitida associagdo com a halakhah de shabbat que
proibe que se coma ou beba de tudo que foi armazenado em um vaso, ou que se
extraia — liquidos e comidas — do mesmo; parece claro, sobretudo pelas indicacbes
apresentadas nas linhas 2 e 3, que 4Q421 11 concerne a uma halakhah de pureza de
liquidos e extracdo de liquidos e comidas a partir de vasos. Uma leitura que,
reforcamos, é apresentada mais pelas partes legiveis do documento, do que pela
proposta de reconstrucdo das partes que faltam baseadas, especialmente, nos
paralelos encontrados no Cairo Damasco (XI, 9) a na mishnah do Mas. Shabbat (22,
3).

Tal interpretacdo sobre a presenca de uma halakhah de pureza evidente
em 4Q421 11, figura também nas propostas de transcricdo e traducéo de Torleif Elgvin
(1997: 196) e Vered Noam e Elisha Qimron (2009: 61-62). No entanto, ambas as
traducdes colocam foco apenas na halakhah concernente a pureza, e ndo na ideia de
carregamento que prefigura na proibicdo de extrair liquidos e comidas e partir de um
vaso. Assim, as propostas de reconstrucdo de ambos se amparam na interpretacéo,
das partes que faltam, feita em convergéncia as leis de pureza que configuram parte
dos trabalhos de observancia do shabbat; intuindo ao texto uma leitura padronizada
da estilistica narrativa halakhaica que se julgou ser comum aos periodos precedentes
ao séc. lll ec, unicamente pelo fato de que néo se conhecia, a partir de outras fontes
gue a ndo a Mishnah e a literatura rabinica derivada dela, o emprego de dois trabalhos

distintos de observancia coexistindo em uma mesma halakhah.

e Traducéo e transcricao de 4Q421 11 por Torleif Elgvin:
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A proposta de traducéao e transcricéo de Elgvin do manuscrito 11 de 4Q421,
foi formulada tomando como base a associacdo que os fragmentos 11 e 12 tém, pois
gue comportam colunas sequenciais. Na medida em que o fragmento 12 lida com
dizeres de sabedoria, Elgvin acredita que o fragmento 11 deriva da ultima parte da
secdo de 4Q421 que contém dizeres de saberia, ou, em menor possibilidade,
pertenceria a primeira parte da se¢do de assuntos concernentes ao Templo e ao
sacerdocio (1997: 196). Entretanto, Elgvin indica a presenca de dizeres halakhaicos
no fragmento 11, os quais se apresentam em uma maior distincdo dos demais
fragmentos de 4Q421, pois sdo formulados, principalmente, pelas formas vetativa (‘a/
yigtol) e proibitiva (Io’ yigtol); uma excepcionalidade do fragmento que, ao que indica
Elgvin (1997: 196), expressa que essas regras eram consideradas obrigatérias para a
comunidade do Mar Morto. Isto posto, a traducéo e a transcricdo propostas por Elgvin

apresentam que:

1

{ c]]onfiével, beber e comer dele todas 2

[...]julgado, e isso vai ser em vao. Ele ndo devera extrair dele 3

[...] porumaacéo jus[ta] que isso é. Ele ndo devera esperar 4

[...]homem no 3

[...]t[od]a 6
(4Q421 11)

rull..]xxn ] 1

70 nan nINw X7 niv[a] 2

nn aRe' Yy ornavo [ 3

R AR [Tl o kD[] 4

L. ] TmawNf...] 5

np>] 6

As partes grifadas em negrito, configuram a interferéncia de Elgvin no texto
ao tentar reconstruir os danos do manuscrito se amparando, além da paleografia, na
concepcao de ideias pertencentes aos dizeres de sabedoria. Tal como formulou na
editio princeps da DJD, Elgvin acredita que 4Q421 11 lida, sobretudo, com dizeres de
sabedoria relativos a esséncia do humano, e por isso ficam sujeitos a condicéo de
transgresséo das leis sagradas (1997: 197-198). Assim, para o autor, a linha 2 do
manuscrito apresenta um mandamento positivo sobre leis relacionadas a comida e
bebida, e faz alguma alusdo também a condi¢ido do homem no Jardim do Eden (1997:
198), interpretacdo julgada pelo autor ao considerar, pelos demais dizeres de

sabedoria presentes no manuscrito, que toda comida e bebida presente no Eden era



225

confidvel e acessivel, com excecdo de um fruto proibido, tornando-se importante
rememorar este episdédio, no manuscrito, para lembrar & figura do humano sua
condicao fragil e corruptivel quando ndo acatados os mandamentos divinos. Quanto
a linha 3, Elgvin acredita haver uma mencao de desapontamento caso se transgrida
o mandamento de ndo extrair agua — possivelmente de um vaso. Nao h4, entretanto,
nenhuma proposta reconstrutiva de Elgvin que leva a crer que a halakhah presente
em 4Q421 11 abarca halakhah de shabbat. Enquanto o autor é enfatico ao destacar
a excepcionalidade de um fragmento que apresenta dizeres de sabedoria concernente
a matéria do humano e, juntamente, indica também uma proibicao halakhaica, ele ndo
aponta nenhuma evidéncia que explicite uma halakhah de shabbat no fragmento.

A proposta de Elgvin incide, assim, sobre quatro eixos de argumentacao:
1) 4Q421 11 é parte do fragmento 12 e trata de dizeres de sabedoria; 2) 4Q421 11,
ao ser construido nas formas vetativas (‘al yiqtol) e proibitivas (lo’ yigtol), indica regras
kalakhaicas consideradas importantes para a comunidade do Mar Morto; 3) enquanto
a linha 2 expressdo um mandamento positivo, a linha 3 expressa um negativo na
mencao de que caso se extraia agua de um vaso, tal acdo sera considerada uma
transgressédo; 4) Embora seja possivel verificar uma halakhah em 4Q421 11, a ideia
central do fragmento concerne a matéria do humano em uma tentativa de lembrar o
sujeito judeu, por meio de dizeres de sabedoria, que toda acao € corruptivel quando
ndo acatados os mandamentos divinos.

Embora a leitura que Elgvin lanca ao fragmento parece gozar de um
amalgama bastante eficaz dentro dos eixos de interpretacdo que ele propde, dois
problemas dos quais o0 autor ndo da muita atencéo se erigem como empecilhos para
a efetividade de sua proposta: 1) se considerarmos que ha um mandamento positivo,
na linha 2, o qual coexiste com outros de carater negativo, tal fato confere ao
manuscrito uma caracteristica atipica, visto que nao se verifica, em qualquer literatura
rabinica, mandamentos positivos empregados dentro de uma mesma halakhah para
mandamentos negativos; e 2) ao deixar de lado, na linha 3, a importancia de uma
halakhah de shabbat relativa a proibicdo de extrair agua de vasos, o autor forca a
fonte muito mais do que ela diz quando propde que as partes que faltam lidam com
dizerem de sabedoria; proposta que parece falha na medida em que a proibicdo de
extrair agua a partir de vasos sO aparece em trabalhos de observéancia do shabbat.
Embora o autor admita a existéncia de uma halakhah de shabbat no fragmento, ele



226

nao reserva a mesma um espaco de atencdo, convergindo suas andlises mais para

concepcao de sabedoria que ele acredita ser o0 eixo central do texto.

e Traducéo e transcricdo de 4Q421 11 por Vered Noam e Elisha Qimron:

Com o intuito de rever algumas falhas ndo exploradas por Elgvin, Vered
Noam e Elisha Qimron (2009: 62) se propuseram a uma nova interpretacao de 4Q421
11 dando espaco a presenca de uma halakhah de shabbat no manuscrito, a qual, em
consonancia com o0s autores, acreditamos reger a parte central do fragmento 11.
Conforme sugere Noam e Qimron, 4Q421 trata-se de um trabalho ou dois — na medida
em que é dificil determinar apenas uma estilistica literaria no manuscrito — reaberto,
pois prefigura em outros manuscritos de Qumran, mas que em 4Q421 apresenta uma
revisdo com interpretac6es mais especificas (NOAM; QIMRON: 2009: 56). Assim, 0s
autores assumem que 4Q421 lida com trés géneros diferentes de literatura: os
fragmentos 1la + b; 3; e 10, apresentam dizeres de sabedoria; os fragmentos 421a; 2;
8; e 11-13, contém leis de shabbat; e o fragmento 963 seria o mais dificil de identificar,
visto que ndo apresenta caracteristicas literarias similares aos outros e, portanto,
talvez seja a parte mais excepcional de 4Q421.

Ao assumir que parte de 4Q421 lida com dizeres de sabedoria, mas que
estes ndo integram a parte central do manuscrito; Noam e Qimron, ao contrario de
Elgvin, ndo identificam o fragmento 11 como associado a qualquer parte integrante
dos textos relativos a sabedoria, e enfatizam que a presenca de uma halakhah de
shabbat em 4Q421 ocupa a parte nuclear do manuscrito. Assim, a proposta de
traducdo e transcricdo dos autores parte do argumento basilar de que 4Q421 11
concerne a uma halakhah de shabbat e, portanto, a interpretacdo das partes que
faltam e a deducéo das letras ndo legiveis devem seguir a estilistica narrativa de uma

halakhah. Com essa proposta, os autores identificaram que:

[...]deixe-o carregar
[Nao deveras abrir um vaso] tampado para comer e beber dele
gual[quer coisa]

NN

163 Conforme Noam e Qimron apresentam, o fragmento 9 de 4Q421 n&o pertence a nenhum dos
géneros qualificados no manuscrito pelas seguintes razdes: a distancia entre as linhas, neste
fragmento, € maior do que nos outros; a letra tsade (x) € distinta das demais; a palavra ‘7> é escrita sem
complemento somente neste fragmento; e o género do fragmento também apresenta distingdo quando
comparado aos demais (NOAM; QIMRON, 2009: 56, n.6).
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[e se] ele acampar [préximo] de uma cisterna, ele ndo devera extrair gua 3

dela no [shabbat] 3

[...] por que isso é um trabalho penoso. N&o deveras profanar 4

[...] aguele na mé&o 5

[...]n&o deveras 6
(4Q421 11)

xor[] 1

[Ma]T 20 nan ninw71 20X7 nio "7 Uk nNot Ix] 2

[Maw]a nnn arw 9% aan T v on] 3

7Nt IR AR 'y XM R[] 4

70 ]Mwx][...] 5

[.]'YX[...] 6

Ao passo que as partes grifadas em negrito configuram a interferéncia de
Noam e Qimron no texto, lendo-o a partir de uma halakhah de shabbat, os autores
tomam como base para a interpretacdo e a reconstrucdo do fragmento, duas leis
verificadas no texto a partir das partes legiveis e as quais estdo presentes também no
Cairo Damasco. Conforme apresentam os autores, a primeira lei, presente na linha 2,
é relativa a proibicdo de se abrir um vaso fechado e comer e beber qualquer coisa
armazenada nele (NOAM; QIMRON, 2009: 64). O paralelo encontrado no Cairo
Damasco para essa lei — a qual mencionamos anteriormente nas leis de pureza —, nao
faz, como lembra os autores, menc¢éo especifica a comida e bebida, apenas dizendo
que nédo se deve abrir/extrair de um vaso no shabbat: nawa niv *75 nno' 9x (CD, XI,
9). Ha, entretanto, a especificidade de se tratar de uma proibicdo de shabbat — fator
negligenciado por Elgvin. Uma outra semelhanca desta halakhah com as leis
proibitivas de shabbat, se encontra na literatura rabinica tanaita por meio de uma
mitsvah preservada no Mas. Shabbat (22. 3), a qual indica que “ndo se devera
quebrar/destampar uma jarra/vaso para comer figos secos dele”.

A segunda lei, verificada pelos autores na linha 3, concerne a proibicdo de
se extrair agua — de um vaso ou cisterna — durante o shabbat. No entanto, na medida
em gue a agua utilizada para a celebracdo do shabbat deve ser pura e extraida de
cisterna antes da realizacdo do mesmo, para entdo ser colocada em vasos de
armazenamento temporario em cima da mesa — tal como discutimos anteriormente; a
halakhah de 4Q421 11 parece identificar um trabalho reaberto por especificar a
proibicdo de se extrair 4gua de cisterna durante o shabbat, mesmo para individuos
que estdo acampados proximo a uma. Neste sentido, tratar-se-ia mais da

especificacdo de um caso que, embora permitido antes da celebracdo do shabbat, se
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efetivado durante a realizacdo do mesmo, incide em transgressao. Isto posto, 0s
autores condicionam sua interpretacdo tomando, mais uma vez, a associagdo com
duas outras leis de shabbat presente no Cairo Damasco: a primeira indicando que
“ndo deveras comer ou beber a menos que a comida ou a bebida esteja no campo”:
nINn2a NN ox D nnwr 7x1'r IR (CD, X, 23); e uma segunda que enfatiza que “quando
se estd em uma jornadal/viagem e se lava as maos ou imerge (em mikveh), ele [esta
permitido] de beber [de uma fonte de agua]”: axw' 7x1 My 2y Anw' y1n1? T4 0T
175 72 7% (CD, X, 2) (QIMRON; NOAM, 2009: 64).

Ao apresentar as condi¢cdes que vinculam a halakhah de 4Q421 11 a um
trabalho de observancia de shabbat, Noam e Qimron ndo s6 consideram, em maior
instancia, aquilo que a fonte nos diz, mesmo diante dos danos imputados a ela; como
fazem ver na pluralidade estilistica do manuscrito, a preservacédo de uma halakhah de
shabbat relativa a pureza e imerséo que se configurou em um legislacdo comum para
0 judaismo rabinico do periodo do Segundo Templo, sendo recorrente, ainda que por
interpretacfes minimamente distintas, em todas as fontes rabinicas do periodo que
nos chegaram. Neste sentido, a identificacdo, por Noam e Qimron, de que 4Q421 11
concerne a um trabalho reaberto no intuito de trazer novas interpretacdes e casos de
excecdo a uma halakhah de shabbat comum, acaba por conduzir ao fragmento uma
nova proposta que, ndo s6 nos parece mais razoavel que aquela indicada por Elgvin,
como apresenta paralelos consistentes com outras fontes do periodo.

Os argumentos interpretativos de Noam e Qimron para 4Q421 11 abarcam,
sobretudo, 4 eixos: 1) o fragmento 11 concerne nitidamente a uma halakhah de
shabbat; 2) o fragmento 11 indica um trabalho reaberto de leis relativas a pureza que
prefiguram, de forma bastante semelhante, também no Cairo Damasco (X, 23; XI, 2,9);
3) a linha 2 do fragmento abarca a proibicdo de abrir um vaso durante o shabbat para
extrair dele comida e/ou bebida; 4) a linha 3 do fragmento é relativa a proibicdo de
extrair Agua de uma cisterna, no shabbat, mas se atendo a uma interpretacéo advinda
de um caso de excecdo. Embora partidarios da maior parte das proposicdes
formuladas por Noam e Qimron, indicamos que a leitura dos autores incide, somente,
na apresentacdo de um trabalho de observancia do shabbat: leis de pureza e imerséo.
Entretanto, ao passo que 4Q421 € composto, consistentemente, de varios casos de
excecao, ao contrario dos autores, vemos na halakhah de 4Q421 11 ndo somente um

tipo de trabalho de observancia, mas dois.
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e 4Q421 11 sob a perspectiva de dois trabalhos de observancia: pureza e
transporte

Ao passo que as propostas de Torleif Elgvin e Vered Noam e Elisha Qimron
identificam a presenca de uma halakhah de shabbat no manuscrito, tal como cremos
ser legivel no mesmo — especialmente no fragmento 11; ambos os autores convergem
suas analises para a leitura de apenas um tipo de trabalho de observancia presente
nesta halakhah: pureza. Isto dito, enfatizamos que nossa leitura do fragmento 11 de
4Q421 segue em via oposta a interpretacao de Elgvin, que acredita que o fragmento
11 concerne, nuclearmente, a dizeres de sabedoria; e em via paralela a proposta de
Noam e Qimron, que apresentam uma halakhah de shabbat relativa a pureza como o
foco central de 4Q421. Acreditamos, pois, que 4Q421 11, ao se ater a uma halakhah
de shabbat, apresenta dois trabalhos de observancia: pureza e carregamento; uma
leitura que, embora pouco enfocada por académicos quando se propdem a analisar
0s manuscritos de Qumran, se tornou comum a partir da literatura rabinica mishnaica.
Assim, uma vez que podemos ver tracos dessa caracteristica estilistica em fontes
precedentes a Mishnah, temos a oportunidade de conferir ao desenvolvimento da
literatura rabinica tracos de semelhanca e diferenca que tomaram forma no decorrer
de seu processo.

Nossa proposicdo de que 4Q421 11 lida também com leis relativas a
carregamento e fronteira, parte do principio geral que rege este tipo de trabalho, isto
€, a proibicao de mover de “fora para dentro”, e de “dentro para fora”. As linhas 2 e 3
do fragmento, as quais temos utilizado como o eixo central de leitura do mesmo — pois
gue sdo as gue conservam as partes mais legiveis do fragmento e apresentam
proibic6es explicitas —, indicam a presenca desses dois trabalhos de observancia no
shabbat e o porqué configuram transgressodes, se realizados. Assim, ao identificarmos
na linha 2 a sentencga “comer e beber dele toda” (71> nan ninw'21 7DX%7), acreditamos,
tal como Noam e Qimron sugeriram em suas traducdes, que embora nos falte a
particula negativa — possivelmente devido ao dano do material —, trata-se também
essa sentenca de uma proibicéao, tal como impera em toda a construcao do texto do
fragmento. A descricdo, em construcdo negativa, da halakhah presente no Cairo
Damasco (XI, 9): “ndo deveras extrair de um vaso no shabbat” (nawa niv *75 nno! 7x)
também reforga nossa leitura de que a linha 2 do fragmento 11 de 4Q421: “n&o
deveras extrair dele” (Imn axw' 7x) concerne a uma proibigdo, especialmente pela

forma vetativa na qual ambas sé&o formuladas. Neste sentido, parece haver uma
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proibicéo clara, em ambas as linhas, relativa a abertura de vasos para se retirar dele
comida e/ou bebida em dia de celebracéo de shabbat.

Um problema central que parece incidir ndo somente na proibicdo de comer
e beber a partir de um vaso, pois que a comida e a bebida armazenada nele podem
ter se tornado impuras; mas também na cautela de evitar que se abra um vaso e se
retire qualquer coisa de dentro dele, pois que tal exercicio implicaria na condicdo de
trabalho e recairia na regra de ndo mover de ‘dentro para fora’. Tal como mencionado
nas discussdes anteriores sobre leis de carregamento e fronteira, toda acdo aplicada
ao corpo que configure um exercicio fisico medido segundo o principio de mover o
corpo ou mover algo de ‘fora para dentro’ e/ou de ‘dentro para fora’, se qualifica como
proibicdo derivada do mandamento prescrito em Shemot (16.29); um ideia que parece
incidir na halakhah de 4Q421 11 na medida em que ela utiliza, duas vezes, a indicagao
de lugar presente na classe adverbial 1mn (a partir dele/dele), e faz mencao ao verbo
axw' (extrair) como agao que implica em transgresséao direta caso: a) se abra um vaso;
b) se retire do vaso qualquer coisa para comer ou beber; ndo ha, entretanto, a
especificacdo de qualquer comida ou bebida que se retire do vaso, fator que parece
convergir para uma transgressao imediata pelo simples fato de se abrir um vaso e
retirar qualquer coisa dele. Isto posto, quando analisados os paralelos das propostas
de transcricéo e traducao do fragmento 11 de 4Q421, temos que:

40Q421 11:
Nuances das Propostas de Transcricdo e Tradugao
ELGVIN NOAM / QIMRON CRUZ
Eixo central: dizeres de Eixo central: halakhah de | Eixo central: halakhah de
sabedoria shabbat shabbat
Linha 2: mandamento Linha 2: mandamento Linha 2: mandamento
positivo negativo negativo
Linha 3: mandamento Linha 3: mandamento Linha 3: mandamento
negativo negativo negativo
Concerne a uma Concerne a uma Concerne a uma
halakhah de pureza halakhah de shabbat halakhah de shabbat
Trabalho de observancia: | Trabalho de observancia: | Trabalho de observancia:
pureza e imersao pureza e imersao pureza e transporte
Leitura baseada no Leitura baseada nos Leitura baseada na
fragmento 12 de 4Q421 paralelos com o Cairo paleografia do texto
Damasco
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Mediante a nossa proposta de traducgéo e interpretacao de que 4Q421 11,
temos a presenca de uma proibi¢édo incidindo sobre dois tipos diferentes de trabalho
de observancia no shabbat: pureza e transporte, pois que ambos estéo interligados e,
caso se realize um, se transgride o outro. Um vicio ciclico que conduziria o sujeito
judeu observante a uma condicao de transgressao passiva originada na tentativa de
praticar a mitsvah conforme seus designios. Neste sentido, a identificacdo de dois
tipos de trabalho operando como proibi¢cdes de igual peso em uma mesma halakhah,
parece demonstrar, em Qumran, a presenca de uma lapidacéo dos estudos da lei oral
de forma que, na interpretacdo cautelosa dos mandamentos, eles ndo pudessem se
anular ou ser contestados; um fator que se tornou caracteristico da literatura rabinica
farisaica especialmente a partir do séc. Ill Ec, com a compilagédo da Mishnah.

Em consonancia com as proposicdes de Noam e Qimron — algumas das
quais julgamos pertinentes pelos dados presentes nas fontes e pelo espaco reservado
aquilo que o texto nos fala —, cremos que 4Q421 11, ainda que se configure um
manuscrito complexo pela pluralidade de géneros literarios que apresenta e por tratar
de tantos casos de excecdo, preserva em seu cerne uma lei oral convertida em
halakhah que foi de suma importancia para a pratica de realizacdo do shabbat no
mundo antigo proximo oriental. Na medida em que podemos ver indicios dessa
halakhah a partir de interpretacdes distintas, seja na literatura ocidental por meio dos
trabalhos de Josefo e Philo; na literatura rabinica farisaica por meio da Mishnah; e na
literatura rabinica sectaria, a partir dos manuscritos de Qumran e do Cairo Damasco,
temos um eixo de suma importancia para compreender as nuances empregadas pelos
diferentes tipos de judaismos no mundo antigo. Nuances essas que, muitas vezes,
ficamos impossibilitados de analisar em seus pormenores, visto que a maior parte dos
trabalhos relativos a lei oral judaica antiga sdo identificAveis somente no texto
mishnaico. A possibilidade de comparacdo dessas leis, sobretudo a partir de dois
eixos de halakhot rabinicas: Mishnah e Manuscritos de Qumran, ndo sé lanca luz a
identificacdo de diferentes préticas legislativas em Qumran, como elucida aspectos

mais amplos dos caminhos adquiridos pelas praticas rabinicas primitivas.

4.3.3 Jurisdicdo e Halakhot de Shabbat nos Manuscritos de Qumran:

Conclusodes Gerais do Estudo de Caso
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O estudo de caso das particularidades inerentes a uma jurisdigdo presente
em Qumran e as halakhot de shabbat, nos permitem ver as nuances que a Lei oral
adquiriu na comunidade do Mar Morto. Ao percebermos indicios da legislacdo oral em
esferas que conservam a aplicabilidade desta no plano secular a partir de instancias
que podemos qualificar como de lenta mutabilidade, a exemplo da
jurisdicaol/legislacdo, e de rapida mutabilidade, como a exemplo dos rituais de
semanais de celebracdo do shabbat; as particularidades da legislacdo oral em
Qumran nos apontam para caracteristicas que se desenvolveram de forma a suprir as
expectativas sectérias da comunidade assentada no deserto da Judeia.

Advinda de interpretacdes extraidas, sobretudo, dos textos sagrados, a lei
oral se converteu, em Qumran, em regras dispostas no ambito comunal para conduzi-
lo a partir de funcdes sacerdotais. A instauracdo de uma Assembleia sacerdotal no
seio da comunidade e dirigida por sacerdotes, ainda que dificilmente possa ser
descrita em termos institucionais, foi de vital importancia na estrutura administrativa
de Qumran a tal ponto que o sacerdote se converteu também em juiz; uma instancia
responsavel — além das funcfes sacerdotais — por aconselhar, dirigir, inquirir e julgar.
A figura do Guardiao/Mestre atuando na hierarquia comunal e sacerdotal de Qumran,
nos aponta evidéncias da dindmica sacerdotal na qual a comunidade do Mar Morto se
desenvolveu e, ao mesmo, tempo, apresenta um estreitamento com a esfera secular
na medida em que, ao se converter juiz, o Guardido/Mestre é o sacerdote responsavel
por manter a fidelidade dos membros da comunidade no cumprimento com a regras
sectarias, muitas das quais dispostas no Livro da Meditacdo e/ou derivadas de
interpretacdes advindas da Lei de Moshe.

Também as halakhot de shabbat presentes nos Manuscritos de Qumran
sdo um indicativo da associacdo entre esfera celestial e secular dentro do ideal de
vida sectéria da comunidade. Os trabalhos de observancia do shabbat identificados a
partir das leis de: a) carregamento e fronteira (4Q251 frgl); b) leitura de textos
sagrados (4Q264a frg I); c) e pureza e imersao (4Q274 frg | i; 4Q274 frg 2 i; 4Q274
frg 3 i-ii; e 4Q421a), nos deixam ver as particularidades halakhaicas que a comunidade
de Qumran adotou de forma que estas também convergissem para a realidade
sectaria da comunidade, sustentando um ideal de vida comunal que tenta afastar o
judeu observante de praticas que pudessem corrompe-lo. Podemos identificar, pois,
a partir das halakhot de shabbat praticadas em Qumran, uma disparidade

interpretativa quando comparadas as halakhot de shabbat praticadas entre o judaismo
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rabinico farisaico de Jerusalém e da Babilénia. Dentre as particularidades das
halakhot de shabbat vigentes em Qumran, temos que:

a) A lei de carregamento e fronteira, em Qumran, também obedece ao
principio de ‘mover de fora para dentro’ e ‘mover de dentro para fora’, extraido do
mandamento prescrito no livro de Shemot (16:29), e este principio atua também como
o delimitador para a nogéo de fronteira, isto €, os limites nos quais se pode considerar
qual € o espaco de realizacdo da tarefa de mover e/ou carregar. No entanto, a
degradacéo do material ndo nos permite ver qual a especificidade desta halakhah para
o transporte de objetos dentro do local de assentamento do sujeito para a realizagéao
do shabbat, ficando nossa interpretacdo condicionada pelos paralelos desta mesma
halakhah no Documento de Damasco (CD A, Xl, 15a).

b) A halakhah de leitura de textos sagrados apresenta paralelos fortes com
Isaiah (58.13) e com o0 Documento de Damasco (CD, X, 18), incidindo sobre proibicbes
relativas a determinados estudos e discursos que ndo devem ser realizados durante
a celebracdo do shabbat. Neste sentido, a halakhah em questdo, ao lidar com
proibicdes explicitas, abarca um mandamento essencialmente negativo mas ndo sem
comportar um carater de exce¢cdo no concernente a algumas proibicdes. Também o
termo 190 ndo nos permite restringir, com precisdo, quais livros sagrados séo
proibidos de ser lidos e estudados no shabbat, ndo sendo possivel fazermos maiores
assertivas sobre a delimitacdo dos livros pertencentes a Neviim que eram estudos
e/ou lidos durante o shabbat. Assim, tal como argumentou Tigchelaar (1998: 367), a
lei de leitura de textos sagrados no shabbat, em Qumran, tratou-se mais de uma
halakhah de excec¢des, na qual as proibicdes desta — e por isso o carater negativo da
mesma — foram enfaticas, mas ndo sem abrir portas aos casos de excec¢des daquilo
gue se considerou permitido e/ou proibido, configurando-se essa uma caracteristica
primordial da lei de leitura de textos sagrados em Qumran.

c) As leis de pureza e imersao em Qumran séo derivadas dos mandamento
de purificagéo do corpo, presentes em Bamidbar (5. 2-3) e em Vaykra (11.34). Elas
lidam, principalmente, com as impurezas decorrentes do contato com fluidos corporais
— masculino, no concernente a sémen; e feminino, relativo a menstruacéo — e com a
agua considerada impura para a celebracdo do shabbat, esteja essa contaminada por
armazenamento em vasos ou por acéo de intempérie (que como a exemplo da chuva,
carrega as impurezas do meio com ela). No concernente as impurezas decorrentes

do contato com fluidos corporais, as leis de pureza e imerséo relegam um carater de



234

negatividade e transgressdo ao individuo contaminado, ndo sem, entretanto,
apresentar as condi¢des que podem purifica-lo e torna-lo apto para o retorno a vida
observante e sagrada. Nao se tratam, grosso modo, de leis de impureza definitiva,
pois o ritual de purificacdo do corpo pode trazer o judeu observante ao seio comunal
novamente. H4, entretanto, condi¢cdes de impureza que, devido a sua gravidade,
podem tornar o impuro excluido da vida comunal. Nesse sentido, as leis de pureza e
imersédo incidem sobre um grau de gravidade que as qualificam conforme suas acdes
voluntarias e involuntarias; ao passo que a contaminacdo por sémen incide sob o
mesmo grau para o responsavel direto pela a¢édo, e os demais que o tocaram, ficando
todos igualmente contaminados. Um fator que confere particularidade a essa lei em
Qumran.

Diante de todos os casos de excecao apresentados pelas halakhot de
pureza e imersdo em Qumran, talvez o mais expressivo seja a halakhah de 4Q421 11,
gue apresenta dois tipos de trabalhos de shabbat: pureza e imerséo, e carregamento
e fronteira, em uma mesma halakhah. As proibi¢cdes relativas a extracdo de comidas
e bebidas a partir de vasos, ndo versam somente sobre o carater de impureza dos
mesmos. Se tornam também proibicdes por acarretarem a acao de ‘mover de dentro
para fora’ e de ‘fora para dentro’, a qual caracteriza as proibicdes dos trabalhos de
carregamento e fronteira. Uma vez que tal caracteristica é constatada a partir da
literatura rabinica que se desenvolveu com a Mishnah, encontrar tracos dessa mesma
estilistica legislativa em Qumran, incrementa nossa percepcao sobre a abrangéncia
do desenvolvimento da literaria rabinica na préatica escriba e legislativa que se fez
presente nas varias formas de judaismo no mundo antigo, especialmente entre os

séculos Il Aec e Il Ec.

4.4 Jurisdicdo e Halakhot de Shabbat: Semelhancas e Diferencas entre a

Mishnah e os Manuscritos de Qumran

Uma vez que nossa proposta analitica busca investigar a presenca da
legislacdo oral em duas fontes que relatam praticas judaicas distintas e
correspondentes as expectativas das comunidades as quais falavam, nos interessa,

por meio do estudo de caso das mesmas, identificar os pontos de semelhanca e
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diferenca dessas no concernente a Mitsvah. A partir do momento em que podemos
ver o espacgo reservado a Lei oral através de praticas e interpretacdes que se
configuraram consideravelmente diferentes — ndo sem, entretanto, abarcar um
principio legislativo em comum: o da Mitsvah — langamos novos olhares ao
desenvolvimento da literatura rabinica antiga e a influéncia da prética rabinica na
filosofia e na liturgia de diferentes comunidades judaicas.

Partimos, assim, da estruturacdo geral que compde o0 corpus juridico e
legislativo — lido por meio das halakhot de shabbat — de ambas as fontes, para elencar
0os pontos de convergéncia e dissonancia entre elas. Num primeiro momento,
apresentamos a jurisdicdo que se fez presente no judaismo rabinico farisaico por meio
do Mas. Sanhedrin, tratado legislativo do texto mishnaico; em seguida, expomos a
dindmica da jurisdicdo que se estabeleceu na comunidade de Qumran com as
particularidades sectarias que foram inerentes a essa. Na segunda parte de nosso
estudo comparado, apresentamos os pontos de semelhanca e diferenca entre as
halakhot de shabbat presentes em ambas as fontes, como forma de perceber a origem
divina que ambas tém na preservacao e manutencao da lei oral, ndo sem, entretanto,
apresentar interpretacdes distintas das mesmas que foram decisivas nas praticas
littrgicas da legislacdo oral. Uma constatacdo que faz encerrar as premissas de uma
homogeneidade do judaismo antigo mesmo dentro da Palestina no concernente ao

desenvolvimento de uma literatura sagrada advinda com os mandamentos orais.

4.4.1 Jurisdigcdo na Mishnah e nos Manuscritos de Qumran: Semelhangas e

Diferencas

Ao remontarmos o quadro juridico competente as comunidades judaicas de
Jerusalém e da Babilénia, e do deserto da Judeia, diferencas expressivas se
ascendem como forma de inserir ao campo juridico nas expectativas filoséficas,
litrgicas, institucionais e demograficas de dois diferentes tipos de judaismo. Se, por
um lado, a dimensdo complexa das comunidades farisaicas de Jerusalém e da
Babilonia pode contar com sistema juridico bastante desenvolvido para depositar o0s
assuntos de ambito civil e sagrado; a mesma possibilidade de reconstrucdo dos
pormenores de uma jurisdigdo atuante em Qumran nos falta pela escassez de dados

nas fontes e, muito possivelmente, também pela proporcdo demografica da
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comunidade, que ndo precisou de um sistema juridico complexo e o inseriu nos
anseios sectarios dessa.

Ainda que com suas particularidades inerentes, a jurisdicao judaica antiga
comportou tarefas tais quais inquirir e julgar assuntos de carater civil e sagrado e foi
de vital importancia no estreitamento das esferas celestial e secular para se cumprir o
ideal de vida observante, aquela que transporta para as praticas do cotidiano os
deveres para com a Lei sagrada revelada por pacto divino. Neste sentido, a presenca
de uma jurisdicdo judaica no ambito das praticas comunais se erige como uma
“fundacéo autoritaria” (FAUR, 1993: 1657) de suma importancia para a regéncia do
judaismo enquanto religido do pacto sagrado, seja ele de qual filosofia sectaria ou
litargica for.

Ao percebermos a atuacao da jurisdi¢éo judaica empregada pelo judaismo
rabinico das comunidades provindas de Jerusalém e da Babilénia, nos deparamos
com um modelo juridico instituido de forma a validar a legislacdo oral no ambito
secular. A proposta de redacéo da mitsvah com a Mishnah, ainda que seja qualificada
como uma proibicdo divina — visto que os mandamentos orais deveriam ser
repassados apenas de forma oral —, ndo adquire no judaismo rabinico um peso
negativo ou transgressivo, pois as atribuicbes sagradas conferidas a Mishnah as
transformam em um modelo que preza pela originalidade dos mandamentos
repassados a Moshe, supondo-os incorruptiveis. A mesma ideia parece prevalecer na
comunidade de Qumran, que embora nao disponha de um tratado compilado com o
fim de preservar a legislacao oral de forma narrativa, a manteve de forma dissolvida
nas diversas halakhot de shabbat e em algumas regras sectarias da comunidade.

Para a manutencdo do vinculo entre Lei sagrada e pratica cotidiana, a
presenca de um tribunal competente para julgar assuntos sagrados e civicos se erige
como instituicdo de suma importancia para as comunidades judaicas antigas. No
rabinato farisaico de Jerusalém e da Babildnia, O Sanhedrin € a instituicao
responsavel por gerir essa jurisdicdo. Ele abarca ndo somente o tribunal que
funcionava junto ao Templo, mas principalmente indica a presenca de um sistema
juridico ordenado a partir de 3 tipos diferentes de tribunais: Grande Sanhedrin,
composto por 71 juizes; Sanhedrin Menor, constituido de 23 juizes; e Beit Din, dirigido
por trés juizes. Ao passo que o Sanhedrin dos 71 funcionava junto ao Templo e, apés
a destruicéo deste, foi instaurado por duas vezes em Jamnia, os demais tribunais eram

instaurados nas comunidades judaicas conforme o numero de membros que
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comportavam, ficando o Beit Din instaurado em comunidades de pequeno porte e,
consequentemente, inapto a julgar casos considerados de dificil resolucéo ou aplicar
sentencas de morte sem autorizagdo do Sanhedrin dos 23 ou dos 71.

A eleicdo dos juizes designados para atuar em cada um desses tribunais,
se dava mediante o grau de instrucdo dos mesmos na Lei de Moshe, bem como a
atuacao exemplar desses como homens observantes. Ao passo que o Sanhedrin dos
71 e o Sanhedrin dos 23 s6 admitiam daianim, isto €, homens instruidos no mais alto
nivel de interpretacdo e observancia da Lei, casados e pais de familia; a mesma
exigéncia nao era feita para os juizes atuantes nos bateh dinim, se exigindo que
apenas um fosse rabino e os dois demais apenas homens observantes. Também a
competéncia de cada assunto a ser julgado, era distribuida conforme a instrucao dos
juizes, ficando casos de transgressao sagrada aptos a serem julgados por sacerdotes
e, na auséncia destes dentro dos bateh dinim, os casos deveriam ser repassados ao
demais tribunais.

A figura do sacerdote-juiz aparece na jurisdi¢do farisaica a partir da atuacao
do Mashua Cohen e do Cohen Gadol, ambos sumo sacerdotes, mas o primeiro
atuante no Sanhedrin dos 71, conciliando a funcdo sacerdotal com a juridica que
funcionava junto ao Templo, e o segundo designado como o alto sacerdote do
Sanhedrin dos 23. Ainda que a presenca do sacerdote-juiz seja uma realidade
inerente ao sistema juridico judaico antigo, no judaismo farisaico sua atuacao parece
ter sido mais efetiva no Sanhedrin dos 71, ndo sendo possivel observar a amplitude
dessa funcédo nos Sanhedrin dos 23 e nos bateh dinim, este Gltimo ndo contando com
a presenca de qualquer figura sacerdotal.

O exame das testemunhas e a sentenca aplicada a cada caso, também
obedecem, no Sanhedrin, a um processo de averiguacao de provas e inquérito para
refletir na decisdo final do julgamento. H& a possibilidade de sentenca recorrida
mediante ao prazo de 30 dias apds a apresentacdo das provas, dependendo do tipo
de caso a ser julgado e se este for, sobretudo, de instancia capital. No entanto, ndo
h& chance de absolvicdo para casos de transgressdao litirgica consideradas graves,
ficando estes sentenciados a banimento e/ou pena de morte. No judaismo farisaico, a
condenacdo também pode ser abrangida ao plano celestial, ficando o individuo
condenado a cumprir peniténcia terrena e divina.

Em Qumran, ao passo que a jurisdicao vigente pretende um compromisso

com os mandamentos presente na Lei divina e no Livro da meditacdo — a regra
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sectaria da comunidade —, a unidade responséavel por abarcar esse entrelacamento é
descrita nos manuscritos sob o nome de Assembleia Sagrada Suprema para os filhos
de Aram, a qual se instaurou como uma instancia de autoridade administrativa e
juridica responsavel por disseminar o ideal de observancia e manter o membro da
comunidade fiel aos preceitos sectarios desta. Composta por 10 juizes, os quais todos
sdo sacerdotes e um deles ocupa a funcdo de Guardid/Mestre, cargo hierarquico
responsavel por inquirir, aconselhar, instruir e julgar, a Assembleia de Qumran aponta
para a presenca de uma dinamica sacerdotal em Qumran que transfere para a figura
do sacerdote as responsabilidades primarias da comunidade, ndo se abstendo essas
apenas de funcdes sagradas. O sacerdote-juiz, em Qumran, tem um papel de
autoridade frente aos demais rabinos e seu veredicto é autoritario, ndo sendo possivel
recorrer a sentenca aplicada. Enquanto o Guardid/Mestre se ocupa, principalmente,
de julgamentos de transgressao litdrgica e por manter a fidelidade dos membros para
com os preceitos sectarios da comunidades; os outros sacerdotes sdo imbuidos de
funcdes sagradas e por inquirir e julgar casos de transgressao pequena ou branda.

Embora a presenca do sacerdote assumindo a funcdo de juiz seja
observavel em diversas comunidades judaicas pelo Oriente Préximo e o Ocidente
mediterranico, as caracteristicas atribuidas a esse, bem como a autoridade que o
mesmo adquire fora de assuntos sacerdotais, se torna uma particularidade inerente
aos preceitos filosoficos e litirgicos de cada comunidade. Se a complexa disposi¢ao
juridica do rabinato farisaico atribuiu uma especificidade de assuntos tratados por
cada juiz e confere também espaco de autoridade ao sacerdote, colocando-o0 como
instancia maxima para julgar crimes de ambito civico e sagrados, ndo cremos que tal
fato se deve tanto a demografia dessas comunidades, que contavam que uma
amplitude consideravelmente maior que a de Qumran e, por isso, exigiram organismos
mais complexos em seu seio administrativo.

A fundamentacdo do espaco de amplitude reservado ao sacerdote, em
Qumran, parece ser, antes, a dos preceitos que regerem a filosofia sectaria da
comunidade, que instaurada sob iniciativa de um corpo sacerdotal apartado da
corrupcéo que se julgava ter instaurado no Templo de Jerusalém, fez converter para
o sacerdote, aquele que dirige os servigcos sagrados e templarios por direito hereditario
conferido segundo vontade divina para os descendentes de Aram, a figura de maior
autoridade para dialogar entre a esfera sagrada e a secular de forma a abrir 0s

caminhos de observancia para a vida judaica ideal. Neste sentido, a dissociacédo que
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0 judaismo farisaico e o0 judaismo de Qumran tém nas func¢des atribuidas aos
sacerdotes, ndo parece ser mais do que efeito dos preceitos filoséficos que guiaram
ambos os tipos de judaismo.

Ao elencarmos as diferencas e as semelhancas entres a jurisdicdes
instauradas nas comunidades judaicas de Jerusalém e da Babilbnia -
correspondentes ao judaismo farisaico —, e no Mar Morto — correspondente ao
judaismo de Qumran —, conseguimos perceber a presenca da Lei oral e de jurisdicbes
gue foram consonantes a realidade de cada comunidade. Temos, pois, como balancgo

do comparativo entre ambos os tipos de judaismo, o seguinte quadro:

JURISDICAO JUDAICA NO ORIENTE PROXIMO ANTIGO
(Semelhancas e Diferencas)
JUDAISMO FARISAICO JUDAISMO DE QUMRAN

Fundacao autoritaria responsavel por
validar a Lei divina no plano terreno e
por manter 0s preceitos sectarios
Legislagao fundamentada na Lei
conferida a Moshe e no Livro das
MeditacOes (regras sectarias)

Fundacao autoritaria responsavel por
validar a Lei divina no plano terreno

Legislagao fundamentada na Lei
conferida a Moshe

Jurisdicdo presente sob trés tipos de
tribunais: Sanhedrin dos 71; Sanhedrin
dos 23; e Beit Din

Jurisdicdo presente sob a forma
administrativa da Assembleia Sagrada
Suprema, com 10 sacerdotes-juizes.

Atuacédo do sacerdote-juiz na figura do
cohen gadol e do mashua cohen

Atuacédo do sacerdote-juiz na figura do
Guardido/Mestre e dos demais
sacerdotes da Assembleia

Sacerdotes séo elegiveis para julgar
casos de transgressao sagrada ou para
dar o veredicto final

Sacerdotes séo elegiveis para julgar
casos de qualquer instancia criminal:
civica e sagrada

Transgressao litdrgica grave acarreta
em banimento e/ou pena de morte

Transgressao litdrgica grave acarreta
em banimento e/ou pena de morte

Ao passo que a presenca de uma jurisdicdo no judaismo farisaico e no
judaismo de Qumran se configurou de suma importancia para o cumprimento da Lei
divina no plano terreno, estreitando as duas esferas, a implementaces dos rigores
preponderantes a essa jurisdicdo assumiu caracteristicas contrastantes em cada
comunidade. Se, por um lado, podemos perceber uma origem em comum dessa
jurisdicéo, a qual se utiliza, em ambos 0s casos, da criagcdo de um corpus juridico com

o fim primeiro de julgar as transgressdes advindas do descumprimento da Lei que foi
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conferida a Moshe na forma de Torah e de Mitsvah; por outro as adaptacdes
encontradas por essas comunidades para validar a Lei celestial no plano terreno, sao
correspondentes as suas premissas filosoficas e litirgicas. A presenca da Lei oral a
partir do tecido juridico e dos contrates que esse nos aponta quando comparadas as
jurisdi¢cdes correspondentes ao judaismo farisaico e ao judaismo de Qumran, nos
permite notar um principio divino regente nos varios judaismos do mundo antigo e
também dentro da Palestina; ndo sem, entretanto, trazer indicios consistentes sobre
a (des)uniformidade que foi preponderante até mesmo pratica legislativa, fosse ela de

carater sagrado ou civico/comunal/sectario.

4.4.2 Halakhot de Shabbat na Mishnah e nos Manuscritos de Qumran:

Semelhancas e Diferengas

A presenca das halakhot de shabbat na Mishnah, conservadas sobretudo
no Mas. Shabbat, e nos Manuscritos de Qumran, oriundas principalmente da caverna
4 e das coépias que foram preservadas no Documento de Damasco, nos apontam
indicios da preservacdo da legislacdo oral por meio de um dos mandamentos
primordiais da Lei divina: o cumprimento do shabbat. A celebracéo do shabbat inseriu
as préticas de observancia concernentes a ele em um ritual litGrgico semanal que,
devido a sua recorréncia, facilmente poderia tornar as regras competentes a este
abstraidas e reformuladas, néo fosse a esséncia divina do mesmo como mandamento
originario. Neste sentido, ao passo que a tradicao judaica, compreendida latu sensu,
sempre procurou manter a fidelidade com as regras béasicas do shabbat conforme o
que foi instruido na Torah, o caréter ritualistico deste, dissolvido no cotidiano judaico
e no ideal de vida observante, ndo poéde concentrar uma homogeneidade litdrgica na
pratica do shabbat. Ndo obstante, ha a intencédo de conservacdo dos mandamentos
que foram repassados a Moshe, conferindo as halakhot de shabbat um espaco de rico
acesso para a manutencdo da Lei oral, ainda que esta tenha adquirido praticas
condizentes com as interpretacbes sagradas das comunidades as quais estavam
inseridas; fator que demonstra uma dissonancia litirgica que nos judaismos do mundo
antigo, ainda que no tocante a um mandamento primordial que deveria se supor

incorruptivel.
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Uma vez que as halakhot de shabbat nos permitem ver a legislacao oral
inserida nos trabalhos de observancia do shabbat, os quais partem de mandamentos
em comum, mas abarcando praticas que se configuraram destoantes, notamos o
espaco conferido a literatura rabinica na preservacdo dessas leis e na interpretacao
que direcionavam as escrituras sagradas, se consolidando essas interpretacdes
também sagradas na medida em que estavam vinculadas ao mandamento primordial.
Tendo, pois, como objetivo elencar as semelhancas e diferencas que se destacaram
nas halakhot de shabbat das comunidades de Jerusalém e da Babilénia, e de Qumran;
apresentamos os contrastes oriundos das andlises de nossos estudos de caso a partir
dos quatro tipos de trabalho de observancia do shabbat: leis de carregamento e
fronteira; leis de ascendimento das velas e cuidados com o fogo; leis de leitura de

textos; e leis de pureza e imerséo.

4.4.2.1 Leis de Carregamento e Fronteira na Mishnah e nos Manuscritos de

Qumran

As halakhot de shabbat da Mishnah e dos Manuscritos de Qumran no
concernente aos trabalhos de observancia relativos a carregamento e fronteira,
apresentam bastante similaridade. Na Mishnah, as leis de carregamento e fronteira
sao explicitamente derivadas do mandamento prescrito no livro de Shemot (16.29), o
qual relata a proibicdo de mover objetos de um local para o outro durante o shabbat,
gerando assim movimento — convertido, na interpretacdo biblica e rabinica, para a
ideia de trabalho — do corpo. A ideia de movimento/trabalho estd associada, na
interpretacao rabinica talmudica, ao principio de ‘mover de dentro para fora’ e ‘mover
de fora para dentro’, o qual se instaura como base analitica para as qualificacbes
daquilo que pode ser considerado trabalho ou ndo. A nocdo de fronteira também se
erige, nas halakhot de shabbat da Mishnah, pelos limites daquilo que se considera o
local de assentamento do sujeito para a celebracao do shabbat, delimitando o espaco
permitido para o transporte de objetos sem, entretanto, trazer maiores especificidades
sobre as regras para transporte de objetos dentro do local de assentamento do sujeito.
A falta de mandamentos para suprir as especificidades da proibicdo de carregamento
e fronteira durante a celebracdo do shabbat, fez a interpretacdo rabinica farisaica

adotar uma regra geral, derivada de um mandamento explicito, para aqueles que nao
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apresentam regras especificas, se consolidando esse principio na regéncia da maior
parte das halakhot presentes da Mishnah.

Igualmente, se observa a lei de carregamento e fronteira na halakhah de
Qumran, como derivada do mandamento prescrito no livro de Shemot (16.29), mas a
partir de parafrases exegéticas. A proibi¢cdo de transporte de objetos de um lugar para
outro, em Qumran, também se converteu na interpretagcdo rabinica de ‘mover de
dentro para fora’ e ‘mover de fora para dentro’. Na medida em que 4Q251 | demonstra
este principio por meio da construcao |ni (e a partir de / e do lado oposto), indicando
que a proibicdo mencionada vale também para o reverso dessa ideia, isto é, tornando-
se proibido mover de fora para dentro e também de dentro para fora, a interpretacéo
rabinica de Qumran parecem ter adotado 0 mesmo principio vigente entre a
interpretacdo rabinica farisaica. Ademais, a nocao de fronteira aplicada a proibicédo
dessa lei, também comporta os limites de assentamento do judeu observante para a
celebracdo do shabbat, tal como se preservou também nas coOpias advindas do
Documento de Damasco (CD A, XI, 15a).

A proibicdo de mover objetos de um lugar para outro, a qual incide na nogao
de trabalho por retirar o individuo de sua condicdo de inércia ou descanso, é
apresentada, em Qumran, por meio de diferentes leis e as quais foram preservadas
no Documento de Damasco. Leis como a proibi¢cdo do acoite de animais em periodo
de shabbat (CD A, Xl, 13b) ou a retirada de agua da cisterna (CD A, Xl, 14a), séo
principalmente medidas por incidirem sobre a proibicdo de movimentacao do corpo e
do principio de mover de um local para outro. Nao ha em Qumran, entretanto, como
ocorre nas halakhot de shabbat, a presenca de um principio geral utilizado como regra
normativa para as leis especificas. Ainda que a halakhah de carregamento e fronteira,
em Qumran, seja observavel somente a partir de um fragmento, os paralelos dessa
halakhah encontrados no Documento de Damasco, também ndo apresentam
derivacdes de leis a partir de um regra explicitada, levando-nos a intuir a auséncia
desse principio interpretativo no rabinato de Qumran.

Temos, assim, quando elencadas as semelhancas e as diferencas das leis

de carregamento e fronteira entre as duas praticas judaicas, o seguinte quadro:

HALAKHOT DE CARREGAMENTO E FRONTEIRA
(Semelhancas e Diferencas)
JUDAISMO FARISAICO JUDAISMO DE QUMRAN
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Halakhah derivada do mandamento
prescrito no livro de Shemot (16.29)

Halakhah derivada do mandamento
prescrito no livro de Shemot (16.29)

Lei formulada a partir do principio
interpretativo de ‘mover de dentro para
fora’ e ‘mover de fora para dentro’

Lei formulada a partir do principio
interpretativo de ‘mover de dentro para
fora’ e ‘mover de fora para dentro’

Proibicao sobre o transporte de objetos
€ mesurada pelos limites de fronteira
daquilo que se considera o local de
assentamento do sujeito para a
realizacdo do shabbat

Proibicdo sobre o transporte de objetos
€ mesurada pelos limites de fronteira
daquilo que se considera o local de
assentamento do sujeito para a
realizacdo do shabbat

Principio geral derivado de um
mandamento explicito é adotado como
regra interpretativa para as demais leis

N&o h& um principio geral derivado de
um mandamento explicito atuando
sobre as demais leis

Halakhah de proibicao

Halakhah de proibicdo

O estreitamento entre as halakhot de shabbat da Mishnah e de Qumran,
evidenciadas no tocante as leis de carregamento e fronteira, demonstra ndo somente
a origem legislativa em comum que as mesmas tém, derivadas do mandamento biblico
de guardar o shabbat para o deus de Israel e dedica-lo as coisas santas, se abstendo
de qualquer trabalho; como apresentam interpretacdes rabinicas semelhantes para se
inserir esse mandamento no plano terreno, tornando-o operacional a partir de regras
e principios préticos. Se € possivel notar a semelhanca interpretativa entre as duas
praticas halakhaicas, levando-nos a intuir que ha um consenso rabinico na adoc¢ao
pratica de algumas leis; ndo temos condicdo de evidenciar, entretanto, a amplitude
desse dialogo literario entre distintos corpora literarios ou mesmo o momento no qual
a Lei oral assumiu um padrao unificador e até que ponto esse padrdo se conservou

nos varios judaismos do mundo antigo.

4.4.2.2 Leis de Ascendimento das Velas e Cuidados com o Fogo na Mishnah e

nos Manuscritos de Qumran
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A halakhah de ascendimento das velas e cuidados com o fogo apresenta
uma caracteristica particular na proposta comparativa de nossa analise, na medida
em que néao se verifica, em Qumran, halakhot de shabbat que possam ser qualificadas
predominantemente como trabalho de observancia a partir dos critérios de
ascendimento das velas e cuidados com o fogo; nos faltando, neste interim, o estudo
de caso desse tipo de halakhah em Qumran. A opc¢éo por desenvolver as analises
particulares desta halakhah na Mishnah se da, ndo obstante, pelo espaco de
relevancia que ela ocupa entre as halakhot de shabbat da Mishnah e por se fazer
substancial na medida em que o ascendimento das velas marcam o periodo do
shabbat e possibilitam a abertura de todos os demais ritos interiores a celebracéo
deste.

Compreendida como o rito litirgico que marca o inicio do shabbat,
declarando-o como dia santo dedicado a divindade israelita e ao cumprimento com o
pacto estabelecido com essa, as leis de ascendimento de velas e cuidados com o fogo
ocupam cerca de 30% das halakhot de shabbat presentes na Mishnah e se relacionam
com as leis concernentes a leitura dos textos sagrados e a realizacao das rezas. Ha,
neste sentido, uma aproximagao entre as atividades sagradas com o ascendimento
das velas, conferindo a maior parte das halakhot de leitura de textos e ascendimentos
de velas, na Mishnah, um didlogo continuo no qual as proibicbes concernentes a uma
se vinculam também a pratica da outra.

O espaco reservado as halakhot de ascendimento de velas e cuidados com
o fogo, assume também na Mishnah um carater dubio: da mesma forma que o fogo
se faz necessario para a realizacdo do shabbat, se concretizando como o rito
fundamental para a celebracdo deste; ele carrega consigo impurezas em seu
processo de combustdo, podendo transformar o puro em impuro. Sob esta
perspectiva, as halakhot de shabbat da Mishnah apresentam casos especificos sobre
os cuidados com o fogo e o carater de pureza deste — ou da luz gerada por este —
para a leitura dos textos sagrados. Se o fogo ilumina, clarifica, torna o sagrado
possivel; ele também pode ser meio de profanacgéo e de destrui¢éo, devendo se abster
0 judeu observante de preservar os escritos sagrados longe dess. Ha, pois, uma
relacdo simultdnea compreendida a partir das nog¢des de ‘necessidade’ e ‘cautela’ que
tornam as leis de ascendimento das velas e cuidados com o fogo, na Mishnah, um

dos fundamentos primordiais para a realizacédo de shabbat.



245

A dissonancia rabinica no concernente as interpretacfes adotadas para a
regra pratica do mandamento de ascendimento de velas para a realizacédo do shabbat
— tal como o debate sobre os materiais utilizados para o ascendimento das velas e do
fogo —, se erige como um ponto chave na identificacdo da lei oral e de suas diversas
interpretacfes durante todo o periodo no qual essa se manteve apenas oralizada,
despontando como um indicativo ou da falta de consonéancia sobre a prética a ser
adotada para as mitsvot mesmo entre o judaismo rabinico; ou do dialogo da literatura
rabinica farisaica com outras comunidades judaicas na tentativa de encontrar um
consenso para a Lei oral mediante as inUmeras interpretacdes desta. Se considerada
essa Ultima hipétese, a Mishnah parece validar seu discurso de reunir 0s mais
diversificados trabalhos sobre a Lei oral e aplicar a eles um consenso. No entanto, na
medida em que o material proveniente de Qumran que nos chegou ndo apresenta
qualguer mostra sobre as praticas que foram empregadas na comunidade para 0s
cuidados com o fogo, tal afirmativa nos escapa, relegando-nos apenas ao campo da
especulacao.

Ao evidenciarmos as caracteristicas que incidem sobre a halakhah de

ascendimento das velas e cuidados com o fogo, temos como balanco final:

HALAKHOT DE ASCENDIMENTO DAS VELAS E CUIDADOS COM O FOGO
(Semelhancas e Diferencas)
JUDAISMO FARISAICO JUDAISMO DE QUMRAN

Leis de ascendimento das velas e
cuidados com o fogo caracterizam o
ritual primeiro do shabbat, marcando o
inicio deste

Dialogo entre a halakhah de Auséncia de halakhot identificaveis
ascendimento das velas e cuidados como de ascendimento de velas e
com o fogo com as demais halakhot de cuidados com o fogo em Qumran
shabbat

Carater dubio do fogo: sacralizacao e
profanacéo

Dissonéncia rabinica na interpretagéo
pratica deste mandamento

Halakhah de excecéo
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Devido a centralidade adquirida pelas halakhot de ascendimento de velas
e cuidadas com o fogo, na Mishnah, bem como a importancia dessa lei para marcar o
inicio do shabbat e conferir espacgo de realizacdo para os outros ritos, € curioso que
0s quase 900 manuscritos provindos das cavernas do deserto da Judeia ndo tragam
mencao a essas, especialmente quando a maior parte do conteudo literario do Mar
Morto é expressa em forma de copias e parafrases de textos sagrados e sectarios que
se repetem. Entretanto, ndo ousamos dizer que Qumran se absteve de uma halakhah
de tamanha importancia para o cumprimento do shabbat e os demais ritos ligados a
este. Na auséncia dos indicios referentes a essa mitsvah em Qumran, respeitamos a
antiguidade e os danos do material que nos chegou e ndo encerramos possibilidades
no conteddo que temos acesso, mas apenas lemos nos indicios que nos sao
possiveis. Ndo obstante, ainda que o borrdo sobre uma halakhah tdo importante incida
sobre Qumran, é curioso notar no judaismo farisaico discussfes rabinicas que se
mostram destoantes sobre a pratica adotada para a Lei oral, nos permitindo perceber

a pluralidade desta mesmo que a partir de uma unica fonte

4.4.2.3 Leis de Leitura de Textos na Mishnah e nos Manuscritos de Qumran

O mandamento de leitura de textos sagrados no shabbat, conserva
halakhot contrastantes na Mishnah e nos manuscritos de Qumran. O espacgo
reservado no shabbat a leitura de textos sagrados, comprimiu a caracteristica sagrada
desses o carater de autoridade que possuem quando comparados aos demais
escritos. E possivel ver, pois, diferencas relevantes na definicdo de escritos sagrados
considerados de autoridade para ambas as comunidades e a amplitude que esses
escritos ganharam dentro de distintos judaismos; ao mesmo tempo em que se nota
uma convergéncia no tocante a alguns escritos, sobretudo aqueles pertencentes a
Torah e Neviim.

No judaismo farisaico, a Mishnah relegou — no tocante a lei de leitura de
textos sagrados no shabbat — um espaco de autoridade incontestavel aos livros
pertencentes a Torah e Neviim. Durante todo o periodo no qual a mitsvah foi
repassada apenas de forma oral, as halakhot da mishnah apontam para o fato que
Torah e Neviim abarcaram uma autoridade central como escritos sagrados, se

elencando os mesmos como livros passiveis de serem lidos e estudados no shabbat,
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pois abarcam uma caracteristica sagrada inconteste. Ndo obstante, se observa
também a autoridade convergida para a figura rabinica na medida em que as
discussBes provindas de importantes escolas rabinicas, elencaram Shir ha-Shirim e
Qohelet como livros de autoridade igual aqueles pertencentes a Torah e a Neviim.

A proibicdo da leitura de determinados textos sagrados no shabbat ou de
textos sagrados redigidos em outras linguas, configura um mandamento de carater
negativo na Mishnah. Ao passo que as halakhot de shabbat mishnaicas indicam a
presenca de textos sagrados em outras linguas utilizados para estudo dentro das
sinagogas e do beit ha-midrash, os mesmos ndao podem ser lidos ou estudados em
periodo de celebracdo do shabbat, ainda que apresentem contelddo sagrado de
autoridade. Neste sentido, ha uma associacao direta entre a no¢ao de pureza com a
de autoridade dos sagrados escritos: ainda que alguns textos apresentem conteudo
sagrado de autoridade —isto €, séo livros pertencentes a Torah e/ou a Neviim —, casos
0S mesmos estivessem redigidos em outros linguas, eles se tornavam impuros para
ser utilizados no shabbat.

A presenca de livros redigidos em outras linguas sendo utilizados para
estudos no beit ha-midrash e as discussfes rabinicas sobre o carater de autoridade
sagrada de Shir ha-Shirim e Qohelet, evidenciam um amplo circuito literario nas
comunidades judaicas de Jerusalém e da Babilénia e apontam para a falta de
consonancia sobre a autoridade adquirida por alguns escritos sagrados até o
fechamento formal do canone judaico, no decénio final do século Il Ec. Ao passo que
€ possivel notar a definicdo dos livros pertencentes a categoria canénica com o
Sanhedrin de Jamnia e a compilacdo da Mishnah, Shir ha-Shirim parece ser o Unico
pertencente a Ketuvim a ter gozado de um status de autoridade durante todo o periodo
no qual a Lei oral se manteve apenas oralizada, se permitindo a leitura do mesmo no
shabbat, juntamente com aqueles pertencentes a Torah e Neviim. No entanto, se é
possivel notar a presenca do mesmo integrando a leitura de textos sagrados no
shabbat, ndo podemos aferir a partir de quando tal regra passou a ser adotada.

Em Qumran, ao passo que a lei de leitura de textos sagrados também
apresenta a proibicado derivada do mandamento de néo ler ou discursos sobre outros
textos que nao os de autoridade durante a realizagcao do shabbat, as categorias que
versam sobre a definicdo de Torah, Neviim e Ketuvim sdo nubladas, visto que os
manuscritos apresentam apenas o termo 190 para qualificar os escritos que devem

ser lidos ou néo lidos, e associagéo desta halakhah com o texto de Isaiah (58.13) e 0
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Documento de Damasco (CD, X, 18), também ndo encontra maiores respaldos nessas
outras fontes. Na medida em que a halakhah de Qumran sobre leitura de textos
sagrados abarca, essencialmente, um mandamento de carater negativo ndo sem,
entretanto, abrir possibilidade de excecédo para alguns casos, definir se o termo 190
abarca somente os escritos pertencentes a Torah e Neviim — como geralmente se
assume — se torna uma tentativa de dificil comprovagéo na fonte, especialmente por
se tratar essa de uma halakhah de excecdes.

Como balanco dos contrastes de semelhanca e diferenca apresentados

pelas halakhot de shabbat concernentes a leitura de textos sagrados, temos, pois:

HALAKHOT DE LEITURA DE TEXTOS SAGRADOS

(Semelhancas e Diferencas)

JUDAISMO FARISAICO JUDAISMO DE QUMRAN
Mandamento de carater negativo Mandamento de carater
essencialmente negativo, mas com
excecoes
Leitura e estudo da Torah, Neviim e de Leitura e estudo dos livros
Shir ha-Shirim concernentes ao 190
Divergéncia rabinica na aceitacao de Autoridade sagrada de alguns livros
alguns livros de Ketuvim considerados ndo pode ser medida na medida em
como de autoridade que a definicdo de 190 nao é clara
Critérios de pureza séo associados as | Critérios de pureza sao associados as
permissodes de leituras no shabbat permissodes de leituras no shabbat
Halakhah de proibic&do Halakhah de excecéo

O contraste apresentado pelas halakhot de leitura de textos sagrados no
shabbat versa, sobretudo, na dificuldade em se delimitar os textos sagrados
considerados de autoridades que podem ser lidos e estudados no shabbat. Embora
as béncéos e rezas do shabbat se centrem, especialmente, nos livros da Torah, o
estudo que era convergido para demais livros, sobretudo aqueles pertencentes a
Neviim, indica uma pratica literaria ampla no judaismo rabinico farisaico que fez inserir
no dia santo também leituras concernentes a outros livros; fator que se evidencia,
especialmente, pela inser¢cdo de Shir ha-Shirim como livro de autoridade e pelas

discussbes rabinicas que apontava também o espaco de sacralidade autoritaria
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apresentada por Qohelet, demonstrando a falta de consenso sobre determinados
escritos sagrados, durante o periodo no qual a legislacdo oral se manteve apenas
oralizada.

A presenca, em Qumran, de uma falta de delimitacdo dos livros sagrados
considerados de autoridade, podendo estes serem considerados apenas como
agueles pertencentes a Torah e Neviim, tal como o termo 190 recorrentemente denota,
é também dificil de medir na medida em que a lei oral sobre a leitura de textos
sagrados nos é apresentada por meio de uma halakhah de exce¢bes que, embora
assim como a da Mishnah, também indigue mandamentos essencialmente negativos;
ela contempla tantos casos de excec¢des que a interpretagdo que o termo 190 assume,
pode inferir também sobre casos de excecédo, nao nos dando maiores indicios sobre
as delimitacBes precisas dos livros sagrados de autoridade utilizados, em Qumran,
para a realizacdo do shabbat. Um quadro que enaltece, pelas particularidades
inerentes a cada fonte e quando apresentados os paralelos entre essas, amplitude e
a dissonancia literaria mesmo no concernente a alguns textos sagrados de autoridade

para o judaismo do antigo Oriente Préximo.

4.4.2.4 Leis de Pureza e Imersdo na Mishnah e nos Manuscritos de Qumran

A abrangéncia que as leis de pureza e imersdo tém na associacdo com
outros trabalhos de observancia do shabbat, é explicitada na Mishnah e nos
manuscritos de Qumran. Com a proposta central de purificar, pelo contato com agua
pura, pessoas e objetos que se tornaram impuros devido as transgressdes de pureza
gue cometeram, as leis de pureza e imersdo circunscrevem uma pluralidade de
assuntos em ambas as fontes, ndo sem apresentarem caracteristicas particulares.

As leis de pureza e imersdo, na Mishnah, estdo associadas principalmente
com as praticas de purificacdo do corpo e de utensilios antes do contato com as coisas
santas, especialmente o texto sagrado. Elas apresentam um carater essencialmente
proibitivo — exceto na mencgéo a lei de tefilin — e indicam divergéncia na interpretacéo
rabinica sobre as especificidades dos oficios que podem carregar, em suas praticas,
condicdes que releguem impureza ao individuo, ao mesmo tempo que apresentam
CONsSenso Nno rigor que essas leis tém para preservar o judeu observante longe de

transgressodes que infligem impureza ao ambito sagrado. As leis de pureza e imerséo
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carregam, pois, na Mishnah, um ideal de pureza que é convergido também para fora
dos rituais de purificacdo para a celebracédo do shabbat, inserindo-se esse ideal no
plano terreno de forma geral. Na medida em que a preocupacao com a pureza do
corpo e de objetos para que se faca a realizacdo adequada das rezas abarca um
pressuposto geral que rege a vida pratica do judeu observante, as leis de pureza e
imersdo da Mishnah regem o ideial de vida sagrada, mesclando-se com todos 0s
demais trabalhos de observancia do shabbat e extrapolando-se para as praticas
realizadas fora do shabbat.

Tal preocupacéo com os ideais de pureza no cerne das préticas sagradas,
se verifica também na presenca dessas leis em Qumran. Derivadas, sobretudo, dos
mandamentos prescritos em Bamidar (5.2-3), o qual ordena que os individuos impuros
por contato com: doentes, cadaver ou fluidos corporais, sejam apartados das coisas
puras e santas, e de Vaykra (18.19), o qual se proibe contato com a mulher impura
por fluido menstrual; as leis de pureza e imersdo nos manuscritos de Qumran lidam
especialmente com contaminacdo ocasionada por fluidos corporais e pelo contato
com agua impura, seja devido a contaminacdo dessa por intempéries ou pelo
armazenamento em vasos.

A presenca dessas leis em Qumran, apresenta caracteristicas particulares
no tocante a interpretacao conferida as mesmas. H4, pois, critérios de gravidade da
impureza medidos conforme a participac¢éo voluntaria ou involuntaria dos individuos.
Embora todos os casos de transgressao que possam trazer impureza aos individuos
assumam uma conotacdo negativa, isto é, sdo qualificados segundo condi¢des de
impureza e afastados do espaco sagrado; as leis de pureza e imersdo no shabbat
apresentam, em Qumran, as condi¢des de purificacdo que podem retornar o individuo
ao ambito comunal e dissociam os atos voluntarios dos involuntarios, como a exemplo
de uma menstruacdo, considerada impureza involuntaria, e o sémen expelido no ato
sexual, considerado impureza voluntéria, visto que pode ser evitado em dia de
celebracéo do shabbat.

Também a presenca de dois tipos diferentes de trabalhos de observancia
no shabbat (pureza e imersao, carregamento e fronteira) sendo apresentados em uma
mesma halakhah, relega um carater de particularidade as leis de pureza e imersao
em Qumran. O manuscrito 4Q421 frag. 11, ao apresentar as proibicdes de se retirar
agua de cisterna e de vasos para a realizacdo do shabbat, traz a tona uma

caracteristica estilistica que passou a ser parte da literatura rabinica, especialmente a
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partir da compilacdo da Mishnah. A presenca de dois trabalhos de observancia
incidindo nas proibicdes apresentadas por uma halakhah, ndo somente insere um
carater de excepcionalidade a halakhah em questdo, como apresenta essa estilistica
narrativa a partir de uma fonte contrastante a literatura rabinica farisaica, a qual
demonstra esse modelo narrativo com maior precisdo, sobretudo a partir da
compilacdo da Mishnah.

Assim, como balanco do exposto entre a comparacao das leis de pureza e

imersédo no shabbat apresentadas pelas halakhot de ambas as fontes, temos que:

HALAKHOT DE PUREZA E IMERSAO
(Semelhancas e Diferencas)
JUDAISMO FARISAICO JUDAISMO DE QUMRAN
Mandamento de carater negativo Mandamento de caréater
essencialmente negativo, mas com
excecoes
Leis associadas as impurezas de Leis associadas as impurezas de
objetos inadequados para a realizacao corpos e objetos por contato com
do shabbat fluidos corporais e agua contaminada
Ideal de pureza rege todas as demais Ideal de pureza qualificado como
halakhot de shabbat voluntario ou involuntério
1 trabalho de observancia: pureza e 2 trabalhos de observancia: pureza e
imersao imersdo; carregamente e fronteira
Halakhah de proibic&do Halakhah de excecéo

As diferencas e as semelhancas das halakhot de pureza e imersao na
Mishnah e nos manuscritos de Qumran, evidenciam relevantes contrastes entre
ambas e, ao mesmo tempo, indicam a presenca da Lei oral como a origem em comum
para essas halakhot. Ao passo que na Mishnah as leis de pureza e imersao se
centram, especialmente, sobre os cuidados com as impurezas advindas de objetos
utilizados na realizagdo do shabbat, nos manuscritos de Qumran o espago central
dessas leis versa sobre a conservagao do corpo longe de impurezas — ocasionadas
especialmente por fluidos corporais e por &gua contaminada — que possam transgredir
o ambito do sagrado, considero puro por exceléncia. A presenca de proibicdes

severas na Mishnah para as leis de pureza e imerséo, relegam a essas um carater
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proibitivo, ainda que uma excecdo seja apresentada no caso da lei de tefilin.
Entretanto, na medida em que a lei de tefilin parece ter sido elencada mais para
afirmar a presenca de rigores de pureza extrapolando os trabalhos de observancia do
shabbat e aplicando-se os mesmos, de forma geral, ao arquétipo de vida pura, a
Mishnah parece elencar mais um caso de afirmacdo no cumprimento com o0s rigores
que possam trazer qualquer impureza as préticas sagradas, do que necessariamente
apresentar um caso de excecao.

Os manuscritos de Qumran, ao contrario, reservam excecdes as leis de
pureza e imersdo na medida em que conferem a essas diferentes niveis de
transgresséao e apresentam distintas culpabilidades para o transgressor que se tornou
impuro por acao voluntaria, e aguele que se tornou impuro por agao involuntaria. O
carater de excepcionalidade é também indicado na presenca de dois trabalhos de
observancia dentro de uma mesma halakhah, fator que parece ser inédito na literatura
do Mar Morto e demonstrativo do possivel didlogo entre diferentes circuitos literarios
judaicos do mundo antigo.

Posto que nos escapa afirmar, apenas pelos contrastes apresentados entre
ambas as fontes, que a literatura rabinica de Qumran teve contato direto com a
literatura rabinica farisaica ou que houve algum consenso declarado e ciente entre as
escolas rabinicas das distintas comunidades, € possivel notar semelhancas
consideraveis entre essas no concernente a preservacao da Lei oral por meio das
halakhot para a regéncia pratica dos mandamentos divinos. Embora ndo possamos
sustentar afirmativas sobre a interacdo direta entre diferentes circuitos literarios
judaicos, o desenvolvimento da Lei oral a partir das praticas particulares que se
desenvolveram nessas comunidades, revelam um ponto de consonancia da literatura
rabinica na tentativa de manter a fidelidade com o cumprimento da palavra divina, nos
permitindo notar a origem em comum que as praticas judaicas tém — advindas da Lei
oral — e as interpretacdes peculiares que adquiriram no esforco dessas comunidades
em molda-las as expecativas e pressupostos que as regiam.

Trata-se, pois, da possibilidade de ver no discurso de fidelidade e
intangibilidade do texto sagrado e da legislacédo oral — os quais deveriam se manter
inalterados e intocaveis, pressupondo uma tradi¢cdo estatica a cultura judaica antiga —
uma dissonancia que s6 nos permite aferir qualquer tentativa de unificacdo no tocante
a iniciativa de preservagdo da Lei oral e no consenso entre alguns livros sagrados,

sobretudo aqueles pertencentes a Torah e Neviim; no &mbito de insercéo da Lei divina
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no plano terreno, essas praticas ndo se configuraram mais do que destoantes, ainda
que possam ter convergido para o desenvolvimento de um judaismo rabinico de matriz

similar.
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Consideracoes Finais

Joseph M. Baumgarten nos lembra, em sua obra Studies in Qumran Law
(1977: 13), que ao considerarmos toda a producéo historica, teologica e rabinica no
concernente a Mitsvah e a halakhah, retornamos sempre as questdes que se impdem
na proibicdo da escrita da Lei oral e, consequentemente, a normatividade adquridade
por essas leis ainda que, a priori, a redacao das mesmas configure uma transgressao
de alto nivel. Se, por um lado, a necessidade de redacao da legislacao oral se firmou,
no judaismo rabinico farisaico, como uma iniciativa de salvaguardar os mandamentos
divinos ordenados a Moshe, especialmente em periodos considerados de intenso
sincretismos e disperséao judaica pelo Ocidetente mediterranico e Oriente Proximo; por
outro, a concretizacéo desse projeto com a Mishnah teve que contar com uma intensa
atividade literaria rabinica para tentar legitimar um ato de transgressdo como, antes,
um ato de protecédo da tradi¢do, inserindo assim niveis de autoridade a uma producéo
rabinica que adquiriu um estatus canénico, sagrado e inconsteste.

As lacunas que se impde na producdo literaria judaica antiga, de muito
condicionaram nossa compreensao sobre o judaismo do mundo antigo a partir de
moldes especialmente rabinicos farisaicos, sobretudo quando o texto biblico, a
Mishnah, o Talmud e o texto massorético, eram basicamente as Unicas fontes textuais
judaicas a lancar luz sobre o judaismo do mundo antigo e tardo antigo. Ao passo que
o texto biblico (Shemot, 34.27) e o Talmud nos indicam a proibicdo da redacéo da Lei
oral: “R. Yishmael disse: porque somente essas palavras (da Torah) vocé devera
escrever, mas ndao a Mitsvah” (MISHNAH. Mas. Shabbat, 115b); “R. Yohanan ben
Neppaha diz: aqueles empenhados em escrever as halakhot se considera como se
eles tivessem queimado a Torah” (MISHNAH. Mas. Gittin, 60b; Mas. Shabbat, 115b;
TOSEFTA. Mas. Shabbat, 13.4); a efetivadade dessa pratica a partir do fato de que
cada sujeito anotava para si as instrucdées e mandamentos que escutava, ndo nos
permite aferir “a extensao proibitiva da mesma ou sua antiguidade” (BAUMGARTEN,
1977: 13).

Na medida em que mesmo as discussdes rabinicas provenientes do

Talmud e da literatura rabinica medieval — especialmente a partir dos trabalhos de
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Rashi e Maimbénides — ndo encontram consenso quanto ao carater proibitivo e
transgressor da escrita da Lei oral, se afirmando, ao mesmo tempo, a proibicdo dessa
pratica e a autoridade que versa sobre a Mishnah; parece ndo vir ao caso até que
ponto tal pratica foi proibida e transgredida — uma vez que, ainda que fosse, o fato é
que o fizeram —, mas antes, devemos perguntar até que ponto a atividade literaria
oriunda dos mandamentos orais influenciou a literatura rabinica do periodo do
Segundo Templo e pés Segundo Templo e como podemos perceber as “distintas
formas de transmissdo que ela adquiriv” (BAUMGARTEN, 1977: 16), conferindo
contrastantes moldes aos judaismos do mundo antigo e nos permitindo esvaziar a
ideia de um judaismo uniliteral — abordado a partir de uma tradicdo rabinica farisaica
— que delineou os estudos judaicos antigos por tantos séculos.

Bem como nos lembra Baumgarten (1977:15-16), ndo seria ilusério, diante
dos fatos que as vezes se tenta negar, afirmar que houve qualquer homogeneidade
nas praticas judaicas do mundo antigo? Em vista dos “varios movimentos sectérios
gue se formaram especialmente apés o periodo pds 70, podemos aplicar termos como
“‘mentalidade judaica” e assumir que houve uniformidade na transmissao de tradigbes
nitidamente divergentes? (BAUMGARTEN, 1997: 16); caso o fagamos, como explicar
0 constrangimento dessa afirmacdo diante dos Manuscritos do Mar Morto, que
apresentam sendo a maior mostra de uma pluralidade inerente as préticas judaicas
antigas e a dissonancia entre textos sagrados? Mesmo antes da descoberta dos
manuscritos oriundos do deserto da Judeia, tinhamos indicios dessa pluralidade
inerente as praticas orais por meio das descric6es das seitas judaicas nos trabalhos
de Flavio Josefo, Philo de Alexandria, Plinio o Velho, e por meio de se¢6es da Lei oral
que foram inclusas no livro de Mets'hafe Kufale (Jubileus) e no Documento de
Damasco. Ora, sustentar a ideia de uma tradicdo judaica consonante para 0 mundo
antigo, ndo soa somente ilusério, como também negligente diante de todas as
evidéncias apresentadas pelos manuscritos de Qumran e as demais fontes.

Diante da nossa proposta central de lancar luz ao processo de ascensao
do judaismo rabinico sobretudo no periodo p6s 70, passando a caracterizar a forma
dominante do ideal de vida judaica a partir de pressupostos normativos, nossas
analises ndo nos permitem ver qualquer uniformidade na transmissédo das praticas
orais no periodo pré ou pos Segundo Templo; elas apontam, antes, para a presenca
de uma origem normativa em comum: a fidelidade na preservacao da Lei oral; ndo

sem, entretanto, acentuar as diferencas interpretativas, litirgicas, filosoficas e
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juridicas que resultaram do propdsito de manutencéo da legislacdo oral por meio da
escrita da mesma. Nosso estudo apresenta, pois, um denominador em comum: a Lei
oral e os textos sagrados como aqueles pertencentes a Torah e Neviim, com uma
atuacao basilar nos fundamentos da religido judaica. Entretanto, ainda que uma
origem normativa em comum possa ser reconstruida para os varios judaismos do
mundo antigo, a esfera pratica e filoséfica dessa religido viveu sendo uma realidade
plural e dissonante.

A partir do momento em que elencamos a Lei oral — percebida por meio do
campo juridico e das halakhot de shabbat — como meio de acesso para a
compreensao da efervescéncia literaria rabinica que se nota, com maior impacto, no
alvorescer da era comum, tinhamos como intuito lancar analises que pudessem, a
partir de seus resultados, nos indicar as possiveis associacfes da atividade literaria
rabinica com a manutencao das ordenacgfes sagradas prescritas nas Leis: Lei escrita
(Torah) e Lei oral (Mitsvah). Para a efetivacdo desse propdsito, buscamos apresentar
4 eixos de problematizacdes — 0os quais compdem os 4 capitulos deste trabalho — que
pudessem lancar ao nosso estudo e a tipologia de nossas fontes, bem como aos
contextos nos quais estdo inseridas, os fundamentos e 0s eventos essenciais que
relegaram a literatura rabinica um status sagrado e normativo, independentemente
das comunidades as quais correspondiam.

Em nosso primeiro capitulo partimos, pois, de um evento chave na Historia
judaica que se fez comum para as comunidades judaicas farisaicas e a de Qumran: a
guerra contra Roma e, consequentemente, a destruicdo do Segundo Templo e a
disperséo judaica com os conflitos dentro da Judeia. A partir do momento que a guerra
contra o dominio romano na Judeia e a guerra civil oriunda desse conflito trouxeram
danos consideraveis ao patrimoénio histérico judaico e marcaram ainda mais as
diferencas filésoficas e litirgicas entre as seitas judaicas, tais eventos foram
fundamentais no processo que conferiu a literatura sagrada um locus de memoaria e
tradicdo que se fez essencial para a preservacao das diversas identidades judaicas,
especialmente na auséncia do Templo e diante de um quadro de dispersédo. As
divergéncias filosoficas e litargicas inerentes as seitas refletiram na literatura rabinica
produzida — as quais foram correspondentes as comunidades onde estavam inseridas
— e na preservacdo dos mandamentos divinos por meio de diferentes préticas.

Como mostra efetiva do contraste literario e das praticas judaicas do mundo

antigo, os manuscritos do Mar Morto descobertos em cavernas pelo deserto da Judeia
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no séc. XX, nos apresentam um largo volume de escritos datados, principalmente, dos
sécs Il Aec ao | Ec, elencando a comunidade assentada em Qumran como a principal
mostra das disparidades literarias e religiosas dos judaismos do mundo antigo. Devido
ao impacto da descoberta destes manuscritos para a Historia judaica antiga e Historia
das religi6es, nosso segundo capitulo buscou apresentar — por meio de discussdes
sobre as possiveis origens desse documentos e 0s conteldos que exibem — as
particularidades exegéticas e narrativas dos manuscritos de Qumran como resultado
da atividade literaria rabinica e sacerdotal que se desenvolveu em uma comunidade
declaradamente apartada do sacerdocio de Jerusalém, cunhando novos valores
interpretativos aos sagrados escritos e abrindo espaco a preservacao da Lei oral por
meio de praticas voltadas a filosofia e preceitos regentes da comunidade de Qumran.

Na medida em que a literatura rabinica produzida em Qumran apresenta
um volume denso e uma multiplicidade de escritos sagrados e sectarios, temos a
possibilidade de confrontar a producéo literaria judaica antiga a partir dos moldes
rabinicos farisaicos que a engessou. ldentificamos, pois, em nosso terceiro capitulo,
0 processo um dire¢cdo a um canone judaico de matriz farisaica e definido, sobretudo,
com a compilacdo da Mishnah. Com os contrastes apresentados pelo carater de
autoridade de alguns livros sagrados e, especialmente, pela falta de consenso sobre
a aceitacao de alguns livros como sacros para diferentes comunidades, identificamos
ndo somente o o esforco rabinico farisaico na definicdo de um canone judaico
normativo, mas a presenca de canones judaicos distintos e correspondentes as
comunidades nas quais estavam inseridos. Neste sentido, a bi ou a triparticdo da
Escrita (Torah, Neviim e Ketuvim) apresentou controvérsias especialmente sobre a
categoria dos livros pertencentes a Ketuvim compreendidos como sagrados para
distintas comunidades judaicas no mundo antigo. Também o Sanhedrin de Jamnia,
responsavel pela tentantiva de uma definicdo do canone judaico, e a influéncia do livro
de Devarim na literatura produzida no pos 70, se tornaram fatores preponderantes no
processo de defincdo do canone judaico farisaico e na presenca de distintos canones
judaicos no mundo antigo.

Tomando esses eventos como chave para a compreensao do processo que
efetivou uma maior legitimidade sagrada a producdao literaria rabinica, nosso quarto
capitulo se centrou em um estudo comparado da jurisdicdo judaica antiga a das
halakhot de shabbat a partir de dois nucleos literarios distintos para os judaismos do

mundo antigo: judaismo farisaico, correspondente as comunidades de Jerusalém e da
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Babilbnia; e judaismo de Qumran, concernente a comunidade assentada no deserto
da Judeia. Com a intencdo de perceber a presenca da Lei oral a partir de praticas
firmadas no tecido juridico e legislativo — o qual pressupde lenta mutabilidade —, e no
ambito da ritualidade regular com as leis de shabbat — o qual pressup6e uma maior
interferéncia do campo terreno nos fundamentos litirgicos das praticas sagradas —;
nossas analises buscaram ver, por meio dos resultados apresentados, a presenca da
legislacdo oral como uma das origens normativas em comum?®* para distintas
comunidades judaicas, ao mesmo tempo em que foi justamente a proibicdo de
compilacdo das Leis orais, que repercutiu na pratica quase individual de interpretacéo
das mesmas, delineando distintas praticas judaicas no concernente a liturgia e,
consequentemente, abrindo portas a uma producao literaria rabinica ampla e com
valores de autoridade amparados nas legislacdes escrita e oral.

Participes de uma proposta historiogréfica fundamenta sobretudo pelos
pressupostas da Escola Italiana de Historia das Religbes e langando ao nosso estudo
um meétodo comparativo de matriz blochiana, nosso estudo buscou centrar nos
procedimentos de analise feitos a partir do estudo de caso de cada fonte e dos
contrastes resultantes dessas analises, o espaco histérico conferido a documentos
que, devido ao caréter literario e sagrado que Ihe séo interiores, sdo “constantemente
influenciados uns pelos outros, sujeitos aos seus proprios desenvolvimentos, mas
também a acdo de grandes causas, possibilitando-os retornar, pelo menos
parcialmente, a uma origem em comum” (BLOCH, 1928:19). Neste sentido, o método
comparativo foi a ferramenta capaz de aproximar fontes distintas que preservam
pontos de origem semelhantes, os quais nos possibilitam ver os fendbmenos histéricos
mais complexos inerentes as realidades de cada uma. Cremos, pois, por meio da
metodologia empregada; da fundamentacao historica que as religides e suas praticas
tém nos fénomenos sociais e culturais; e dos eventos histéricos que nossas fontes
gozam em comum no concernente a ampliacdo de uma pratica literaria rabinica e
sagrada, ver um processo que se configurou fundamental na emancipacdo da
autoridade rabinica junto ao texto sagrado, moldando a forma de vida judaica

normativa que passou a ser empregada, especialmente, no alvorescer da era comum.

164 Como origem normativa, legislativa e sagrada inconteste, Lei escrita (Torah) e Lei oral (Mitsvah) se
firmaram como a fundamentacao religiosa dos preceitos judaicos, atuando decisivamente na producéo
literaria rabinica advinda de ambas as Leis.



259

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

1 DOCUMENTOS TEXTUAIS

1.1Textos Originais (Documentos Fisico e Digitalizados)

TN mwa 7waknfwint 11 Tmn. (TALMUD BAVLLL Yerushalaim: Vagshal, 1994).
A"own Mmwa 7w aknninwn' nwn 1To nww. (SHISHA SIDRE MISHNAH.
Yerusahlaim: HaMeir Lelsrael, 2002).

THE DIGITAL DEAD SEA SCROLLS. Disponivel em: <<
http://dss.collections.imj.org.il/>>

THE LEON LEVY DEAD SEA SCROLLS DIGITAL LIBRARY. Disponivel em: <<

http://www.deadseascrolls.org.il>>.

1.2 Edi¢cbes Modernas de Documentos Textuais (Bilingues e Traducgdes)
ARISTOTELES. Metafisica. Traducéo de Edson Bini. Sdo Paulo: EDIPRO, 2006.
. Arte Poética. Traducgdo de Antdnio Pinto de Carvalho. Séo Paulo: Abril, 1979.
. Etica a Nicomaco. Traducéo de Mario da Gama Kury. 3ed. Brasilia: UnB,
1992.
ARISTOTELES. Metafisica de Aristoteles (Aristotelis metaphysica). Libros XVII-XVIII.
Traduccién de Valentin Garcia Yebra. Edicion trilinglie griego/espafiol/inglés. Madrid:
Gredos, 1990.
ARISTOTLE. Art of Rhetoric. Translated by J. H. Freese. Loeb Classical Library 193.
Cambridge: Harvard University Press, 1926.
. Physics, Volume I: Books 1-4. Translated by P. H. Wicksteed, F. M.
Cornford. Loeb Classical Library 228. Cambridge: Harvard University Press, 1957.
. Politics. Translated by H. Rackham. Loeb Classical Library 264. Cambridge:
Harvard University Press, 1932.
ARISTOTLE. Nicomachean Ethics. Translated by Terence Irwin, 2.ed. Indianapolis:
Hackett Publishing Company Inc, 1999.
ARISTOTLE. Nicomachean Ethics. Translated by H. Rackham. Loeb Classical Library
73. Cambridge: Harvard University Press, 1926.


http://dss.collections.imj.org.il/
http://www.deadseascrolls.org.il/

260

ARISTOTLE. The Politics. Translated by Jonathan Barnes. Cambridge: Cambridge
University Press, 1994.
CLEMENT. First Letter to the Corinthians (KAHMENTOZ NPO% KOPIN®GIOYZ A1).
Translated by Bart D. Ehrman. Loeb Classical Library. Cambridge/London: Harvard
University Press, 2003.
CLEMENTE DE ALEXANDRIA. Les Stromates, Stromate VI. Sources Chrétiennes.
Traduction Patrick Descourtieux. Paris: du Cerf, 1999.
JOSEFO, Flavio. Historia dos Hebreus. Traducao de Vicente Pedroso. Rio de Janeiro:
CPAD, 2007.
JOSEFUS, Flavius. The works of Josephus: Complete and Unabridged. Traslated by
William Whiston. Peabody: Hendrickson Publishers, 1980.
JOSEFUS, Flavius. The Jewish war (Bellum iudaicum). Translated by H. St. J.
Thackeray. Bilingual edition greek/english. Cambridge: Harvard University Press,
1989.

. Jewish antiquities (Antiquitates iudaicee).Translated by Ralph Marcus.
Bilingual edition greek/english. Cambridge: Harvard University Press, 1990.

. Jewish antiquities (Antiquitates iudaicae). Translated by Louis H. Feldman.
Bilingual edition. Cambridge: Harvard University Press, 1996.
JOSEPHUS. The Life. Against Apion. Translated by H. St. J. Thackeray. Loeb
Classical Library 186. Cambridge: Harvard University Press, 1926.
. Jewish Antiquities, Volume lll: Books 7-8. Translated by Ralph Marcus. Loeb
Classical Library 281. Cambridge: Harvard University Press, 1934.

The Jewish War, Volume |. Books 1-2. Translated by H. St. J.
Thackeray. Loeb Classical Library 203. Cambridge: Harvard University Press, 1927.
The Jewish War, Volume Ill: Books 5-7. Translated by H. St. J.

Thackeray. Loeb Classical Library 210. Cambridge: Harvard University Press, 1928.
MAIMON, Ben Moché. Michné Tora. Traducdo da Unido Sefardita Hispano-
Portuguesa de Beneficéncia. Jerusalém: Editora da Unido Sefardita Hispano-
Portuguesa de Beneficéncia, 2006.
MAIMONIDES. A Epistola do Iémen. Traducio de Alice Frank. Sdo Paulo: Maayanot,
1996.

. Comentario da Mishna. Traducdo de Alice Frank. Sdo Paulo: Maayanot,
1993.
. 0OsOito Capitulos. Traducéo de Alice Frank. Sdo Paulo: Maayanot, 1992.



261

. 0O Guiados Perplexos. Traducao de Uri Lam. Séao Paulo: Landy, 2003.
MAIMONIDES. Guide of the Perplexed. Translated by Shlomo Pines. 2 vols. Chicago:
Chicago University Press, 1974.

OS MANUSCRITOS DO MAR MORTO. Traduc¢éao de Julia Barany e Maria Helena de
Oliveira Tricca. Sao Paulo: Mercuryo, 1997.

MARTINEZ, F. G. Textos de Qumran. Traducao de Valmor da Silva. Petrépolis: Vozes,
1995.

PHILO. On Abraham. On Joseph. On Moses. Translated by F. H. Colson. Loeb
Classical Library 289. Cambridge: Harvard University Press, 1935.

. On the Creation. Allegorical Interpretation of Genesis 2 and 3. Translated

by F. H. Colson, G. H. Whitaker. Loeb Classical Library 226. Cambridge: Harvard
University Press, 1929.
. 0On the Cherubim. The Sacrifices of Abel and Cain. The Worse Attacks the
Better. On the Posterity and Exile of Cain. On the Giants. Translated by F. H.
Colson, G. H. Whitaker. Loeb Classical Library 227. Cambridge: Harvard University
Press, 1929.

. On the Unchangeableness of God. On Husbandry. Concerning Noah's Work
As a Planter. On Drunkenness. On Sobriety.Translated by F. H. Colson, G. H.
Whitaker. Loeb Classical Library 247. Cambridge: Harvard University Press, 1930.
PHILO. Questions and answers on Genesis (Quae stiones et solutiones in Genesim).
Philo’s Works, Appendix |. Translated by Ralph Marcus. Bilingual edition greek/english.
Cambridge: Harvard University Press, 1953.

. The worse attacks the better (Quod deterius potiori insidiari soleat). Philo’s
Works, v. Il. Translated by F. H. Colson e G. H. Whitaker. Bilingual edition
greek/english. Cambridge: Harvard University Press, 1958. pp. 197-319.

. 0Onflight and finding (De fuga et inventione). Philo’s Works, v. V. Translated
by F. H. Colson e G. H. Whitaker. Bilingual edition greek/english. Cambridge: Harvard
University Press, 1958. pp. 1-125

. Moses (De vita Mosis). Philo’'s Works, v. VI. Translated by F. H. Colson.
Bilingual edition greek/english. Cambridge: Harvard University Press, 1959. pp. 273-
595.

PHILO. The Works of Philo. Complete and Unabridged. Translated by C. D. Yoge.
Peabody: Hendrickson Publishers, 1995.



262

PLATO. Statesman. Philebus. lon. Translated by Harold North Fowler, W. R. M.
Lamb. Loeb Classical Library 164. Cambridge: Harvard University Press, 1925.
. lLaches. Protagoras. Meno. Euthydemus. Translated by W. R. M. Lamb. Loeb
Classical Library 165. Cambridge: Harvard University Press, 1924.
. lLaws, Volume I: Books 1-6. Translated by R. G. Bury. Loeb Classical Library
187. Cambridge: Harvard University Press, 1926.
. lLaws, Volume II: Books 7-12. Translated by R. G. Bury. Loeb Classical Library
192. Cambridge: Harvard University Press, 1926.
. Lysis. Symposium. Gorgias. Translated by W. R. M. Lamb. Loeb Classical
Library 166. Cambridge: Harvard University Press, 1925.
. Republic, Volume I: Books 1-5. Edited and translated by Christopher Emlyn-
Jones, William Preddy. Loeb Classical Library 237. Cambridge: Harvard University
Press, 2013.

. Theaetetus. Sophist. Translated by Harold North Fowler. Loeb Classical
Library 123. Cambridge: Harvard University Press, 1921.
PLATAO, A Republica. Traducdo de Maria Helena da Rocha Pereira. Lisboa:
Fundacao Calouste Gunbekian, 1992.

. Teeteto. Lisboa: Fundacado Calouste Gulbenkian, 2008.
SFORNO. Commentary on the Torah. Translated by Rabbi Raphael Pelcovitz.
Bilingual Edition hebrew/english. New York: Mesorah Publications, 2009.
THE BABYLONIAN TALMUD. Translated by D. Mandel e D. Kantrowitz. Bilingual
edition hebrew/english. New York: Judaic Classics Library; Judaica Press, 2001.
THE BABYLONIAN TALMUD. Translated by Isidore Epstein. 35 vols. Bilingual edition
hebrew/english. Londres: Soncino, 1990 (também disponivel em CD-ROM).
THE CHUMASH. Translated by Rabbi Nosson Scherman and Rabbi Meir Zlotowitz.
Bilingual edition hebrew/english. New York: Mesorah Publications, 2010.
THE TANACH. Translated by Rabbi Nosson Scherman. Bilingual edition
hebrew/english. New York: Mesorah Publications, 2011.
TORA a Lei de Moisés. Tradugio de Meir Melamed. S&o Paulo: Perspectiva, 1978.
TORAH. Translated by Trinitarian Bible Society. Bilingual edition hebrew/english.
London: The Netherlands, 1998.
THE COMPLETE DEAD SEA SCROLLS in English. Translated by Geza Vermes.
Seventh edition. New York: Penguin, 2011.



263

THE DEAD SEA SCROLLS TRANSLATED: the Qumran texts in English. Translated
by Florentino Garcia Martinez and Eibert J. C. Tigchelaar. 2 Vols. Leiden: Brill,
1997/98.

2 OBRAS DE REFERENCIA

ABBAGNANO, N. Dicionario de Filosofia. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2003.
BOLOZKY, S. 501 Hebrew Verbs. Amherst: Barron’s, 2008.

CAPRETTINI, G. P.; FERRARO, G. & FILORAMO, G. Mythos / Logos. In: Enciclopédia
Einaudi. Lisboa: Imprensa Nacional, 1987. Vol. 12. p. 75-104.

DEL GIGLIO, A. Iniciacdo ao Talmud. Sdo Paulo: Séfer, 2000.

FRANK, Y. The Practical Talmud Dictionary. Jerusalem: Feldheim, 2001.

IOSSEF, Y. Ain Yitschak. Yerushalmi: A’S Pitochim, 2008.

KELLEY, P. H. Hebraico Biblico. Sdo Leopoldo: Sinodal; IEPG, 2000.

KHAFIF, M. Derech Limud: Estudando Como se Estudo. Séo Paulo: Séfer, 2006.
MARCUS, D. A Manual of Babylonian Jewish Aramaic. Lanham; New York; London:
University Press of America, 1981.

LUZZATO, M. C. The Ways of Reason. The Classic Guide to the Talmud Study.
Jerusalem: Feldheim Publishers, 1997.

MARSHALL, T. J. Manual of the Aramaic Language of the Palestinian Talmud.
Eugene: Wipf and Stock Publishers, 2009.

MELAMED, E. Z. Aramaic Hebrew English. Dictionary of the Babylonian Talmud.
Jerusalem: The Samuel and Odette Levy Foundation, 2005.

MORGENSTERN, M. Studies in Jewish Babylonian Aramaic. Based upon early
eastern manuscripts. Cambridge: Harvard University Press, 2011. °

ROSS, A. P. Introducing Biblical Hebrew. Grand Rapids: Baker Academic, 2001.
SEGAL, M. H. A Grammar of Mishnaic Hebrew. Eugene: Wipf and Stock Publishers,
2001.

STEVENSON, W. B. Grammar of Palestinian Jewish Aramaic. Eugene: Wipf and Stock
Publishers, 1999.

VAROL, M. C. Manual of Judeo-Spanish. Language and Culture. Translated by Ralph
Tarica. Maryland: University Press of Maryland, 2008.

3 OBRAS GERAIS
AGAMBEN, G. Bartleby, Escrita da Poténcia. Lisboa: Assirio e Alvim, 2008.



264

. O qué é o contemporaneo? E outros ensaios. Chapecé: ARGOS, 2009.
AGNOLIN, A. Histéria das Religides: perspectiva historico-comparativa. S&o Paulo:
Paulinas, 2013.

. AGNOLIN, A. O Debate entre Historia e Religido em uma breve Histéria das
Religides. In. Revista Projeto Histoéria, n°® 37, Sdo Paulo, dez. 2008. pp. 13-39.
ALBERTZ, R. Israel in Exile: The history and literature of the sixth century B.C.E.
Atlanta: Society of Biblical Literature, 2003.

ALBINUS, L. The House of Hades. Studies in Ancient Greek Eschatology. Aarhus:
Aarhus University Press, 2000.

AMES, C. Barbarie e Civilizacdo no Mundo Greco-Romano. Goiania: Universidade
Federal de Goias, 20 ago. de 2010. Texto xerografado.

ANDO, C. Roman Religion. Edinburgh: Edinburgh University Press, 2003.
ANDRADE, A. As duas faces do tempo. Sdo Paulo: Ed. Da Universidade de S&o
Paulo, 1971.

ANGEL, J. L. Victory in defeat: the image of the priesthood in the Dead Sea Scrolls.
New York: UMI, 2008.

ANGEL, M. D. The Concept of Exile and Diaspora in Sephardic Thought. In. EHRLICH,
M. A. (ed.). Encyclopedia of the Jewish Diaspora. Origins, Experiences, and Culture.
Santa Barbara; Denver; Oxford: ABC Clio, 2008. pp. 31-34.

ARBEL, D. V; ORLOV, A. A. (eds.). With letters of light: studies in the Dead Sea Scrolls,
early jewish apocalypticism, magic, and mysticism. Berlin/New York: Gruyter, 2007.
ARIE, E. Diaspora in the Hellenistic Period. In. EHRLICH, M. A. (ed.). Encyclopedia of
the Jewish Diaspora. Origins, Experiences, and Culture. Santa Barbara; Denver,
Oxford: ABC Clio, 2008. pp. 8-16.

ARNAOUTOGLOU, I. Leis da Grécia Antiga. Sao Paulo: Odysseus, 2003.
ASSMANN, J. Historia y Mito en el Mundo Antigo: Los Origenes de la Cultura en
Egipto, Israel y Grecia. Madrid: Gredos, 2011.

. 0Of God and Gods: Egypt, Israel and the Rise of Monotheism. Wisconsin: The
University of Wisconsin Press, 2008.

. Religion and Cultural Memory. Stanford: Stanford Press, 2006.

AZRIA, R. O judaismo. Bauru: EDUSC, 2000.

BAKHTIN, M. M. Estética da Criacdo Verbal. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2006.
BANCALARI MOLINA, A. La Romanizacibn como Proceso Histérico de Larga

Duracion: Fundamentos Teoricos y la Teoria y Estudio de la Romanizacion:



265

Pluralidade de Modelos.In:__ . Orbe Romanu e Império Global: La Romanizacién
desde Augusto a Caracalla. Santiago: Universitaria, 2007. p.27-98.

BANN, S. As Invenc¢des da Historia- Ensaios sobre a Representacédo do Passado. S&o
Paulo: Unesp, 1994.

BARCHIESI, A; CONTE, G. B. Imitagcdo e Arte Alusiva. Modos e Funcdes da
Intertextualidade. In: FIDELI, P.; GIARDINA, A. O Espaco Literario da Roma Antiga.
Belo Horizonte: Tessitura, 2010.p.87-121.

BARCLAY, J. M. G. Jews in the Mediterranean Diaspora. From Alexander to Trajan
(323 BCE-117 CE). Edinburgh: T. & T. Clark, 1996.

BARILLI, R. Retdrica. Porto: Presenca, 1985.

BARR, J. Etymology and the Old Testament. In. VAN DER WOUD, A.S (org.).
Language and Meaning : Studies in Hebrew Language and Biblical Exegesis. Leiden:
E.J Brill, 1974. pp. 1-28.

BARRERA, J. C. T. Origins of a tripartite Old Testament canon. In. MCDONALD, L. M;
SANDERS, J. A. (eds.). The canon debate. Peabody: Hendrickson, 2002. pp. 128-145.
BARROS, J. A. O Campo da Historia, Especialidades e Abordagens. Petrépolis:
Vozes, 2004.

BASSER, H. W. Studies in Exegesis: Christian Critiques of Jewish Law and Rabbinic
Responses 70-300 C.E. Leiden; Boston; Kélin: Brill, 2000.

BAUMGARTEN, A. I. D. Reflections on the Groningen Hypothesis. In: BOCCACCINI,
G. (ed.). Enoch and Qumran origins: New Light on a Forgotten Connection. Grand
Rapids: Eerdmans, 2005. pp. 247-326.

BAUMGARTEN, J. M. Studies in Qumran Law. Leiden: Brill, 1977.

________.Tohorot. In. Qumran Cave 4, XXV: halakhictexts. . etal. (Eds.). DJD
35. Oxford: Claredon, 1999. pp. 79-122.

BAZAN, F. G. Aspectos incomuns do sagrado. S&o Paulo: Paulus, 2002.

BEARD, M.; NORTH, J.; PRICE, S. Religions of Rome. Vol. I: A History. London:
Cambridge University Press, 1998.

BEIT-ARIE, M. Hebrew Codicology. Tentative Typology of Technical Practices
Employed in Hebrew Dated Medieval Manuscripts. Jerusalem: The Israel Academy of
Sciences and Humanities, 1981.

BENOIT, H.; FUNARI, P. P. (orgs). Etica e Politica no Mundo Antigo. Campinas:
Unicamp, 2001. 288p.



266

BETTINI, M. As reescritas do mito. In: CAVALLO, G.; FIDELI, P.; GIARDINA, A. O
espaco literario da Roma Antiga. A producdo do texto. Belo Horizonte: Tessitura,
2010.p.19-39.
BETZ, H. D. (ed.). The Greek magical papyri in translation: including the demotic
spells. Chicago; London: The University of Chicago Press, 1992.
BICKERMAN, E. The God of the Maccabees: studies in the origin and meaning of the
maccabean revolt. Leiden: Brill, 1979.
BINDER, D. D. Into the Temple Courts: The Place of the Synagogues in the Second
Temple Period. Atlanta: Society of Biblical Literature, 1990.
BLENKINSOPP, J. The formation of the Hebrew bible canon: Isaiah as a test case. In.
MCDONALD, L. M; SANDERS, J. A. (eds.). The canon debate. Peabody: Hendrickson,
2002. pp. 53-67.
BOCCACCINI, G. Além da Hipotese Essénia: A Separacdo dos Caminhos entre
Qumran e o Judaismo Endquico. Sdo Paulo: Paulus, 2010.
BOYARIN, D. Dying for God. Stanford: Stanford University Press, 1999.
BOYD, Kelly. Encyclopedia of Historians and Historical Writing. London: Fitzroy
Dearborn, 1999.
BOYER, A.; HAYOUN, M. R. La historiografia judia. Ciudad del México: FCE, 2008.
BRAUDEL, F. El Mediterraneo y el Mundo Mediterraneo em la Epoca de Felipe II.
Tomo 1 e 2. México: Fondo de Cultura Econémica, 2002.

. O Mediterraneo: O Espaco e a Historia. Lisboa: Teorema, 1987.
BRAZIEL, J; MANNUR, A. (eds). Theorizing Diasporas. A Reader. Oxford: Blackwell
Publishing, 2003.
BRELICH, A. Introduzione alla storia dele religioni. Roma: Ateneo, 1965.

. Storia delle religioni: perché? Napoli: Linguori, 1979.
BREWER, D. I. Techniques and Assumptions in Jewish Exegesis Before 70 C.E.
Tldbingen: Mohr, 1992.
BROOKE, J. H. Historical Perspectives on Religion and Science. In. TALIAFERRO, C;
DRAPER, P; QUINN, P. L. (eds.). A Companion to Philosophy of Religion. Oxford:
Wiley-Blackwell, 2010. pp. 529-538.
BROTZMAN, E. R. Old Testament textual criticism: a pratical introduction. Grand
Rapids: Baker, 1994.
BURKE, P. Historia e teoria social. Sdo Paulo: Ed. da UNESP, 2002.
BURKERT, W. Antigos Cultos de Mistério. Sdo Paulo: Ed. USP, 1991.



267

BUSTAMANTE, R. M da. C. O Império Cartaginés: a luta pela hegemonia no
Mediterraneo Ocidental. In. SILVA, F. C. T et alli. Impérios na Historia. Rio de Janeiro:
Elsevier, 2009. pp. 15-26.
CAIRNS, J. W; ROBINSON, O. F. (eds.). Critical Studies in Ancient Law, Comparative
Law and Legal History. Oxford: Hart Publishing, 1995.
CAMERON, A. Christianity ant the Rhetoric of Empire: The Development of Christian
Discourse. Berkeley; Los Angeles, London: California Press, 1994.
CAMPBELL, J. O Hero6i de Mil Faces. Sao Paulo: Cultrix, 1992.

. Para viver os mitos. S&o Paulo: Cultrix, 2000.
CAMPBELL, J. G. Deciphering the Dead Sea Scrolls. Malden: Blackwell, 2002.
CAPPELLETTI, S. The Jewish Community of Rome: From the Second Century B.C to
the Third Century C.E. Leiden; Boston: Brill, 2006.
CARPENTIER, J; LEBRUN, F. (org.). O Mediterraneo antigo ou a busca da unidade.
In: Histéria do Mediterraneo. Lisboa: Estampa, 2000. p.17-112.
CASSIRER, E. Linguagem e mito. Sdo Paulo: Perspectiva, 1992.
CHARLESWORTH, J. (ed.) The bible and the Dead Sea Scrolls: the Princeton
symposium on the Dead Sea Scrolls. Waco: Baylor University Press, 2006.
CHARPENTIER, E. Para Ler o Novo Testamento. Sao Paulo: Loyola, 1992.
CHARTIER, R. O Que € o Autor? Revisao de uma Genealogia. Sdo Carlos: EdUFScar,
2012.
CHAZON, E. G. Liturgical perspectives: prayer and poetry in light of the Dead Sea
Scrolls. Leiden/Boston: Brill, 2003.
_______; STONE, M. E. (eds). Pseudepigraphic perspectives: the apocrypha e
pseudepigrapha in light of the Dead Sea Scrolls. Proceedings of the International
Symposium of the Orion Center, 12-14 January 1997. Leiden/Boston: Brill, 1999.
CHEVITARASE, A. L. Cristianismos: Questdes e debates metodologicos. Rio de
Janeiro: Kline, 2011.

. InteracBes Culturais entre Gregos e Judeus nos Periodos Arcaico, Classico
e Helenistico. In. CHEVITARESE, A. L., ARGOLO, P. F.; RIBEIRO, R. S. (orgs.).
Sociedade e Religido na Antiguidade Oriental. Rio de Janeiro: Fabrica de Livros;
SENAI, 2000. pp. 112-29.
CHEVITARESE, A. L.; CORNELLI, G. Judaismo, Cristianismo e Helenismo. Ensaios
Sobre Interagbes Culturais no Mediterréneo Antigo. Sao Paulo: Annablume; Fapesp,
2007.



268

CITRONI, M. Musa pedestre. In: FIDELI, Paolo; GIARDINA, Andrea. O espaco literario
da Roma Antiga. Belo Horizonte: Tessitura, 2010. pp.329-360.
CLARK, G. Christianity and Roman Society. Cambridge: Cambridge University Press,
1995.
CLEMENTES, Ronald E. O mundo do antigo Israel. Sado Paulo: Paulus, 1995.
COELHO, A. B. Mediterraneos: ldentidades e Fronteiras. In: VENTURA, M. G. das.
(coord.). O Mediterraneo Ocidental: Identidades e Fronteira. Lisboa: Colibri, 2002. pp.
13-24 e 49-83.
COHEN, B. The Relationship of Jewish to Roman Law. In. The Jewish Quarterly
Review, New Series. Pennsylvania, vol. 34, n. 3, 1947. pp. 267-280.
COHEN, R. Global Diasporas. London: University College London Press, 1997.
COHEN, Shaye J. D. The significance of Yavneh and other essays in Jewish
Hellenism. Tubingen: Mohr Siebeck, 2010.

The Beginnings of Jewishness: boundaries, varieties, uncertainties.
California: University of California Press, 2000.

. From the Maccabees to the Mishnah. Westminster: John Knox Press, 1988.
COLLINS, J. J. A Symbol of Otherness: Circumcision and Salvation in the First
Century. In. Seers, Sibyls and Sages in Hellenistic-Roman Judaism. Leiden/New York:
Brill. pp. 211-35, 1997.

. Between Athens and Jerusalem: Jewish Identity in the Hellenistic Diaspora.
Livonia: Dove Booksellers, 2000.

. Beyond the Qumran community: the sectarian movement of the Dead Sea
Scrolls. Grand Rapids: Eerdmans, 2009.

. Cultand Culture: The Limits of Hellenization in Judea.In. _ ; STERLING,
G. E. (eds.). Hellenism in the Land of Israel. Notre Dame, Indiana: University of Notre
Dame Press, 2001. pp. 38-61.

. Introduction to the Hebrew bible. Minneapolis: Fortress, 2004.

. Sectarian communities in the Dead Sea Scrolls. In. LIM, T. H; . (eds.).
The Oxford handbook of the Dead Sea Scrolls. Oxford: Oxford University Press, 2010.
pp. 155-172.

. The Scepter and the Star: The Messiahs of the Dead Sea Scrolls and other
Ancient Literature. New York/London/Toronto/Sydney/Auckland: Doubleday, 1996.
_______; FISHBANE, M. (eds.). Death, Ecstasy, and other Worldly Journeys. Albany:
State University of New York, 1995.



269

_ KUGLER, R. A. (eds.). Religion in the Dead Sea Scrolls. Michigan/Cambridge:
William B. Eerdmans, 2000.

________;STERLING, G. E. (eds.) Hellenism in the Land of Israel. Notre Dame, Indiana:
University of Notre Dame Press, 2001.

COLLINS, M. A. The use of sobriquets in the Qumran Dead Sea Scrolls. London/New
York: T&T Clark, 2009.

COLOE, M. L; THATCHER, T. (eds.). John, Qumran, and the Dead Sea Scrolls: sixty
years of discovery and debate. Atlanta: Society of Biblical Literature, 2011.
COMTE-SPONVILLE, A. O Espirito do Ateismo:lintroducéo a uma Espiritualidade sem
Deus. Séao Paulo: WMF Martins Fontes, 2007.

CORNELLI, G. (org.). Representacfes da Cidade Antiga: Categorias Histéricas e
Discursos Filosoficos. Coimbra: Classica Digitalia/Universidade de Coimbra, 2010.
Disponivel em: <
https://bdigital.sib.uc.pt/[spui/bitstream/123456789/32/1/representacoes _da_cidade

antiga.pdf >. Acesso em: 12 ago. 2012.

. Sébios, Filésofos, Profetas ou Magos? Equivocidade na Recepcgdo das
Figuras do Théioi Andres na Literatura Helenistica: A Magia Incbmoda de Apoldnio de
Tiana e Jesus de Nazaré. Tese — UMESP, Sdo Bernardo do Campo, 2001.
CRAWFORD, S. W. The Temple Scroll and related texts. Sheffield: Sheffield Academic
Press, 2000.

CROSS, F. M. A sew approach to the dating of the Dead Sea Scrolls. New York:
Doubleday and Co., 1958.

. From epic canon: history and literature in ancient Israel. Baltimore: John
Hopkins, 2000.

. Qumran cave 4: 1-2 Samuel. Oxford: Claredon Press, 2005.

. The ancient library of Qumran. New York: Doubleday and Co., 1958.

. The ancient people of Qumran: an introduction to the Dead Sea Scrolls.
Minneapolis: Fortress Press, 1995.

CRUZ, B. Palavra Fundadora. In. Asas da Palavra. v.5, n°® 11, julho de 2000. pp. 107-
116.

CUDWORTH, R. The true intelectual system of the Universe. New York: Gould e
Newman, 1838. Disponivel em: <
http://books.google.co.uk/books?id=B9YpAAAAYAAJ>. Acesso em: 15 mai. 2011.



https://bdigital.sib.uc.pt/jspui/bitstream/123456789/32/1/representacoes_da_cidade_antiga.pdf
https://bdigital.sib.uc.pt/jspui/bitstream/123456789/32/1/representacoes_da_cidade_antiga.pdf
http://books.google.co.uk/books?id=B9YpAAAAYAAJ

270

DAVIES, P.R. Biblical Interpretation in the Dead Sea Scrolls. In. HAUSER, A. J;
WATSON, D. F. (eds.). Grand Rapids: Eerdmans, 2003. pp. 144-166.
. Death, Resurrection, and Life After Death in the Qumran Scrolls. In. AVERY-
PECK, A. J; NEUSNER, J. (eds.). Judaism in Late Antiquity. Leiden: Brill, 2000. pp.
189-211.
. Qumran: cities of the biblical world. Guildford: Lutterworth, 1982.
. Scribes and schools: the canonization of the Hebrew Scriptures library of

ancient Israel. Lousville: Westminster John Knox Press, 1998.
. The Jewish scriptural canon in cultural perspective. In. MCDONALD, L. M;
SANDERS, J. A. (eds.). The canon debate. Peabody: Hendrickson, 2002. pp. 37-52.
DAVILA, J. R. (ed.) The Dead Sea Scrolls as background to postbiblical judaism and
early christianity: papers from an international conference at St. Andrews in 2001.
Leiden/Boston: Brill, 2003.
DAVILLE, L. La comparaison et la méthode comparative, en particulier dans les études
historiques. Revue de sinthese historique. XXVII, pp. 4-33, 1913a; XXVII (81), pp. 217-
257, 1913 b; XXVIII (83-84), pp. 201-229; 1914.
DE VAUX, R. Archaeology and the Dead Sea Scrolls: The Schweich Lectures. Oxford:
Oxford University Press, 2004.
DEISSMANN, A. Light From the Ancient East: or the New Testament lllustrated by
Recently Discovered Texts of the Graeco Roman World. London: Hodder and
Stoughton, 1911.
DEL GIGLIO, A. Iniciacdo ao Talmud. Sdo Paulo: Séfer, 2000.
DERRIDA, J; VATTIMO, G. (orgs.). A Religido. Sdo Paulo: Estacéo Liberdade, 2000.
DETIENNE, M. A invencgdo da mitologia. Rio de Janeiro: José Olympio, 1998.
___.Comparar o incomparavel. Sdo Paulo: Idéias & Letras, 2004.

. Os gregos e nds: uma antropologia comparada da Grécia Antiga. Rio de
Janeiro: Loyola, 2008.
DE VAUX, R. Archaeology and the Dead Sea Scrolls: The Schweich Lectures. Oxford:
Oxford University Press, 2004.
DIMANT, D. Between Sectarian and Non-Sectatian: The Case of the Apocryphon of
Joshua. In. CHAZON, E. G; _ ; CLEMENTS, R. A. (eds.). Reworking the Bible:
Apocryphal and Related Texts at Qumran. Leiden: Brill, 2005. pp. 105-134.
. New Light from Qumran on the Jewish Pseudepigrapha. MQC II, 405-47. In.
MARTINEZ, F. G. (ed.). Scripture and the Scrolls. Leiden: Brill, 1992. pp. 164-177.



271

. (ed.). The Dead Sea Scrolls in scholarly perspective: a history of research.
Leiden/Boston: Brill, 2002.
DINES, J. M. The Septuagint. London: T & T Clarke, 2004.
DROYSEN, J. G. Alexandre o Grande. Rio de Janeiro: Contraponto, 2010.
DODD, C. H. The Bible and the Greeks. London: Hodder e Stoughton, 1935.
DOMINIK, W; HALL, J. (eds.). A Companion to Roman Rhetoric. Malden; Oxford:
Blackwell, 2007.

DUPONT, F. Comment devenir a Rome un poetebucolique? Corydon, Tityre,

VirgilleetPollion. In: CALAME, C, CHARTIER, R. (orgs.).
Identitésd’auteurdansl’Antiquitéet la tradition auropéene. Paris: JérdbmeMillon, 2004.
pp.171-189.

. L’invention de la Littérature: De L’ivresse grecque au texte latin. Paris: La
Découverte, 1998.
DUPONT-SOMMER, A. The Jewish sect of Qumran and the Essenes: New Studies
on the Dead Sea Scrolls. New York: Macmillan, 1956.
. The Essene Writings from Qumran. Oxford: Blackwell, 1961.
DURAND, G. O Imaginario: ensaios acerca das ciéncias e da filosofia da imagem. Séo
Paulo: Art Line, 1999.
DURKHEIM, E. As regras do método socioldgico. S&o Paulo: Martins Fontes, 1999.
DURKHEIM, E. Les Formes Elémentaires de la Vie Religieuse. Paris: PUF, 1968.
DUVERGER, M. O conceito de Império. In: DORE, A.; LIMA, L. F. S.; SILVA, L. G.
(orgs.). Facetas do Império na Histéria. Sdo Paulo: Hucitec, 2008. pp. 19-38.
EDREI, A; MENDELS, D. A Split Jewish Diaspora: Its Dramatic Consequences. In.
Journal for the Study of the Pseudepigrapha. Los Angeles; London; New Dheli;
Singapore, V. 17.3, pp. 163-185. 2008. Disponivel em: <
http://www.tau.ac.il/law/members/arye edrei/Edrei_and Mendels.pdf >. Acesso em:
04 Jul. 2012.
EDREL, A. Diaspora in the Hellenistic Period. In. EHRLICH, M. A. Encyclopedia of the
Jewish Diaspora. Santa Barbara; Denver; Oxford: ABC Clio, 2008. pp 8-16.

EHRLICH, M. A. (ed.). Encyclopedia of the Jewish Diaspora. Origins, Experiences,
and Culture. Santa Barbara; Denver; Oxford: ABC Clio, 2008.

EISENMAN, R. H; WISE, M. The Dead Sea Scrolls Uncovered: the first complete
translation and Interpretation of 50 key documents withheld for over 35 years.
Shaftesbury: Element, 1992. pp. 207-210.


http://www.tau.ac.il/law/members/arye_edrei/Edrei_and_Mendels.pdf

272

ELLEDGE, C. D. The bible and the Dead Sea Scrolls. Atlanta: Society of Biblical
Literature, 2005

ELIADE, Mircea. Entre o Sagrado e o Profano. Sdo Paulo: Perspectiva, 2000.
. Mito e Realidade. Séao Paulo: Martins Fontes, 2001

. 0O Mito do Eterno Retorno. Lisboa: Edi¢cdes 70, 1989.

. Tratado da Historia das Religides. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2002.
ERSKINE, A. (ed.). A Companion to Ancient History. Oxford: Wiley-Blackwell, 2009.
ESHEL, E. Discoveries in the Judaen desert 11: Qumran cave 4/5. Vol. 12, parte 1.
Oxford: Claredon Press, 1998.

EVANS, C. D. The Concept of Diaspora in Biblical Literature. In. EHRLICH, M. A. (ed.).
Encyclopedia of the Jewish Diaspora. Origins, Experiences, and Culture. Santa
Barbara; Denver; Oxford: ABC Clio, 2008. pp. 34-41.
EVANS, C. A; FLINT, P. W. (eds.). Eschatology, messianism, and the Dead Sea
Scrolls. Michigan/Cambridge: William B. Eerdmans, 1997.
FAUR, J. God as a Writer: Omnipresence and Art of Dissimulation. In. Atlas Serials,
pp. 31-43. Disponivel em: <
http://www.josefaurstudies.org/ God _as Writer by Jose Faur.pdf >. Acesso em 20.
Nov. 2012.

Law and Hermeneutics in Rabbinic Jurisprudence: A Maimonidean

Perspective. In. Cardozo Law Review: Law and Hermeneutics. Vol. 14, pp. 1657-1679,
1993. Disponivel em: <

http://www.josefaurstudies.org/ Law And Hermeneutics in Rabbinic Jurisprudence

A Maimonidean Perspective.pdf>. Acesso em: 19 Out. 2012.

. Monolingualism and Judaism. In. Cardozo Law Review: Law and
Hermeneutics. Vol. 14, pp. 1713-1744, 1993. Disponivel em: <
http://www.josefaurstudies.org/_Monolingualism_and_Judaism_by Jose Faur.pdf>.
Acesso em 20. Out. 2012.

. The Fundamental Principles of Jewish Jurisprudence. In. Journal of

International Law and Politics. Vol. 12, pp. 225-238, 1979. Disponivel em: <

http://www.josefaurstudies.org/ The Fundamental Principles of Jewish Jurisprude

nce by Jose Faur.pdf>. Acesso em 02. Nov. 2012.

. The Horizontal Society: Understanding the Covenant and Alphabetic Judaism.

Boston: Academic Studies Press, 2010.


http://www.josefaurstudies.org/_God_as_Writer_by_Jose_Faur.pdf
http://www.josefaurstudies.org/_Law_And_Hermeneutics_in_Rabbinic_Jurisprudence_A_Maimonidean_Perspective.pdf
http://www.josefaurstudies.org/_Law_And_Hermeneutics_in_Rabbinic_Jurisprudence_A_Maimonidean_Perspective.pdf
http://www.josefaurstudies.org/_Monolingualism_and_Judaism_by_Jose_Faur.pdf
http://www.josefaurstudies.org/_The_Fundamental_Principles_of_Jewish_Jurisprudence_by_Jose_Faur.pdf
http://www.josefaurstudies.org/_The_Fundamental_Principles_of_Jewish_Jurisprudence_by_Jose_Faur.pdf

273

FEBVRE, L. O Reno: historia, mitos e realidades. Rio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira,
2000.

FEBVRE, L. Une esquisse d’histoire comparée. Revue de synthese historique, XXXVII
(128), pp. 151-152, 1924.

FELDMAN, S. A. A Monarquia Visigotica e a Questédo Judaica. Dimensdes. Vitoria, v.
20, p. 237-265, 2008. Disponivel em: <
http://www.ufes.br/ppghis/dimensoes/artigos/Dimensoes20_SergioAlbertoFeldman.p
df >. Acesso em: 13 Nov. 2011.

. Judeus na Antiguidade Tardia: a constru¢do da alteridade sob Agostinho.

Dimensfes. Vitoria, vol. 25, p. 131-147, 2010. Disponivel em: <
http://www.ufes.br/ppghis/dimensoes/data/uploads/Dimensoes%2025%20%2010%2

0Sergio20Alberto%20Feldman.pdf > Acesso em: 05 Mai. 2012.

. De civis romanii a nefariam sectam: a posicao juridica da minoria judaica no
Codex Theodosianus (séc. IV e V). Revista da SBPH. Curitiba, n. 21, 2001. pp. 7-16

. Deicida e aliado do deménio: a imagem do judeu na Patristica. Revista de

Estudos Judaicos. Belo Horizonte, v. 5, 2009. pp. 10-14. Disponivel em: <
http://www.ufmg.br/nej/maaravi/artigosergiofeldman-crimes.html > Acesso em: 23
Jan. 2012.

. Excluidos e marginalizados: profetismo biblico e a questdo da terra.

Dimensdes.  Vitoéria, v. 22, 2009. pp. 30-50. Disponivel em: <
http://www.ufes.br/ppghis/dimensoes/artigos/Dimensoes22 SerqgioAlbertoFeldman.p
df >. Acesso em: 2 Ago. 2011.

. Trabalho e escraviddo no mundo biblico. Maaravi: Revista Digital de Estudos
Judaicos, v. 1, n. 2, 2008. pp. 14-30. Disponivel em: <
http://www.ufmg.br/nej/maaravi/artigosergiofeldmani-torah.html >. Acesso em: 9 Set.
2010.

FERREIRA, C. A. P. Bereshit: O Inicio da Narrativa Hebraica Biblica. In. Phoinix. Ano
XIll. Rio de Janeiro: Mauad, 2007. pp. 67-83.

FILORAMO, G. Monoteismo e Dualismo: As Religides de Salvacado. In. AGNOLIN, A.
(org.). Manual de Histéria das Religides. Vol. 2. Sdo Paulo: Hedra, 2005.

FINE, S. (ed.). Jews, Christians, and Poytheists in the Ancient Synagogue. London;
New York: Routledge, 1999.

. (ed.). Sacred Realm: The Emergence of the Synagogue in the Ancient World.
New York; Oxford: Oxford University Press, 1996.


http://www.ufes.br/ppghis/dimensoes/artigos/Dimensoes20_SergioAlbertoFeldman.pdf
http://www.ufes.br/ppghis/dimensoes/artigos/Dimensoes20_SergioAlbertoFeldman.pdf
http://www.ufes.br/ppghis/dimensoes/data/uploads/Dimensoes%2025%20%2010%20Sergio20Alberto%20Feldman.pdf
http://www.ufes.br/ppghis/dimensoes/data/uploads/Dimensoes%2025%20%2010%20Sergio20Alberto%20Feldman.pdf
http://www.ufmg.br/nej/maaravi/artigosergiofeldman-crimes.html
http://www.ufes.br/ppghis/dimensoes/artigos/Dimensoes22_SergioAlbertoFeldman.pdf
http://www.ufes.br/ppghis/dimensoes/artigos/Dimensoes22_SergioAlbertoFeldman.pdf
http://www.ufmg.br/nej/maaravi/artigosergiofeldman1-torah.html

274

FINLEY, M. I. Aspectos da Antiglidade. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1991.

. Historia Antiga: Testemunhos e Modelos. Sédo Paulo: Martins Fontes, 1994.
FISHBANE, M. Biblical Interpretation in Ancient Israel. Oxford: Claredon Press, 1988.

. Biblical myth and rabbinic mythmaking. New York: Oxford University Press,
2004.
___ .Use, Authority and Interpretation of Mikra at Qumran. In. MULDER, M. J. (ed.).
Mikra: Text, Translation, Reading and Interpretation of the Hebrew Bible in Ancient
Judaism and Early Christianity. Assen/Philadelphia: Van Gorcum/Fortress, 1988. pp.
339-377.
FLESHER, P. V. M.; URMAN, D. Ancient Synagogues: Historical Analysis and
Archaeological Discovery. 2 vol. Leiden: Brill, 1995.
FLINT, P. W; VANDERKAM, J. C. The Dead Sea Scrolls after fifty years: a
comprehensive assessment I-1l. Leiden: Brill, 1999.
FORSYTH, W. The history of lawyers: ancient and modern. Boston: Ester & Lauriat,
1875.
FOUCAULT, M. O que € o autor ? Sdo Paulo: Vega, 1992.
FOURNIER, J. Rome et I'’Administration Judiciaire Provinciale. Rennes: Rennes
University Press, 2009. pp. 207-228.
FRAADE, S. D; SHEMESH, A; CLEMENTS, R. (eds.). Rabbinic literature and the Dead
Sea Scrolls. Leiden/Boston: Brill, 2006.
FRANKEL, E.; TEUTSCH, B. P. The Encyclopedia of Jewish Symbols. Northvale: J.
Aronson, 1995.
FREDRIKSEN, P. What Part of the Ways? Jews, Gentiles , and Ancient Mediterranean
City. In. BECKER, A; REED, A. Y. (eds.). The Ways That Never Parted: Jews and
Christians in Late Antiquity and the Early Middle Ages. Tubingen: Mohr Siebeck, 2003.
pp. 35-63.
FREUD, S. Moses and Monotheism. London: Hogarth Press, 1939.

. Totem e tabu. Rio de Janeiro: Imago, 1999.
FREY, J; SCHWARTZ, D. R; GRIPENTROG, S. (eds.). Jewish Identity in the Greco-
Roman World. Leiden; Boston: Brill, 2007.
FRIGHETTO, R. Cultura e Poder na Antiglidade Tardia Ocidental. Curitiba: Jurua,
2000.

. Politica e poder na Antigtiidade Tardia: uma abordagem possivel. In Historia
Revista. Goiania, v. 11, n. 1, p. 161-177, 2006.



275

FUSTEL DE COULANGES, N. D. A cidade antiga. Bauru e Sao Paulo: Edipro, 1999.
GALOR, K; HUMBERT, J. B; ZANGENBERG, J. (eds.). Qumran the site of the Dead
Sea Scrolls: archaeological interpretations and debates. Leiden/Boston: Brill, 2006.
GARCIA MARTINEZ, F. The Groningen Hypothesis Revised. In. ROITMAN, A. et. al.
(eds.). The Dead Sea Scrolls and Contemporary Culture. Leiden: Brill, 2011. pp. 17-
29.

GASBARRO, N. Religione e Civilta. In."MULLER, M; TYLOR, E. B (eds.). Storia,
Antropologia e Scienze del Linguaggio. v. Ill, 1988.

GIARDINA, A. O espaco literario da Roma Antiga. A producdo do texto. Belo
Horizonte: Tessitura, 2010. pp. 41-67.

GIBBS, R. The Jewish Tradition. In. TALIAFERRO, C; DRAPER, P; QUINN, P. L.
(eds.). A Companion to Philosophy of Religion. Oxford: Wiley-Blackwell, 2010. pp. 210-
215.

GOETHE, J. W. Maximas e Reflexdes. Lisboa: Guimaraes Editores, 1987.

GOFF, B. L. Syncretism in the religion of Israel. In. Journal of Biblical Literature.
Jerusalem, vol. 58, n° 2, 1939. pp.151-161.

GOLDSTEIN, J. A. The Judaism of the Synagogues: Focusing on the Synagogue of
Dura-Europos. In. NEUSNER, J. (ed.). Judaism in Late Antiquity. Leiden: Brill, 1995.
GONCALVES, A. T. M. A construcdo da imagem imperial: formas de propaganda nos
governos de Septimio Severo e Caracala. 2002. 397 pgs. Tese- Faculdade de
Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas, Sao Paulo, 2002.

. A legitimacao do poder imperial e 0os problemas sucessoérios nos breviarios
de histéria romana produzidos no século 1V d.C. Histéria Revista. Goiania, v. 11, n. 1,
p. 1-15, 2006.

. A festa como fronteira: repensando o ordenamento do poder na Roma
Imperial. XXV Simpésio Nacional de Historia. Fortaleza: 2009 (texto xerografado).
GOODBLATT, D. The Monarchic Principle: Studies in Jewish Self-Government in
Antiquity. Tibingen: JCB; Mohr Siebeck, 1994.

GOODENOUGH, E. R. Jewish Symbols in the Greco-Roman Period. Princeton:
Princeton University Press, 1992.

. Kingship in early Israel. In. Journal of Biblical Literature. Jerusalem, vol. 48,
n° 3-4, 1929. pp.169-205.

GOODMAN, L. E. Judaism. In. TALIAFERRO, C; DRAPER, P; QUINN, P. L. (eds.). A
Companion to Philosophy of Religion. Oxford: Wiley-Blackwell, 2010. pp. 44-57.



276

GOODMAN, M. The Roman State and the Jewish Patriarch in the Third Century. In.
LEVINE, L. I. (ed.). The Galilee in Late Antiquity. New York: Jewish Theological
Seminary, 1992.

. A classe dirigente da Judéia. Rio de Janeiro: Imago, 1994.
_______.Sacred Space in Diaspora Judaism. In. BENJAMIN, H. I; OPPENHEIMER, A.
(eds.). Studies on the Jewish Diaspora in the Hellenistic and Roman Periods. Tel Aviv:
Ramot Publishing, 1996. pp. 1-17.
GOSHEN-GOTTSTEIN, M. The rise of the Tiberian bible text. In. LEIMAN, S. Z. (ed.).
The canon and masorah of the Hebrew bible. New York: Ktav, 1974. pp. 666-709.
GOWING, A. Empire and Memory- The Representations of the Roman Republic in
Imperial Culture. Cambridge: Cambridge University Press, 2005.

. Rome e Jerusalem- The clash of ancient civilizations. New York: Penguin
Books, 2008.
GREENBERG, S. Jewish Educational Institutions. In. FILKELSTEIN, L. (ed.). The
Jews: Their History, Culture and Religion. Philadelphia: Jewish Publication Society,
1960.
GROSSMAN, M. L. (ed.) Rediscovering the Dead Sea Scrolls: an assessment of old
and new approaches and methods. Grand Rapids: Eerdmans, 2010.
GRUEN, E. (ed.). Cultural Identity in the Ancient Mediterranean. Los Angeles: Getty,
2011.

. Culture and National identity in Republican Rome. Ithaca: Cornelf University
Press, 1994.

. Diaspora: jewis amidst greeks and romans. Harvard: Harvard University
Press, 2010.

. Heritage and Hellenism: the reinvention of jewish tradition. Berkeley:
University of California Press, 1998.

. Reithinking the Other in Antiquity. Princeton: Princeton University Press,
2011.
GRUENWALD, I. Rituals and Ritual Theory in Ancient Israel. Leiden; Boston: Birill,
2003.
GUARINELO, N. L. Uma Morfologia da Historia: As Formas da Historia Antiga. In:
Politeia: Historia e Sociedade. Vitoria da Conquista, v.3, n.1, 2003. pp. 41-61.
GUIMARAES, A. E. O Sagrado e a Historia. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2000.



277

GUTERMAN, S. L. Religious Toleration and Persecution in Ancient Rome. London:
Aiglon, 1951.
HALBWACHS, M. A memoria coletiva. Sdo Paulo: Centauro, 2006.
HALIVNI, D. W. Midrash, Mishnah and Gemara. The jewish predilection for justified
Law. Cambridge; London: Harvard University Press, 1986.
HARRINGTON, D. J. Wisdom texts from Qumran. London/New York: Routledge, 2003.
HARRINGTON, H. K. The Purity Texts. London: T&T Clark, 2004.
HARTOG, F. Os antigos, o passado e o presente. Brasilia: Ed. UnB, 2003.

. O espelho de Herédoto. Ensaio sobre a representacdo do outro. Belo
Horizonte: UFMG, 1999.
HAYOUN, M. R. La littérature rabbinique. Paris: Que sais-je?, 1990.
HEGEL, F. G. H. A Razéo na historia. Lisboa: Edi¢cbes 70, 1995.

. Fenomenologia do espirito. Rio de Janeiro: Vozes, 1992.
. Filosofia da Histéria. Brasilia: Unb, 1999.
HENGEL, M. Judaism and Hellenism Revisited. In: COLLINS, J. J.; STERLING, G.E.
Hellenism in the Land of Israel. Notre Dame; Indiana: University of Notre Dame Press,
2001. pp. 6-37.
. Acts and the history of Earliest Christianity. London: SCM Press, 1979. pp.
35-126.

. Judaism and Hellenism: studies in their encounter in Palestine in the early
hellenistic period. Philadelphia: Fortress, 1974.
HEMPEL, C. The Damascus texts. Sheffield: Sheffield Academic Press, 2000.
. The Dead Sea Scrolls: texts and context. Leiden/Boston: Brill, 2010.
HIMMELFARB, M. Judaism in antiquity: ethno-religion or national identity. Jewish
quarterly review. Harvard. v. 99, 2009. pp. 65-73.
HINGLEY, R. Cultural diversity and unity: Empire and Rome. In. HODOS, T.; HALES,
S. (eds.). Material culture and social identitles in the Ancient World. Cambridge:
University Press, 2010. pp. 54-75.
. Diversidade e Unidades Cuturais: Império e Roma. In.GARRAFONI, R. S;
FUNARI, P. P. A; PINTO, R. (orgs.). O Imperialismo Romano: novas perspectivas a
partir da Bretanha. S&o Paulo: Annablume, 2010. pp. 67-103.

. Globalizing Roman Culture: Unity, Diversity and Empire. London: Routledge,
2005.



278

HOBSBAWM, E; RANGER, T. A Invencéo das Tradicfes. Rio de Janeiro: Paz e Terra,
1997.

HODOS, T. Local and global perspectives in the study of social and cultural identities;
In.___ .; HALES, S. (eds.). Material culture and social identitles in the Ancient
World. Cambridge: University Press, 2010. pp. 03-31.

HOFFMAN, A.; COLE, P. (eds.). Sacred Trash: the lost and found world of the Cairo
Geniza. New York: Schocken, 2011.

HOGETERP. A. L. A. Expectations of the end: a comparative traditio-historical study
of eschatological, apocalyptic and messianic ideas in the Dead Sea Scrolls and the
New Testament. Leiden/Boston: Brill, 2009.

HOLLADAY, C. R. Fragments from Hellenistic Jewish Authors. vol. 1. Atlanta: Scholars
Press, 1983.

HOLSCHER, T. Images and political Identity: the case of Athens. In: BOEDEKER, D.;
RAAFLAUB, K. A. (eds.). Democracy, Empire and the Arts in fifth-century Athens.
Cambridge: Harvard University Press, 2001. pp.153-183.

HOPKINS, K. A World Full of Gods: The Strange Triumph of Christianity. New York:
Plume Book, 2001.

HURLET, F (dir.). Rome et I'Occident: Gouverner I'Empire. Rennes:. Presses
Universitaires de Rennes, 2009.

HUSKINSON, J. Looking for culture, identity and power. In: . (ed.) Experiencing
Rome: culture, identity and power in the Roman Empire. London: Routledge, 2005.
pp.03-62.

ISAAC, B; OPPENHEIMER, A. (eds.). Studies on the Jewish Diaspora in the Hellenistic
and Roman Periods. Tel-Aviv: Ramot Publishing, 1996.

JASSEN, A. P. Scripture and Law in the Dea Sea Scrolls. New York: Cambridge Press,
2014.

JAUSS, H. R. A Literatura como Provocac&o. Sdo Paulo:Atica, 1994.

. AEstéticada Recepcao: Colocacdes Gerais. In. LIMA, L. C. (Coord. e Trad.).
A literatura e o Leitor: Textos de Estética da Recepcdo. Rio de Janeiro: Paz e Terra,
2002. pp. 67-84.

JOKIRANTA, J; VOITILA, A.(eds.). Scripture in Transition: essays on Septuagint,
hebrew bible, and Dead Sea Scrolls in honour of Raija Sollamo. In. COLLINS, J. J.
(ed.). Supplements to the journal for the study of judaism. Leiden/Boston: Brill, 2008.



279

JOOSTEN, J. The Vocabulary of the Septuagint and its Historical Context. In. BONS,
E; JOOSTEN, J. (eds.). Septuagint Vocabulary. Pre-History, Usage, Reception.
Atlanta: Society of Biblical Literature, 2011. pp. 1-11.
JULIAN, V. P. Histéria helenista. In. LAMADRID, A. G. (et al) (eds.). Histéria, Narrativa,
Apocaliptica. Navarra: Verbo Divino, 2000. p. 335-378.
JUNIOR, A. E. P. The Dead Sea Scrolls and the personages of earliest christianity.
New York: Algora, 2004.
KANT, Immanuel. Critica da Razédo Pura. Lisboa: Calouste Gulbenkian, 1994.
. AReligiao nos Limites da Simples Razéo. Lisboa: Edi¢des 70, 1992.

. Critica da Raz&o Pratica. Sdo Paulo: Martins Fontes,2002.

. Primeira Introducao a Critica do Juizo. S&o Paulo: Abril Cultural, 1974.
KATZ, A. B. Fighting Back: Letters from the Diaspora. Bloomington: AuthorHouse,
2006.
KELLEY, P. H; MYNATT, D. S; CRAWFORD, T. G. (eds.). The Masorah of Biblia
Hebraica  Stuttgartensia: Introduction and Annotated Glossary. Grand
Rapids/Cambridge: Eerdmans, 1998.
KESSLER, E. Religious Fusion and Interaction in the Diaspora. Jewish Diaspora and
the Spreading of Christianity. In. EHRLICH, M. A. (ed.). Encyclopedia of the Jewish
Diaspora. Santa Barbara; Denver; Oxford: ABC Clio, 2008. pp. 126-132.
KESSLER, R. Historia social do Antigo Israel. Sdo Paulo: Paulinas, 2009.
KLAWANS, J. Impurity and Sin in Ancient Judaism. Oxford: Oxford University Press,
2000.
KNIBB, M. A. Eschatology and Messianism in the Dead Sea Scrolls. In. FLINT, P;
VANDERKAM, J. (eds.). The Dead Sea Scrolls after Fifty Years: A Comprehensive
Assessment Leiden: Brill, 1999. pp. 379-402.
KNOHL, I. Between Voice and Silence: The Relation between Prayer and Temple cult.
In. Journal of Biblical Literature. Jerusalem, vol. 115, n°® 1, 1996. pp. 17-30.
KNOPPERS, G. N; LEVINSON, B. M. (eds.). The Pentateuch as Torah: new models
for understanding its promulgation and acceptance. Indianapolis: Eisenbrauns, 2007.
KOCKA, J. Asymmetrical Historical Comparison: the case of the German Sonderweg.
History and Theory, v. 38, n. 1, p. 40-50, Feb. 1999.
. Comparison and beyond. History and Theory, n. 42, p. 39-44, Feb. 2003.
KOSELLECK, R. Futuro Passado: Contribuicdo a Semantica dos Tempos Historicos.

Rio de Janeiro: Contraponto, 2006.



280

KRAEMER, D. The Meanings of Death in Rabbinic Judaism. London; New York:
Routledge, 2000.

KUGEL, J. L. Traditions of the Bible. Cambridge; London: Cambridge University Press,
1998.

LANGE, N. D. The Hebrew Language in the European Diaspora. In. BENJAMIN, H. [;
OPPENHEIMER, A. (eds.). Studies on the Jewish Diaspora in the Hellenistic and
Roman Periods. Tel Aviv: Ramot Publishing, 1996. pp. 112-1309.

LAWRENCE, J. D. Washing in Water: trajectories of ritual bathing in the Hebrew Bible
and Second Temple Literature. Atlanta: Society of Biblical Literature, 2006.

LEET, L. The Secret Doctrine of the Kabbalah. Rochester: Inner Tradition, 1999.
LEEUW, G. Van der. La Religion dans son Essence et ses Manifestations:
Phénoménologie de la Religion. Paris: PUF, 1970.

LE GOFF, J. Histéria e Memoéria. Campinas: Unicamp, 1990.

LEVI STRAUSS, C. U'Homme. In. LEVI STRAUSS, C; AUGE, M; GODELIER, M.
(orgs.). Anthropologie, Histoire, Idéologie. Vol. XV, 3-4. pp. 177-188.

LEVY, B. B. Fixing God’s Torah: The Accuracy of the Hebrew Bible Text in Jewish
Law. Oxford: Oxford University Press, 2001.

LEVINE, L. I. The Ancient Synagogue: The First Thousand Years. New Haven: Yale
University Press, 2005.

. Judaism and Hellenism in Antiquity. Seattle: University of Washington Press:
1998.

. Diaspora Judaism of Late Antiquity and its Relationship to Palestine: Evidence
from the Ancient Synagogue. In. BENJAMIN, H. I; OPPENHEIMER, A. (eds.). Studies
on the Jewish Diaspora in the Hellenistic and Roman Periods. Tel Aviv. Ramot
Publishing, 1996. pp. 139-159.

. The Nature and Origin of the Palestinian Synagogue Reconsidered. In.
Journal of Biblical Literature, vol.115, n°® 3. Jerusalem, 1996. pp. 425-448. Disponivel
em: <http://www.jewishideasdaily.com/docLib/20091216 LevineArticle.pdf>. Acesso
em: 22 Ago. 2012.

. The Second Temple Synagogue: The Formative Years. In. LEVINE, L. I. (ed.).

The Synagogue in Late Antiquity. Philadelphia: American Schools of Oriental
Research and Jewish Theological Seminary of America: 1987. pp. 7-31.

____ .(ed.). The Jerusalem Cathedra: Studies in the History, Archeology, Geography
and Ethnography of the Land of Israel. Vol. 1. Jerusalem: Izhak Ben-Zvi Institute, 1981.


http://www.jewishideasdaily.com/docLib/20091216_LevineArticle.pdf

281

LEVINSON, B. M. Legal Revision and Religious Renewal in Ancient Israel. Cambridge:
Cambridge University Press, 2008.

LEVY, B. B. Fixing God’s Torah: The Accurancy of the Hebrew Bible Text in Jewish
Law. Oxford: Oxford University Press, 2001.

LEWIS, C. S. The allegory of love. Oxford: Oxford University Press, 1936. Disponivel
em: < http://pt.scribd.com/doc/21206541/C-S-Lewis-Allegory-of-Love-a-Study-in-

Medieval-Tradition-Lewis-Clive-Staples-Cs-Christian-Library>. Acesso em: 24 mai.
2011.

LIDONNICI, L; LIEBER, A. (eds.). Heavenly Tablets: Interpretation, Identity and
Tradition in Ancient Judaism. Leiden; Boston: Brill, 2007.

LIGHSTONE, J. N. Society, the Sacred, and Scripture in Ancient Judaism. Waterloo:
Wilfrid Laurier University Press, 1988.

_______.The rabbis’ Bible: the canon of the Hebrew bible and the early rabbinic guild.
In. MCDONALD, L. M; SANDERS, J. A. (eds.). The canon debate. Peabody:
Hendrickson, 2002. pp. 163-184.

LIM, T. H. Qumran scholarship and the study of the Old Testament in the New
Testament. JSNT, 38.1, 2015. pp. 68-80.

., COLLINS, J.J. (eds.). The Oxford Handbook of the Dead Sea Scrolls. Oxford:
Oxford University Press, 2010.

LIMA, L. C. (org.). A Literatura e o Leitor: Textos de Estética da Recepcao. Sédo Paulo:
Paz e Terra, 1981.

LINDER, A. The Jews in Roman Imperial Legislation. Detroit: Wayne State University
Press, 1987.

MACHADO, J. Cultura Popular e Religido: Subsidios para Leitura de Textos Biblicos
a Partir da Historia Cultural de Carlo Ginzburg. Revista UNICLAR, v. VI, 2004. pp. 129-
149.

. Entre Este Mundo e o Mundo Além: concepc¢bBes de além-mundo na
apocaliptica judaica e suas consideracdes no meio académico. In. NOGUEIRA, P. A.
de S. (org.). O Imaginario do Além Mundo na Apocaliptica e na Literatura Visionaria
Medieval. Sdo Bernardo do Campo: Fapesp/Umesp, 2015. pp. 97-132.

. Identidade Paulina em Construcao: de Saul o Fariseu a Paulo o Apéstolo de
Jesus Cristo. In: NOGUEIRA, P. A. de S; FUNARI, P. P. A; COLLINS, J. J. (Orgs.).
Identidades Fluidas no Judaismo Antigo e no Cristianismo Primitivo. Sdo Paulo:
Annablume/Fapesp, 2010. pp. 283-329.


http://pt.scribd.com/doc/21206541/C-S-Lewis-Allegory-of-Love-a-Study-in-Medieval-Tradition-Lewis-Clive-Staples-Cs-Christian-Library
http://pt.scribd.com/doc/21206541/C-S-Lewis-Allegory-of-Love-a-Study-in-Medieval-Tradition-Lewis-Clive-Staples-Cs-Christian-Library

282

. 0Os Manuscritos do Mar Morto na Atualidade. Teoldgica, v. 8, 2012. pp. 63-
63.
____ . FUNARI, P. P. A (orgs.). Os Manuscritos do Mar Morto. Uma Introdugao
Atualizada. S&o Paulo: Annablume/Fapesp, 2012.

. Perspectivas da Hipotese '‘Qumran-Essénios”: A Proposito de um Livro de
Gabriele Boccaccini. Estudos de Religido, v. 26, 2012. pp. 238-261.
MAIER, C. S. La historia comparada. Studia Historica — Historia Contemporanea, v.
10-11, p. 11-32, 1992-93.
MATOS, J. L. As religides do Livro e o poder social. In: VENTURA, M. G. das. (coord.).
O Mediterraneo Ocidental: identidades e fronteira. Lisboa: Colibri, 2002. p. 49-63.
MAZZARINO, S. O fim do mundo antigo. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1991.
MCDONALD, L. M. The formation of the Christian biblical canon. Peabody:
Hendrickson, 1995.
. The Oirigin of the Bible: A Guide for the Perplexed. London; New York: T&T
Clark International, 2011.
., SANDERS, J. A. (eds.). The Canon Debate. Peabody: Hendrickson
Publishers, 2002.
MCKAY, H. Sabbath and Synagogue: The Question of Sabbath Worship in Ancient
Judaism. Leiden: E.J.Brill, 1994.
MCNAMARA, M. The New Testament and the Palestinian Targum to the Pentateuch.
Rome: Pontifical Biblical Institute, 1966.

. Targum and Testament: Aramaic Paraphrase of the Hebrew Bible: A light on
the New Testament. Grand Rapids: Wm. B Eardmans Publishing Co, 2010.
METZGER, B. The Canon of the New Testament: its origin, development, and
significance. Oxford: Claredon, 1987.
MEYER, M. A. Ideas of Jewish History. New York: Behrman House, 1974.
MILGROM, J. 4Q Tohora: an unpublished Qumran Texts on Purities. In. DIMANT, D.;
SCHIFFMAN, L. (Eds.). Time to Prepare the Way in the Wilderness. STDJ 16. Leiden:
Brill, 1995.
MOMIGLIANO, A. De paganos, judios y cristianos. México: Fundo de Cultura
Econdmica, 1992.
____.Paginas hebraicas. Madrid: Mondadori, 1990.

MONINI, 1. Mitologia greco-judaica e racionalismo moderno. Goiania: Ed. UCG, 1995.



283

MORELL, S. The Religious Dimension of Jewish Civil Law. In. AJS Review,
Cambridge, vol. 18, n. 2, pp. 265-271, 1993.
MULLER, F. M. Comparative Mythology: An Essay. London: George Routledge and
Sons, 19009.

. Lectures on the Science of Language. London: Blackwell, 1987.
MURPHY, C. M. Wealth in the Dead Sea Scrolls and in the Qumran community. In.
MARTINEZ, F. G. (ed.). Studies on the texts of the desert of Judah. Leide/Boston: Brill,
20009.
MARTINEZ, F. G. Qumranica minora Il: thematic studies on the Dead Sea Scrolls.
In.__ ; TIGCHELAAR, E. J. C. (eds.). Studies on the texts of the desert of Judah.
Leiden/Boston: Brill, 2007.
NA’AMAN, N. The discovered book and the legitimation of Josiah’s Reform. JBL, 130,
2011. pp. 47-62.
NEHER, A. Visdo do tempo e da Historia na cultura judaica. In. RICOEUR, P. et alli.
As culturas e o tempo. Petropolis: Vozes; Sdo Paulo: Ed. Da Universidade de S&o
Paulo, 1975.
NEUSNER, J. Performing Israel’s Faith: Narrative and Law in Rabbinic Theology.
Waco: Baylor University Press, 2005.
. The Four Stages of Rabbinic Judaism. London; New York: Routledge, 2002.
NEWMAN, R. C. The Council of Jamnia and The OIld Testament Canon. In.
Westminster Theological Journal, n° 38.4, pp. 319-348, 1976. Disponivel em:
<http://faculty.gordon.edu/hu/bi/tedhildebrandt/otesources/O0Introduction/Text/Article

s/Newman-CanonJamnia-WTJ.pdf>. Acesso em: 03 Out. 2012.
NICKELSBURG, G. W. E. Jewish Literature Between the Bible and the Mishnah.

Minneoplis: Fortress Press, 2005.

Resurrection, Immortality and Eternal Life in Interstamental Judaism.
Cambridge: Harvard Divinity School, 2006.
NODET, E. A Search for the Origins of Judaism From Joshua to the Mishnah. Bath:
Sheffield Academic Press, 1997.
NOGUEIRA, P. A. de S. O Imaginario do Além-Mundo na Apocaliptica e na Literatura
Visionaria Medieval. (org.). Sdo Bernardo do Campo: Fapesp/Umesp, 2015.
. Tradugbes do Intraduzivel: A Semidtica da Cultura e o Estudo de Textos

Religiosos nas Bordas da Semiosfera. In. Estudos de Religido, v. 29, n.1. jan-jun 2015.


http://faculty.gordon.edu/hu/bi/tedhildebrandt/otesources/00Introduction/Text/Articles/Newman-CanonJamnia-WTJ.pdf
http://faculty.gordon.edu/hu/bi/tedhildebrandt/otesources/00Introduction/Text/Articles/Newman-CanonJamnia-WTJ.pdf

284

pp. 102-123. Disponivel em: < http://www.bibliotekevirtual.org/revistas/Metodista-
SP/ER/N29n01/v29n01a07.pdf >. Acesso em 10 Nov. 2015.

. Hermenéutica da Recepcdo: Textos Biblicos nas Fronteiras da Cultura e no

Longo Tempo. In. Estudos da Religido, v. 28, n° 42, jan/jun 2012. pp. 15-31. Disponivel
em: <https://www.metodista.br/revistas/revistas-
ims/index.php/ER/article/viewFile/3095/3086 >. Acesso em: 02 Jan. 2014.

. NOGUEIRA, P. A. de S. (Org.). Linguagens da Religido: Perspectivas,
Métodos e Conceitos Centrais. S&o Paulo: Paulinas, 2012.

. O Judaismo Antigo e o Cristianismo Primitivo em Nova Perspectiva. In.
FUNARI, P. P. A; COLLINS, J. J. (eds.). Identidades Fluidas no Judaismo Antigo e no
Cristianismo Primitivo. S&o Paulo: Annablume/Fapesp, 2010.

. Religido de Visionarios: Apocaliptica e Misticismo no Cristianismo Primitivo.
In. . (org.). Religido de Visionarios: O cristianismo primitivo relido a partir de
sua experiéncia fundante. Sao Paulo: Loyola, 2005. pp. 13-42.

NORA, P. Entre Historia e Memoria. In. Revista do Programa de Estudos Pés-
Graduados em Histéria. Sdo Paulo: PUC-SP, 1981. pp. 07-28.

NOTH, M. A History of pentateuchal traditions. Atlanta: Scholars Press, 1981.
. Deuteronomistc History. Sheffield: JSOT, 1981.

OTTO, R. O Sagrado. Séo Paulo: Cpad, 1974

OTZEN, B. O Judaismo na Antiguidade: a histéria politica e as correntes religiosas de
Alexandre Magno até o imperador Adriano. S&o Paulo: Paulinas, 2003.

PARMELEE, A. A Guidebook to the Bible. New York: Harper and Brothers, 1948.
PAUL, A. O Judaismo Tardio: historia politica. Sdo Paulo: Paulinas, 1993.

PELIRAN, J. Whose Bible is it? A Short History of the Scriptures. London: Viking
Penguin, 2005.

PENNER, J; PENNER, K. M; WASSEN, C. Prayer and poetry in the Dead Sea Scrolls
and related literature. Leiden/Boston: Brill, 2012.

PERELMAN, C; OLBRECHTS-TYTECA, L. Tratado da Argumentacdo: A Nova
Retorica. S&o Paulo: Martins Fontes, 1996.

PETERSEN,A. K; ELGVIN, T; WASSEN, C (et alli). (Eds.). Northern lights on the Dead
Sea Scrolls: proceedings of the Nordic Qumran network 2003-2006. Leiden/Boston:
Brill, 2009.

PETTAZZONI, R. Il metodo comparative. Numen: international review for the History
of religion, 6, 1959. pp. 1-14.


http://www.bibliotekevirtual.org/revistas/Metodista-SP/ER/v29n01/v29n01a07.pdf
http://www.bibliotekevirtual.org/revistas/Metodista-SP/ER/v29n01/v29n01a07.pdf
https://www.metodista.br/revistas/revistas-ims/index.php/ER/article/viewFile/3095/3086
https://www.metodista.br/revistas/revistas-ims/index.php/ER/article/viewFile/3095/3086

285

SCHIFFMAN, L. H; VANDERKAM, J. C. (eds.). Encyclopedia of the Dead Sea Scrolls.
Oxford: Oxford University Press, 2000.
PINTO, C. P. A. Direitos e sociedade no Oriente antigo: Mesopotamia e Egito. In.
WOLKMER, A. C. (org.). Fundamentos de histéria do direito. Belo Horizonte: Del Rey,
2001.
POTTER, D. S. (ed.). A Companion to the Roman Empire. Maden; Oxford: Blackwell,
2006.
PUECH, E. Messianism, Resurrection, and Eschatology at Qumran and in the New
Testament. In. ULRICH, E; VANDERKAM, J. (eds.). The Community of the Renewed
Covenant. Notre Dame: Notre Dame University Press, 1994. pp. 235-256.
PURY, de A. Le chant de la création. L'homme et l'univers selon le récit de Genése 1.
Aubonne: du Moulin, 1986.
. Le Pentateuque en question. Les origines et la composition des cing premiers
livres de la Bible a la lumiere des recherches recentes. Geneve: Labor & Fides, 2002.
. The Jacob Story and the Beginning of the Formation of the Pentateuch. In.
DOZEMAN, T. B; SCHMID, K. (eds.), A Farewell to the Yahwist? The Composition of
the Pentateuch in Recent European Interpretation. Symposium Series 34. Atlanta:
Society of Biblical Literature, 2006, p. 51-72
QIMRON, E; STRUGNELL, J. Qumran Cave 4.V: Migsat Ma’asé ha-Torah. In. DJD
10. Oxford: Claredon Press.
RAJAK, T. Jews as Benafactors. In. BENJAMIN, H. I; OPPENHEIMER, A. (eds.).
Studies on the Jewish Diaspora in the Hellenistic and Roman Periods. Tel Aviv: Ramot
Publishing, 1996. pp. 17-38.
RAMOS, J. A. M. Judaismo e Mediterraneo: espaco, identidades e fronteiras. In.
VENTURA, M. G. das. (coord.). O Mediterraneo Ocidental: identidades e fronteira.
Lisboa: Colibri, 2002. p. 65-83.
RATTEY, B. K. Los hebreos. México: Tezontle, 1992.
REHEFELD, W. Tempo e religido. Sado Paulo: Perspectiva, 1988.
REHFELD, W. I. Nas sendas do judaismo. Sao Paulo: Perspectiva, 2003.
RICHARDSON, J. The language of Empire. Cambridge: University Press, 2008.
RICOEUR, P. A Memodria, a Historia e o Esquecimento. Campinas: Unicamp, 2007.
. A Metafora Viva. Sao Paulo: Loyola, 2005.
ROMER, T. Du Temple au Livre. L'idéologie de la centralisation dans I'historiographie
deutéronomiste. In. _ ; MCKENZIE, S. L. (eds.). Rethinking the Foundations:



286

Historiography in the Ancient World and in the Bible. Berlin/New York: Walter de
Gruyter, 2000. pp. 207-226.

. Extra-Pentateuchal Biblical Evidence for the Existence of a Pentateuch? The
Case of the Historical Summaries, Especially in the Psalms. In. DOZEMAN, T. B;
SCHMID, K; SCHWARTZ, B. J. (eds.). The Pentateuch: International Perspectives on
Current Research. Fat, 78. Tubingen: Mohr Siebeck, 2011. pp. 471-488.

. From deuteronomistic History to Nebiim and Torah. In. HIMBAZA, 1. (ed.).
Making the biblical text: textual studies in the Hebrew and the Greek bible. Fribourg:
Academic Press Fribourg, 2011. pp. 01-18.

Historiographie Biblique et Reconstruction de [I'Histoire Biblique.
In.Transeuphratene, 46, 2014, pp.25-36.

. How to Write a Literary History of the Hebrew Bible? A Response to David
Carr and Konrad Schmid. In. Indian Theological Studies, 50, 2013, pp. 9-20.

. L autorité du Livre dans les Trois Parties de la Bible Hébraique. In. CLIVAZ,
C; et al. (eds.). Ecritures et Réécritures. La Reprise Interprétative des Traditions
Fondatrices par la Littérature Biblique et Extra-Bibligue. Leuven/Paris/Walpole:
Peeters, 2012. pp. 83-102.

. L’invention de Dieu. Paris:Seulil, 2014.

. The current discussion on the so called deuteronomistic History: literary
criticism and theological consequences. Institute for the study of Christianity and
culture, IV-B, 2015. pp. 43-66. Disponivel em: < www.academia.edu/T. Rémer >.
Acesso em: 29 Jan. 2016.

. The Hebrew bible and Greek philosophy and mythology: some case studies.
Semitica, 57, 2015. pp. 185-203.

., DAVIES, P. R. (eds.). Writing the Bible: Scribes, Scribalism and Script.
Durham/Bristol: Acumen, 2013.

ROMILLY, J. La Loi dans la Pensée Grecque. Paris: Les Belles Lettres, 2002.
ROCHA, I. E. Praticas e representacdes judaico-cristas: Exercicios de interpretacao.
Sé&o Paulo: UNESP, 2004.

RUGGLES, D. F; SILVERMAN, H. From Tangible to Intangible Heritage. In.___
(eds.). Intangible Heritage Embodied. London; New York: Springer, 2009. pp. 1-14.
RUNESSON, A; BINDER, D. D; OLSSON, B. (eds.). The Ancient Synagogue from its
Origins to 200 C.E. Leiden; Boston: Brill, 2008.



http://www.academia.edu/T._Römer

287

RUSEN, J. Historiografia comparativa intercultural. In: MALERBA, J. (Org.). A histéria
escrita: teoria e histéria da historiografia. Sdo Paulo: Contexto, 2006. p. 115-137.

. Razao Histérica. Brasilia: Unb, 2001.

. Reconstrugéo do Passado. Brasilia: Unb, 2007.

RUSSOMANO, M. C. Breve Historia del Derecho Romano. Buenos Aires: Claridad,
1988.

RUTGERS, L. V. The Jews in Late Ancient Rome. Leiden; New York; Koln: Brill, 1995.
RYLE, H. E. The Canon of the Old Testament: An essay on the Gradual Growth and
Formation of the Hebrew Canon of Scripture. London: Macmillan and Co, 1895.
SAFRAI S; STERN, M. The Jewish People in the First Century: Historical Geography,
Political History and Religious Life and Institutions. Philadelphia: Fortress, 1974.
SANDERS, E. P. Jewish Law from Jesus to the Mishnah. London: SCM Press;
Philadelphia: Trinity Press, 1990.

SANDES, N. F. A Memoria Inconsutil: Sdo Paulo, 1932. In. FREDRIGO, F. S.;
OLIVERA, F. C.; SALOMON, M. (orgs.). Escritas da Historia: arte, cultura e memoria.
Goiania: Editora da UCG, 20089.

SANTNER, Eric. On the psychotheology of everyday life. Chicago: University of
Chicago Press, 2001.

SCHIFFMAN, L. H. The Dead Sea Scrolls and the Early History of Jewish Liturgy. In.
LEVINE, L. (ed.). The Synagogue in Late Antiquity. Philadelphia: American Schools of
Oriental Research, 1987. pp. 33-48.

. The Eschatological Community of the Dead Sea Scrolls: A Study of the Rule
of the Congregation. Atlanta: Scholars Press, 1989.

. The Halakhah at Qumran. Leiden: Brill, 1975.

. Messianic Figures and Ideas in the Qumran Scrolls. In. CHARLESWORTH,
J. H. (ed.). Messiah: Development in Earliest Judaism and Christianity. Minneapolis:
Fortress Press, 1992. pp. 116-129.

. The Place of 4AQMMT in the Corpus of Qumran Manuscripts. In. KAMPEN, J;
BERNSTEIN, M. J. (eds.). Reading 4QMMT: New Perspectives on Qumran Law and
History. Atlanta: Scholars Press, 1996. pp. 81-98.

. Sacrificial Halakhah in the Fragments of the Aramaic Levi Document from
Qumran, the Cairo Genizah, and Mt. Athos Monastery. In. CHAZON, E; DIMANT, D;
CLEMENTS, R. A. (eds.). The Bible: Apocryphal and Related Texts at Qumran. Leiden:
Brill, 2005.



288

. The Sadducean Origins of the Dead Sea Scrolls. In. SHANKS, H. (ed.).
Understanding the Dead Sea Scrolls. New York: Random House, 1992. pp. 35-49.

. Sectarian Law in the Dead Sea Scrolls: Courts, Testimony and the Penal
Code. Chico: Scholars Press, 1983.
. The Temple Scroll and the Halakhic Pseudepigrapha of the Second Temple
Period. In. CHAZON, E. G.; STONE, M. E. (eds). Pseudepigraphic Perspectives: The
Apocrypha and Pseudepigrapha in Light of the Dead Sea Scrolls: Proceedings of the
International Symposium of the Orion Center for the Study of the Dead Sea Scrolls and
Associated Literature. Leiden: Brill, 1999. pp. 121-131

. The Temple Scroll and the Nature of Its Law: The Status of the Question. In.
ULRICH, E; VANDERKAM, J. C. (eds.). The Commuity of the Renewed Covenant: The
Notre Dame Symposium on the Dead Sea Scrolls. Notre Dame: University of Notre
Dame Press, 1993. pp. 37-55.
SCHMID, K. The emergence and disappearance of the separation between
Pentateuch and Deuteronomistc History in biblical studies. In. DOZEMAN, T. B et alli
(eds.). Pentateuch, Hexateuch, or Enneateuch? ldentifying literary works in Genesis
through Kings.  Atlanta, 2011. pp. 11-24. Disponivel em: <
http://uzh.academia.edu/konradschmid > Acesso em: 28 Jan. 2016.
SCHOLEM, G. Jewish Gnosticism, Merkabah Mysticism, and the Talmudic Tradition.
New York: The Jewish Theological Seminary of America, 1960. pp. 63-66.
SCHWARTZS, S. Were the Jews a Mediterranean Society? Reciprocity and Solidarity

in Ancient Judaism. Oxford: Oxford University Press, 2010.

SCHWEITZER, F. Persecution of Diaspora Jews. History of Jewish Persecution and
Expulsion. In. EHRLICH, M. A. (ed.). Encyclopedia of the Jewish Diaspora. Santa
Barbara; Denver; Oxford: ABC Clio, 2008. pp. 95-103.

SEE, H. Science et philosophie de I'histoire. Paris: Alcan, 1933.

SEGAL, E. The Concept of Diaspora in Talmudic Thought. In. EHRLICH, M. A. (ed.).
Encyclopedia of the Jewish Diaspora. Origins, Experiences, and Culture. Santa
Barbara; Denver; Oxford: ABC Clio, 2008. pp. 4-7.

SEWELL JR, W. H. Marc Boch and the logic of comparative History. History and
Theory, Middletown, vol. VI, n. 2, 1967. pp. 208-218.

SHA, R. Provérbios Judaicos. Cascais: Arteplural, 2003.

SHANKS, E. A. Transmitting Mishnah the Shaping Influence of Oral Tradition.
Cambridge: Cambridge University Press, 2009.


http://uzh.academia.edu/konradschmid

289

SHEFFER, G. (ed). Diaspora Politics: At Home Abroad. Cambridge: Cambridge
University Press, 2006.

SHOPENHAUER, A. O mundo como vontade e como representacdo. S&do Paulo:
UNESP, 2005.

SILVA, C. F. da. O novo tempo e a alianca sacerdotal da comunidade de Qumran.
Tese de Doutorado. Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas. Sao Paulo,
2009. 430 pgs.

SMALLWOOD, E. M. The Jews Under Roman Rule. Leiden: Brill, 1976.

SMITH, D. L. The Religion of the Landless: The Social Context of the Babylonian Exile.
Bloomington: Meyer-Stone Books, 1989.

SMITH, L; AKAGAWA, N. (eds.). Intangible Heritage. London; New York: Routledge,
20009.

SMITH, M. El judaismo palestino desde Alejandro a Pompeyo. In. GRIMAL, P. (dir.).
El helenismo y el auge de Roma. El mundo mediterraneo en la Edad Antigua. Historia
universal, vol. 6. México: Siglo XXI, 1972. pp. 229-245.

. The Secret Gospel: the discovery and interpretation of the secret gospel
according to Mark. New York: Harper and Row, 1973.

. Jesus the Magician. New York: Harper and Row, 1978.

STERN, M. Greek and Latin Authors on Jews and Judaism. Vol. 1. From Herodotus to
Plutarch. Jerusalem: Monson Press, 1976.

STERN, M. The Jewish Diaspora. In. SAFRAI, S; STERN, M. (eds.). The Jewish
People in the First Century: Historical Geography, Political History, Social, Cultural and
Religious Life and Institutions. Assen: Van Gorcum, 1974. pp. 117-183.

STEWART, C; SHAWN, R. (eds.). Syncretism Anti-Syncretism: The Politics of
Religious Synthesis. London; New York: Routledge, 2005.

STOETZER, O. C. Karl Christian Friedrich Krause and his influence in the Hispanic
World. Colonia: Boehlau, 1998.

STONE, M. E. Ancient Judaism: New Visions and View. Grand Rapids; Cambridge:
Wm. B. Eerdmans Publishing Co, 2011.

STRACK, H. L; STEMBERGER, G. Introduction to the Talmud and Midrash.
Minneapolis: Fortress Press, 1996.

TALSHIR, Z. | Esdras: from origens to translation. Atlanta: Scholars Press, 1999.
TAVARES, F. H. O Direito nas Sociedades Primitivas: Algumas consideragdes.

Virtuajus. Belo Horizonte, Ano 2, 2003. Disponivel em: <



290

http://www.fmd.pucminas.br/Virtuajus/Prod _Docente _Ano2.html >. Acesso em: 19
set. 2012.

TCHERIKOVER, V. Hellenistic Civilization and the Jews. Massachusetts: Hendrickson
Publishers, 1999.

THEML, N.; BUSTAMANTE, R. M. da C. Histéria comparada: olhares plurais. Phoinix,
UFRJ, n. 10, p. 9-30, 2004.

TIGCHELAAR, E. J. C. Sabbath Halakhah and Worship in 4Q Ways of Righteousness:
4Q421” 11 and 13+2+8 par “4Q264a” 1-2. Revue de Qumran. Vol. 18, No. 3(71), Jun
de 1998. pp. 359-372.

TYLOR, E. B. Religion of Savages. In. Fortnightly Review, 1866.

TOV, E. Textual Criticism of the Hebrew Bible. Minneapolis/Assen: Fortress Press;

Royal Van Gorcum, 2001. Disponivel em: <
https://evangelicallyatheist.files.wordpress.com/2013/11/emmanuel-tov-textual-
criticism-of-the-hebrew-bible-2001.pdf >. Acesso em: 14 abril. 2015.
. The dimensions of the Qumran Scrolls. DSD, 5/1, 1998. pp. 69-91.

. Scribal practices and approaches reflected in the texts found in the Judean

desert. Leiden/Boston: Society of Biblical Literature, 2009.

. Textual criticism of the hebrew bible. Minneapolis: Augsburg Fortress, 2001.

. Revised lists of the texts from the Judaen desert. Leiden: Brill, 2010.

; FLINT, P. The meaning of the Dead Sea Scrolls: their significance for
understanding the bible, judaism, Jesus, and christianity. San Francisco: Harper San
Francisco, 2002.

TREBOLLE, B. J. A Biblia judaica e a Biblia crista: introducdo a Historia da Biblia.
Petrépolis: Vozes, 1996.

ULRICH, E. The Dead Sea Scrolls and the Biblical Text. In. FLINT, P. W;
VANDERKAM, J. C. (eds.). The Dead Sea Scrolls after Fifty Years.
Leiden/Netherlands: Brill, 1997. pp.79-100.

. The notion and definition of Canon. In. MCDONAL, L. M; SANDERS, J. A.
(eds.). The Canon debate. Peabody: Hendrickson, 2002. pp. 21-35.

VANDERKAM, J. C. Questions of canon viewed through the Dead Sea Scrolls. In.
MCDONALD, L. M; SANDERS, J. A. (eds). The canon debate. Peabody: Hendrickson,
2002. pp. 91-109.

. The Dead Sea Scrolls Today. Grand Rapids: Eerdmans, 2010.


http://www.fmd.pucminas.br/Virtuajus/Prod_Docente_Ano2.html
https://evangelicallyatheist.files.wordpress.com/2013/11/emmanuel-tov-textual-criticism-of-the-hebrew-bible-2001.pdf
https://evangelicallyatheist.files.wordpress.com/2013/11/emmanuel-tov-textual-criticism-of-the-hebrew-bible-2001.pdf

291

. The Absence of Sectarian Variants in the Jewish Scriptural Scrolls Found at
Qumran. In. HERBERT, E. D; TOV, E. (eds.). The Bible as Book: The Hebrew Bible
and the Judaean Desert Discoveries. London: British Library, 2002. pp.179-195.
VANSINA, J. Oral Tradition as History. Wisconsin: University of Wisconsin Press,
1985.

VAN SETERS, J. In Search of History: Historiography in the Ancient World and the
Origins of Biblical History. New Haven/London: Yale University Press, 1983.
VOEGELIN, E. Order and History. Israel and Revelation. Vol. I. In. MAURICE, P.H.
(ed.). The collected works of Eric Voegelin, 1987. Disponivel em:<
http://books.google.com.br/books?id=NDFL50 2ilIAC&pg=PAl&dg=collected+works+
of+eric+voegelin+order+and+history+israel+and+revelation&hl >. Acesso em: 16 abril.
2012.

WACHOLDER, ben Z.; ABEGG, M. G. A Preliminary Edition of the Unpublished Dead

Sea Scrolls: the Hebrew and Aramaic texts from cave four. Washington: Biblical

Archaeological Society, 1995. pp. 79-80.
WALLACE-HADRILL, A. Rome’s cultural revolution. Cambridge: University Press,
2010.
WAGNER, R. The Invention of Culture. Chicago: Chicago University Press, 1980.
WASHBURN, D. L. A catalogue of biblical passages in the Dead Sea Scrolls.
Leiden/Boston: Brill, 2003.
WASSERSTEIN, A; WASSERSTEIN, D, J. The Legend of Septuagint: From Classical
Antiquity to Today. Cambridge: Cambridge University Press, 2006.
WEBER, M. Economia e sociedad. México: Fondo de Cultura Econdémica, 1969.

. Ensaios de sociologia. Rio de Janeiro: Zahar, 1977.
. The Sociology of Religion. Boston: Beacon, 1993.
WEEB, R. Ekphrasis, imagination and persuasion in Ancient rethorical theory and
practice. Surrey: Ashgate, 2009.
WERRET, I. C. Ritual Purity and the Dead Sea Scrolls. Leiden: Brill, 2007.
WETTE, de. M. L. Dissertatio critico-exegetica. In. KESSLER, M; WALRAFF, M. (eds.).
Biblische Theologie und Historisches Denken: studien aur Geschichte der
Wissenschaften in Basel. Basel: Schwabe, 2008. pp. 171-211.
WHYBRAY, R. N. The Making of the Pentateuch: A Methodological Study. Sheffield:
Sheffield Academic Press, 1987.


http://books.google.com.br/books?id=NDFL50_2ilAC&pg=PA1&dq=collected+works+of+eric+voegelin+order+and+history+israel+and+revelation&hl=ptBR&sa=X&ei=DkiMT9nPIsqJtwfZ8MTCCQ&sqi=2&ved=0CDUQ6AEwAQ#v=onepage&q=collected%20works%20of%20eric%20voegelin%20order%20and%20history%20israel%20and%20revelation&f=false
http://books.google.com.br/books?id=NDFL50_2ilAC&pg=PA1&dq=collected+works+of+eric+voegelin+order+and+history+israel+and+revelation&hl=ptBR&sa=X&ei=DkiMT9nPIsqJtwfZ8MTCCQ&sqi=2&ved=0CDUQ6AEwAQ#v=onepage&q=collected%20works%20of%20eric%20voegelin%20order%20and%20history%20israel%20and%20revelation&f=false

292

WILL, E; ORRIEUX, C. loudaismos-Hellenismos: essai sur le judaisme judéen a
I'époque hellénistique. Nancy: Presses Universitaires de Nancy, 1986. pp.177-228.
WILLIAM, L. Closing Pandora’s Box: Human Rights Conundrums in Cultural Heritage
Protection. In. RUGGLES, D. F; SILVERMAN, H. (eds.). Cultural Heritage and Human
Rights. New York: Springer, 2007. pp. 33-52.
WHITMARSCH, T. The politics of imitation. In;___ . Greek literature and the roman
Empire: the politics of imitation, 2001. pp. 01-89
WINTERLING, A. “State”, “Society” and political integration: friendship and patron-
client relations e “public” and “private”. In:___ . Politics and society in Imperial
Rome. Oxford: Wiley-Blackwell, 2009. pp.09-76.
WITTGENSTEIN, L. Tractatus logico-philosophicus. Sdo Paulo: Edusp, 2001.
WOLD, B. Teacher of righteousness. In. Satlow, M. (ed.). Routledge Dictionary of
ancient Mediterranean religions. Ann Arbor: University of Michigan Press, 2015.
. Exile in Second Temple and Hellenistic judaism. In. Sidnie W. C. (ed.).
Encyclopedia of the bible and its reception. Berlin: Walter de Gruyter, 2013, p. 4-23.
WOOLF, G. Inventing Empire in Ancient Rome. In. ALCOCK, S. et alli (orgs.). Empires:
Perspectives from Archeology and History. Cambridge: Cambridge University Press,
2001. pp. 311-322.
. On Romanization e Roman power and the Gauls. In.__ . Becoming
Roman. Cambridge: University Press, 2000. pp. 01-47.
WRIGHT, B. G. The Letter of Aristeas and the Question of Septuagint Origins Redux.
In. Journal of Ancient Judaism. Cambridge, 2010. Disponivel em: <
http://blog.lib.umn.edu/cnes/news/WrightAristeas%20and%20Septuagint%200rigins.

pdf> Acesso em: 19 out. 2012.

WUNENBURGER, J. J. O Imaginério. S&o Paulo: Loyola, 2007.

WURTHWEIN, E. The text of the Old Testament: an introduction to the Hebrew Bible.
Grand Rapids: Eerdmans, 1995.

ZILBERMAN, R. Estética da Recepcdo e Histéria da Literatura. Sdo Paulo: Atica,
1989.

ZIMMELS, H. J. Ashkenazim and Sephardim. London: Oxford University Press, 1958.


http://blog.lib.umn.edu/cnes/news/WrightAristeas%20and%20Septuagint%20Origins.pdf
http://blog.lib.umn.edu/cnes/news/WrightAristeas%20and%20Septuagint%20Origins.pdf

