Simbolismo da linguagem cultual
em S. Paulo

Em virias passagens das suas cartas, S. Paulo formula
importantes  conceitos  cristolégicos,  soteriolégicos e
eclesiolégicos mediante termos provenientes da linguagem
cultual do A.T.! O culto a que tal terminologia nos conduz é
constituido, ndo pela liturgia enquanto tal, mas antes por ac¢des
rituais - em especial o sacrificio - directamente orientadas para
uma actuagio sobre Deus?. E neste sentido que o apobstolo
menciona o culto dos pagédos (cf. Rom 1,25; 1Cor 8.10; Gal 5,20),
dos judeus (cf. Rom 9,4; 11.3.9; 1 Cor 9,13) e também, por vezes,
o culto cristdo. A intencdo do culto de Israel - cujo objectivo era
o acesso do homem a Deus e uma vida santa na sua presenga -
merece nos seus escritos avaliagdo positiva. O povo eleito
alcangava a “santidade” pelas vias da santificagdo do Sdbado e do

1 No decorrer do trabalho, utilizaremos as seguintes abreviaturas: TWNT = G.
KITTEL - G. FRIEDRICH (ed.), Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament,
I-X, Stuttgart 1933-1979; TBNT = L. COENEN - E. BEYREUTHER - H.
BIETENHARD (ed.), Theologisches Begriffslexikon zum Neuen Testament, 1-11,
Wuppertal 1977, EWNT = H. BALTZ - G. SCHNEIDER (ed.), Exegetisches
Warterbuch zum Neuen Testament, 3 vols, Stuttgart 1980-1983; W. BAUER, Wb =
W. BAUER - K. ¢ B. ALAND, Griechisch-deutsches Worterbuch zu den Schriften
des Neuen Testaments und frithchristlichen Literatur, Berlin-New York 1988; TWAT
= (J. BOTTERBECK) H.-J. FABRY - H. RINGGREN (ed.), Theologisches
Wérterbuch zum Alten Testament, 1-V11, Stuttgart 1970ss; BDF, Grammatik = F.
BLASS - A. DEBRUNNER - F. REHKOPF, Grammatik des neutestamentlichen
Griechisch, Gottingen 1984.

2 Cf R. BULTMANN, Theologie des Neuen Testaments, Gottingen 1980, 124.
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lugar em que Deus se manifestasse®. Todavia, o acto redentor de
Cristo operou uma profunda transformagao na relacdo do homem
com Deus, de modo que os antigos actos litargicos e a respectiva
linguagem religiosa sdo agora interpretados i luz da nova
realidade. O que ha de novo e especifico nas cartas paulinas é
que o acesso do homem a Deus - o fim de todo o acto cultual - se
realiza agora em Jesus Cristo.

Na verdade, 1é-se no inicio da carta aos Romanos: “O meu
testemunho é Deus, aquele a quem eu presto culto (Aatpeiw) no
meu espirito, anunciando o evangelho de seu Filho” (Rom 1,9).
J4 quase na conclusdo, a guisa de apresentagdo pessoal, o
apostolo justifica a sua ousadia de escrever aos cristios de Roma,
fazendo mengdo da graca que lhe foi concedida por Deus para
“ser o ministro (Aeitovpy6v) de Jesus Cristo para os gentios,
consagrado ao ministério (iepovpy®v) do evangelho de Deus, a
fim de que os gentios se tornem uma oferenda (npoogopd)
agradavel a Deus, santificada pelo Espirito Santo” (Rom 15,16).
Numa passagem da carta aos Filipenses, escrita a partir de um
cativeiro, na eventualidade de ser condenado a morte, o apéstolo
encara o martirio como um verdadeiro acto cultual: “Se o meu
sangue houver de ser derramado em libagdo (onévdouar), em
sacrificio e servigo (Dvoia xal Aertovpyia) da vossa fé, alegro-me
e regozijo-me com todos vés” (Fil 2,17). Quer a fé dos Filipenses
(Fil 2,17), quer a colecta que destes recebeu na prisao (Fil 4,18),
chama “sacrificio” (dvoia). A verdadeira “circuncisio” (mepitoun)
é a daqueles que “prestam culto (Aatpesovrteg) no Espirito de
Deus” (Fil 3,3). Assim se compreende que, na formulacao
arrojada e forte de Rom 12,1-2, exorte os cristdos a apresentarem-
se “num sacrificio vivo, santo e agradivel a Deus” (bvole {®oa,

3 Cf. Y.CONGAR, Le mystére du temple, Paris 1958, 103-126; G. BRAULIK,
“Spuren einer Neubearbeitung des deuteronomischen Geschichtswerkes in 1 Kon
8,52-53.59-60", Biblica 52 (1971) 20-33; id., “Die Freude des Festes. Das
Kultverstindnis des Deuteronomium - die #lteste biblische Festtheorie”, em R.
Schulte (ed.), Leiturgia - Koinonia - Diakonia (FS Kard. F. Kénig), Wien 1980, 127-
179; M. KOCKERT, “Leben in Gottes Gegenwart. Zum Verstindnis des Gesetzes in
der priesterschriftlichen Literatur”, Jahrbuch fitr biblische Theologie 4 (1989) 19-
62.
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&yia, ebdpestov 1@ O€®), a que chama “culto racional” (Aoyikd
Aatpeie). Ao mesmo imaginario espiritual pertencem as
afirmacdes relativas ao lugar do culto - o templo (veég) - que se
encontram repetidas vezes nas cartas aos Corintios: “Nio sabeis
que o vosso corpo é o templo do Espirito Santo que esti em vés
e que vos vem de Deus?” (1 Cor 6,19; cf.1 Cor 3,16s; 2 Cor
6,16). Por fim, citando o Pentatduco, compara o trabalho
apostdlico ao dos sacerdotes no santuario: “Aqueles que exercem
o servigo do culto (ol t& iepd €pyafduevor) sdo alimentados pelo
templo, os que ministram no altar (ol t® ®Bvoleotnpiov
napedpedovteg) t8m parte naquilo que é oferecido sobre o altar”
(1 Cor 9,13).

O simbolismo da linguagem sacrificial paulina tem sido
interpretado por vezes como reflexo de “espiritualizagdo” do
culto, segundo a expressdo de H. Wenschkewitz, o qual, numa
publicacdo de 1932, dava conta da existéncia de conceitos
cultuais no N.T. aplicados a realidades que, em sentido ritual
estrito, ndo se podem dizer cultuais®. No campo da investigagao
veterotestamentaria, costuma-se usar este termo para significar
a transigéo do antigo culto - considerado de nivel mais imperfeito
- para uma piedade de natureza espiritual, como aquela que é
inculcada pelos profetas e se encontra expressa na oragdo dos
Salmos. Em tal sentido, o processo de “espiritualizacao” significa
que a piedade de feigio espiritual superou as formas de expressio
cultual, dando origem a uma relativa liberdade dos fiéis em
relacdo ao culto’.

4 H. WENSCHKEWITZ, Die Spiritualisierung der Kultusbegriffe: Tempel,
Priester und Opfer im Neuen Testament, Leipzig 1932. Para este autor o fendmeno
da espiritualizagdo no N.T. denota influéncias das filosofias helenisticas, de modo
especial do estoicismo.

5 H.). HERMISSON, na sua obra: Sprache und Ritus im altisraelitischen Kult.
Zur “Spiritualisierung” der Kultbegriffe im Alten Testament, Neukirchen-Viuyn
1965, apresenta um estudo complexivo sobre o culto no A.T., procurando esclarecer
o conceito de “espiritualizagio” dai decorrente. A sua interpretagdio, no essencial, é
a seguinte: no culto, a palavra e a acgio, que primitivamente constituiam uma
unidade, separaram-se, tendo o elemento verbal adquirido predominio sobre o acto
ritual. Todavia, em vérios estudos posteriores, o proprio termo “espiritualizagio”
tem sido considerado como impreciso e demasiado vago para significar tal fenomeno
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O mesmo uso do termo com conotagio anti-cultual passou
para a investigagdo do N.T., designando o religioso, espiritual,
as realidades e atitudes internas, em oposi¢do ao secular,
mundano, as realidades fisicas ou externas. Para exprimir o seu
conceito da vida segundo o Espirito - afirmam alguns autores -
Paulo ndo necessitava mais que utilizar a terminologia
tradicional do culto numa perspectiva de “espiritualizagao”
pneumatolégica.

A nocio de culto assim definida sup6e uma dialéctica entre
duas formas de religiosidade: uma cultual e outra espiritual. E
indiscutivel que desde o A.T., passando pelo judaismo antigo, até
Filao de Alexandria, escritos de Qumran e o N.T., se verifica uma
tensdo entre duas formas de conceber o culto: uma externa e
outra interna ou espiritual. Mas o facto de se atribuir valor
simbélico a um acto externo nio significa que se deva supor como
subjacente qualquer processo de “espiritualizagdo”. Com efeito,
o objectivo de tal “espiritualizacdo” - segundo aquela teoria -
seria desvalorizar as acgOes externas e, em seguida, consideri-las
como irrelevantes, enquanto no simbolismo cultual o que se visa
é o aprofundamento do sentido dos gestos cultuais®.

religioso. Cf. H. SCHURMANN, “Neutestamentliche Marginalien zur Frage der
Entsakralisierung”, em Ursprung und Gestalt. Erdrterungen und Besinnungen zum
Neuen Testament, Dusseldorf 1970, 299-325; H.-J. KLAUCK, “Kultische
Symbolsprache bei Paulus”, em Gemeinde, Amt, Sakrament. Neutestamentliche
Perspektiven, Wirzburg 1989, 348-358; G. KLINZING, Die Umdeutung des Kultus
in der Qumrdngemeinde und im Neuen Testament, Gdttingen 1971; J. MAIER,
“Tempel und Tempelkult”, em Literatur und Religion des Frithjudentums, Wﬁriburg
1973,371-390; W. RADL, “Kult und Evangelium bei Paulus”, Biblische Zeitschrift
31(1987) 58-75; E. SCHUSSLER-FIORENZA, “Cultic Language in Qumran and in
NT”, Catholic Biblical Quarterly 33 (1976) 159-177;, D. ZELLER, Charis bei
Philon und Paulus, Stuttgart 1990, 119-128; W. STRACK, Kultische Terminologie
in ekklesiologischen Kontexten in den Briefen des Paulus, Bonn 1994.

6 Cf. J. MAIER, o.c., 389s. Os movimentos religiosos com tendéncias de
“espiri-tualizagdo” - como é o caso da comunidade de Qumrin - ddo, em geral, realce
a dimensdo simbdlica do culto, absolutizando-a, enquanto secundarizam os actos
litar-gicos. Cf. J.-P. PFAMMATTER, Die Kirche als Bau, Rom 1960; B. GARTNER,
The Temple and the Community in Qumrdn and the New Testament, Cambridge
1965; J. McKELVEY, The New Temple, New York 1969; G. KLINZING, o0.c., 11-
166.
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O presente trabalho tem por objectivo analisar a utilizagdo
da terminologia cultual de Paulo. Serd que a designagdo do
ministério apostélico e do agir moral dos cristios mediante o
recurso a categorias cultuais do A.T. denota - como pensam nao
poucos exegetas - uma tendéncia de “espiritualizacido”
semelhante 3aquela que se desenvolveu em Qumrin e noutros
movimentos pietistas judaicos? A notéria auséncia no epistolario
paulino de referéncias as institui¢bes religiosas de Israel -
designadamente o templo de Jerusalém, o sacerdécio e os
sacrificios - aliada ao novo simbolismo atribuido a linguagem
cultual, serdo expressdo e suporte de uma religiosidade “acultual”
e adversa ao sagrado, como pretendem os defensores da teologia
da secularizagiao?’ .

O alicerce sobre o qual se constréi a reflexdo teoldgica de
Paulo sobre o novo culto € o conceito de Igreja, enquanto
comunidade concreta daqueles que foram “chamados” (1 Cor
1,1.2.24; Rom 1,1.6.7; 8,28), “separados” (2 Cor 6,17; Gal 1,15;
Rom 1,1), “purificados” (2 Cor 7,1) e “santificados” (1 Tes 4,1-8;
Rom 6,19), em ordem a constituirem, em Jesus Cristo, a
comunidade dos “santos”, o novo “Israel de Deus” (Gal 6,16),
com “acesso” ao Pai (Rom 5,1-2). Mas ainda néo é tudo que o
apéstolo considere a Igreja como o novo “povo eleito”: os cristios
substituem mesmo aquilo que havia de mais santo na fé de Israel:
o préprio templo de Jerusalém (1 Cor 3,16-17; 6,19; 9,13; 2 Cor
6,16). Por fim, o simbolismo das vitimas oferecidas a Deus em
sacrificio é transferido para a vida crista (Rom 12,1-2; 15,16; Fil
2,17; 2 Cor 2,14-16).

Em correspondéncia com os temas assim enunciados,
trataremos, respectivamente, do vocabulario da santidade, dos
sacrificios ¢ do templo. De entre os termos e textos mais
relevantes da linguagem cultual paulina relativa 3 santidade da
comunidade crista e dos seus membros, salientam-se os seguintes:

7 H. SCHURMANN, a.c., 304-309 utiliza os termos Kultlosigkeit e
Sakralfeind-lichkeit.
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t¢xxAnole tod Veod - 1 Tes 2,14; 1Cor 1,2;
10,32; 11,16.22; 15,9; 2 Cor 1,2; Gal
1,13.

oidyior - 1 Tes 3,13; 1 Cor 6,1.2; 14,23; 16,15;
2 Cor 1,1; 9,1.12; 13,12; Fil 1,1; 4,22;
Filem 5.7; Rom 1,7; 8,27; 12,13; 15,31;
16,2.15.

ayialerv- 1 Tes 5,23; 1 Cor 1,2; 6,11; 7,14; Rom
15,16.

&yvaeoné; - 1 Tes 4,3.4.7; 1 Cor 1,30; Rom

6,19.22. o

aywwovvy - 1 Tes 3,13; 2 Cor 7,1; Rom 1,4.

kadapdg - Rom 14,20.

kabapiferv - 2 Cor 7,1.

g¢xkadapiferv - 1 Cor 5,7.

&xadaprog - 2 Cor 6,17.

dxatapoio - 1 Tes 2,3; 4,7; 2 Cor 12,21; Gal
5,19; Rom 1,24; 6,19.

&oopifeiv- 2 Cor 6,17; Gal 1,15; 2,12; Rom 1,1.

nepitou] - Fil 3,3.

télerog - 1 Cor 2,6; 13,10; 14,20; Fil 3,15; Rom
12,2.

tereroiv - 2 Cor 12,9; Fil 3,12.

duepntog - 1 Tes 2,10; 3,13; 5,23; Fil 2,15; 3,6.

Guwuog - Fil 2,5

&xaxog - Rom 16,18.

dotog - 1 Tes 2,10.

0A6kAnpog - 1 Tes 5,23.

npodaywyt - Rom 5,2.

O presente vocabuldrio pertence, em geral, a contextos
parenéticos. Tendo em conta, porém, a reconhecida dependéncia
literria e conceptual do apéstolo em relagio ao A.T., iniciaremos
o presente estudo com um breve resenha, a4 maneira de introdugo,
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dos conceitos fundamentais da teologia veterotestamentiria
relativos ao culto.

I. Natureza do culto no A.T.

A monarquia em Jerusalém estava construida sobre uma
elaborada mitologia®. O Deus Altissimo tinha junto de si
numeroso séquito de criaturas celestiais, cuja natureza e fungoes
apresentavam complexidade semelhante dquela que encontramos
nas angelogias dos textos posteriores. Tratava-se de poderes
espirituais, situados fora do espago e do tempo. Todavia, gragas
a uma sabedoria que lhes dava o conhecimento de todas as coisas,
tais seres governavam a histéria e controlavam o processo da
ordem natural. Havia certas pessoas que tinham acesso a este
mundo. Entre elas sobressai a figura do rei que, apds um processo
de ascensdo e exaltagdo na presenga de Deus, tinha assento na
assembleia celestial. O lugar-chave do culto era o Templo,
concebido como representagio terrena daquele outro mundo
espiritual.

A queda do antigo culto real e respectiva mitologia ficou a
dever-se 4 ocorréncia de dois grandes acontecimentos
simultdneos. O primeiro foi o advento de um grupo de origem
desconhecida, habitualmente conhecido por deuteronomista, que
no tempo de Josias irrompeu na vida de Israel exigindo que o rei
levasse a cabo grandes reformas. Os seus escritos fazem
transparecer uma oposi¢do intransigente contra muitos aspectos
do culto. O segundo evento foi a destruigdo de Jerusalém e o

8 A discussio recente da histéria do culto Israelita primitivo tem sido volumosa
e variada . Remetemos para os seguintes estudos: K. KOCH, “TempeleinlaBliturgien
und Dekaloge”, em Studien zur Theologie der alttestamentlichen Uberlieferungen
(FS G. v.Rad), Neukirchen 1961, 45-60; F.M. CROSS, “The Divine Warrior in
Israel’s Early Cult”, em A. Altmann (ed.), Biblical Motifs: Origins and
Transformations, Cambridge 1966, 11-30; M. BARKER, The Older Testament. The
Survival of Themes from Ancient Royal Cult in Sectarian Judaism and Early
Christianity, London 1987.
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desaparecimento da casa real, tendo o sistema religioso de Israel
ficado sem qualquer centro de referéncia.

Depois que se reuniram os fragmentos do passado e se
limpou o p6 das velhas mitologias, emergiram varias correntes de
espiritualidade novas, designadamente a dos deuteronomistas,
cujo material em virios aspectos parece sugerir compilagoes
exilicas de reminiscéncias provenientes do sacerdécio do antigo
culto real. A influéncia de semelhante corrente religiosa foi
decisiva na codificagio e redacgio final da maioria das tradigoes
cultuais de Israel. Ponto fulcral da sua teologia era a afirmacao
segundo a qual o povo eleito constituia uma nagio religiosa,
essencialmente consagrada ao servigo de Jahvé, seu Deus. No
santudrio central - o Templo de Jerusalém - em que se celebrava
o Deus presente, o povo era santificado pelo culto.

Toda a organizagdo do antigo culto se fundava sobre a ideia
da santidade e a convicgao de que s6 o santo se pode aproximar de
Deus. Mas o conceito de santidade de entido era diferente do
actual. Este, na linguagem corrente, evoca um conjunto de
virtudes eminentes, identificando-se com a perfei¢io moral. Para
os semitas era diferente: “santo” ndo se opunha a “imperfeito”,
mas a “profano” (cf. Lev 10,10; Ez 44,23).Tudo o que fosse
cultualmente santificado era retirado do mundo profano e de
todo o contacto com o homem’

A partir desta representagao material da santidade, surgem
as pertinentes prescri¢cbes relativas a purificagido cultual e a
capacidade do homem - especialmente o sacerdote - para realizar
actos cultuais. Na religiao de Israel - do mesmo modo que nas
religides gregas - os seres criados dividem-se em duas categorias

9 Sobre o tema da santidade no A.T., remetemos para as bibliografias
exaustivas publicadas por M. GILBERT, “Le sacré dans |’ Ancien Testament”, em
Homo Religiosus, 1, Louvain-la-Neuve 1978, 205-289 (284-286); W. KORNFELD,
art. VTP, em TWAT 6 (1989) 1179-1180. Uma boa selecgio bibliografica encontra-se
em J. PONTHOT, “Sacré et sainteté dans le Nouveau Testament”, em Homo
Religiosus, 3/111, Louvain-la-Neuve 1986, 289-329 (328-329). Acrescem trabalhos
mais recentes: C.-B. COSTECALDE, Aux origines du sacré biblique, Paris 1986; J.-
G. GAMMIE, Holiness in Israel. Overtures to Biblical Theology, Minneapolis 1989;
W. STRACK, o.c., 152-155, com bibliografia abundante.
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rituais: o puro e o impuro'®. O simples contacto com as coisas
impuras, independentemente de qualquer responsabilidade
moral, torna o homem inapto para o culto. Em sentido préprio,
por impureza entende-se tudo aquilo que impede o acesso a
Deus, enquanto pureza significa a posse dos requisitos
necessérios para alguém poder realizar actos cultuais (Lev 22,3).
Para se reaver a pureza perdida, ou para se adquirir uma
santidade especifica, eram requeridos ritos de purificagdo''. Tais
ritos destinavam-se a eliminar no homem aquilo que nele era
obstéiculo a sua aproximagao de Deus.

A natureza do sagrado situa-se no contexto da
transcendéncia de Deus, considerada como absoluta, conforme
se verifica através dos simbolos e representagdes usuais nas
teofanias do A.T., de modo especial nos profetas (cf. Is 6,2-3; Ez
1,4-10. 25-27; Dn 7,9-10). A santidade define, acima de tudo,
como atributo distintivo, o préprio ser de Deus, a sua majestade
e o seu senhorio césmico (cf. 1 Sam 6,20; Lev 10,3; Num 20,13;
S1 99,5.9). Na visdo inaugural do profeta Isafas, os serafins
proclamam: “Santo, santo, santo Jahvé Sabaot” (Is 6,3). Com
estas palavras o profeta exprime uma experiéncia religiosa
auténtica, aquela que d4 o verdadeiro conhecimento de Deus 2.
Delas se deduz que o vidente apreende Deus, ndo como um
principio abstracto, necessirio para explicar a existéncia do

10 Cf W.PASCHEN, Rein und Unrein. Untersuchung zur biblischen Wort-
geschichte, Minchen 1970; H. CAZELLES, “Pureté et impuretés: II - Ancient
Testament”, em Dictionnaire de la Bible. Supplément, 9 (1979) 491-508; E.
CORTESE, “Le ricerche sulla concezione ‘sacerdotale’ circa puro-impuro nell’ultimo
decennio”, Rivista Biblica 27 (1979) 339-357; 1. WILLI-PLEIN, Opfer und Kult im
alttestamentlichen Israel, Stuttgart 1993, 39-45. M. DOUGLAS, Reinheit und
Gefdhrdung. Eine Studie zur Vorstellung von Verunreinigungen und Tabu, Berlin
1985. Uma boa bibliografia sobre o grupo verbal de xaOapd¢ anterior a 1979,
encontra-se em TWNT, X/2, 1124,

Il ¢f. 1. BECK, “Sakrale Existenz. Das gemeinsame Priestertum des
Gottesvolkes als kultische und auBerkultische Wirklichkeit”, Minchener
Theologische Zeitschrift 19 (1968) 17-34.

12 O trisagion (Is 6,3) pode ser entendido em sentido cultual, como no S199,
ou, de preferéncia, como “férmula de consagragio”. Cf. I. WILLI-PLEIN, o.c., 45-51.
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Universo, mas como uma presenga extremamente forte e
impressionante, que se revela ao homem e suscita no mais intimo
do seu ser, ao mesmo tempo, admiracio e temor reverencial'®. A
revelagio da presenca de Deus no santuario introduz, por
contraste, a dentncia da “impureza” do pavo que Deus escolheu
para habitar no seu meio; ao mesmo tempo, é um apelo 2
comunidade para a “purificagdo”, simbolizada na brasa ardente
colocada sobre os l1dbios do profeta.

Salvo raras excepgbes, o sagrado estid sempre em relagdo com
Jahvé - o Deus de Israel -, quer se trate dele directamente, quer do
seu culto, do seu povo, ou da sua palavra. Entre o esplendor da
vida de Deus e a fragilidade da prépria existéncia, o fiel observa
uma tremenda diferenca de qualidade e reconhece-se indigno de
entrar em relagdo com o santo, a menos que nele se opere uma
transformacio radical (cf. Ex 20,30; Lev 19,2). Tal transformacio
¢ entendida como uma passagem da esfera do profano da
existéncia ordinaria & esfera do sagrado - aquela onde Deus se
encontra presente. Para a efectuar nio se conta, em primeiro
lugar, com o esforgo moral, pois este deixa o homem fechado no
seu préprio mundo. Confia-se antes numa accio divina de
separagdo e elevagdo, pela qual, ao menos em parte, a distincia
entre o homem e Deus sera preenchida e a diferenca qualitativa
atenuada. E o que se chama a santificagdo ou consagracio, que
mais ndo é que uma participagdo na santidade de Deus. Trata-se,
na realidade, de responder a uma aspiragio profunda do homem:
o desejo de viver em comunhdo com Deus. Ora, uma vez que
Deus € santo, para que tal relagio seja possivel o homem tera de
encontrar um meio de ser santificado.

O judaismo tentava resolver o problema mediante uma
solugdo ritual, ou, mais em concreto, propunha um complexo

13 segundo A. Marx, “Familiarité et transcendance. La fonction du sacrifice
d’aprés I’Ancien Testament”, em A. Schenke (ed.), Studien zu Opfer und Kult im
Alten Testament (Forschung zum Alten Testament, 3), Tubingen 1992, 8-14, na
teologia do sacrificio israelita Jahvé aparece, ao mesmo tempo, como diferente e
semelhante, transcendente e proximo, santo e solidario. Ao revelar tal dualidade em
Jahvé, o sacrificio contribui para se manter o fragil equilibrio entre estes dois pélos
antagénicos, impedindo a deformagfio da imagem de Deus.
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sistema de separagdes, tendo por base a teologia da eleigdo'®. Nio
se podendo pretender que todos os homens possuissem a
santidade requerida para se apresentarem diante de Deus (Is
40,17), os Israelitas assumiram-se como povo “eleito”,
“separado” e “consagrado” para viver na presenca de Deus. E o
que se 1€ na seguinte passagem: '

Tu és um povo consagrado a Jahvé. Foi a ti que Jahvé teu Deus
escolheu para seu povo de entre todas as nagdes que h4 sobre a terra
(Dt 7,6).

A expressdo “povo santo” (WP OY) - que provém do conceito de
eleicio (cf. Ex 4,22; Os 11,1) - ndo s6 inclui a ideia da
aproximacéo dos Israelitas a Jahvé, mas também a da separagio
dos pagéos (cf. Dt 14,2.21; 26,19; 28,9). Israel sentia-se no dever
de respeitar esta separagéo, ndo se deixando confundir com os
pagios’®. Para o efeito concebeu um conjunto de barreiras 2 sua
volta, em particular as leis sobre os alimentos puros e impuros,
que justificavam pelo preceito de Deus:

Vés fostes santificados e tornaste-vos santos, porque eu sou santo.
Nio vos torneis impuros (Lev 11,44).

Nio obstante esta primeira santificagdo, nem mesmo o povo
eleito se sentia, no seu conjunto, capaz de enfrentar a
proximidade imediata de Deus. Se se aproximasse, seria
aniquilado pelo fogo devorador da santidade divina (cf. Ex 19,12;
33,3). Por isso se instituiu o sacerddcio, para o exercicio da

14 Em conexio com o tema da eleigio do povo enquanto comunidade cultual,
acentuam-se os requisitos de santidade (Ex 19,6; Lev 19,2). Cf. J. GUILLEN
TORRALBA, La fuerza oculta de Dios: la eleccién en el Antiguo Testamento,
Valencia-Cordoba, 1983; W.-W. KLEIN, The New Chosen People: a Corporate View
of Election, Grand Rapids 1990; S.-T. SOHN, The Divine Election of Israel, Grand
Rapids 1991.

15 Aideia de “separagdo” efectuada mediante acgdes cultuais & expressa pelos
termos 9273/dpopi{eiv. Cf. E. SCHWARZ, Identitdt durch Abgrenzung.
Abgrenzungsprozesse in Israel im 2. vorchristlichen Jhdt. und ihre
traditionsgeschichtl. Voraussetzungen, Frankfurt 1982, 63-84. 131-134; W.
STRACK, o.c., 99-106.
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indispensavel mediagio entre o homem e Deus'®. Separou-se uma
tribo - a de Levi - e no seu seio foi consagrada para o servigo do
santuario uma familia (cf. Num 3,12; 8,5-22; Ex 28,1), a fim de
os seus membros serem introduzidos na esfera do sagrado. A
“santificacdo” dos sacerdotes, descrita em pormenor na Lei de
Moisés (Ex 29), realizava-se por meio de ceriménias simbdlicas:
banho ritual para purificacio dos contactos do mundo, uncio de
santidade, vestes sagradas - expressdo da pertenca a Deus -,
sacrificios de expiagdo e de consagracdo. A santidade obtida
desta maneira devia ser conservada e preservada mediante a
observincia de preceitos minuciosos: nada tocar de impuro, ndo
se aproximar de um cadéver, nem se vestir de luto, etc. (Lev 21).
Os sacerdotes haviam de evitar recair no mundo profano, pois
isso torni-los-ia inaptos para se apresentarem diante de Deus.
O encontro do sacerdote com Deus realizava-se num lugar
santo, separado do espaco profano em ordem i celebragio de
actos cultuais (cf. Ex 3,5; 15,17; 19,12.23; S12,6; 3,5; 11,4). S6
os sacerdotes tinham acesso ao santudrio, mas nem eles préprios
podiam entrar em todas as suas partes. O lugar mais santo - o
71°27 do Templo - apenas se abria ao Sumo Sacerdote, e uma s6
vez por ano, no cerimonial litirgico do grande dia das Expiagoes -
0»9on 0 (Lev 23,27-28; 25,9). De igual modo, eram
separados os dias santos do tempo das ocupagbes profanas, os
ritos litGrgicos das actividades ordindarias (cf. Ex 23,12; 34,12; 2
Re 10,20; Ne 8,9.11; Is 30,29). Entre tais ritos ocupa lugar de
relevo o sacrificio, considerado como o meio Gnico de os
sacerdotes se aproximarem de Deus. A vitima imolada
transforma-se de coisa profana em coisa sagrada, entra numa
nova esfera, operando assim o regresso do homem a Deus'’.

16 O conceito de “mediagao” é fundamental no sacerdécio de Israel (Zac 3,7;
Mal 2,7; Jub 6,19.22; 14,20; Act 7,53; Gal 3,19; Hebr 2,2). Cf. R. de VAUX, Les "
institutions de l'Ancien Testament, 11, Paris 1960, 201-211; J. SCHARBERT,
Heilsmittler im Alten Testament und im Alten Orient, Freiburg 1964, 268-280; A.
VANHOYE, Prétres anciens, prétres nouveaux dans le Nouveau Testament, Paris
1980, 48-54.

17 A vasta bibliografia sobre o sacrificio encontra-se coligida, até 1969, por
L. SABOURIN, em 8. Lyonnet - L. Sabourin (ed.), Sin, Redemption and Sacrifice,
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Por que motivo tinham os sacerdotes necessidade de
apresentar sacrificios para se aproximarem de Deus? A razido é
simples e situa-se na mais pura légica da santificagdo ritual: o
sacrificio-era necessirio como etapa final da separagdo do mundo
profano. O préprio sacerdote, de facto, ndo podia realizar
completamente em si mesmo aquela separacdo. Apesar de todas
as ceriménias da sua consagracdo, ele permanecia homem
terrestre e ndo passava para a esfera do divino. Por isso precisava
de escolher um outro ser que fosse capaz de efectuar tal
passagem. O ritual prescrevia-lhe a escolha de um animal de

“«

determinada espécie, na condigdo de este ser D7, “sem
defeito”!®. A vitima era completamente subtraida do mundo
profano, para ser imolada e oferecida no altar do Templo.
Consumida pelo fogo sagrado, subia até ao céu, transformando-se
em “perfume de agradavel odor” (cf. Gen 8,20s; Lev 1,9-17); ou
entdo, segundo outro simbolo, o seu sangue era projectado no
“propiciatério” - 1793 - como para ser langado até Deus (Lev 4,
6.17; 16, 14.15)".

Roma 1970, 299-233; entre 1969-1991, por V. ROSSET, em A. Schenker (ed.), o.c.,
107-151; I. WILLI-PLEIN, o.c, bibliogr., 159-164.

18 Otermo DN pertence a linguagem técnica dos sacrificios, onde é utilizado
como atributo do animal que reune todo o conjunto de qualidades requeridas pelo
cddigo sacerdotal para poder ser oferecido como vitima (cf. Ex 12,5; Lev 1,3; Ez
43,22). O animal deve ser “sem defeito” para o sacrificio (Lev 9,2; Num 6,14) ou
para os oferentes (Ex 12,15; Num 28, 19.31; 29,8.13). D*D7N exprime, pois, um
conceito de relagdo. Também VTP tem sentido cultual, mas em geral aplica-se 2 Deus
¢ ao homem, enquanto DN, salvo raras excepgdes, se atribui as coisas e aos animais.
Os LXX traduzem ©°1N por &uwpog, dueuntog, dkakog, té€ietog, daiog,
6AdkAnpog - termos que Paulo ira utilizar com profusfio para significar as
qualidades requeridas nos cristios em ordem ao acesso a Deus. Cf. K. KOCH, Dnn,
em Theologisches Handwérterbuch zum Alten Testament, 11, 1045 - 1051.

19 0119 - que os LXX traduzem por tAaxotpLov - é o termo técnico usado
para designar:(1) segundo a maior parte dos autores, a tampa de ouro purissimo que
cobria a arca da alianga, considerada como o lugar da presenga de Deus;(2) ou a
simples superficie frontal de demarcagio da 4rea da presenga de Deus, segundo outros
(Gese e Janowski); (3) ou ainda, noutra interpretagiio (Tarragon), o substituto da arca
da alianga na teologia sacerdotal do segundo templo. Cf. M. GORG, “Eine neue
Deutung fur kapporet*, Zeitschrift fir die Alttestamentliche Wissenschaft 89
(1977) 115-118; J.-M. de TARRAGON, “La kapporet est-elle une fiction ou un
élément du culte tardif?”, Revue Biblique 88 (1981) 5-12; 1. WILLI-PLEIN, o.c.,
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No culto sacrificial adquiriu preponderincia especial o
aspecto de expiagio, que respondia mais directamente a
preocupacio de “santidade”. A expiagido era tudo menos um rito
de caracter negativo, destinado apenas ao perdao dos pecados e
A respectiva peniténcia. Pelo contririo, constituia a acgio

litdrgica por exceléncia, que exprimia o auténtico e mais alto

)20

objectivo do culto: o acesso a Deus (Ex 19,6)™. Como em todo o

sacrificio, o oferente identificava-se com a vitima imolada, vendo
nela o seu representante. Ndo era tanto a morte do animal,
quanto a sua passagem para a esfera do sagrado que obtinha a
purificagdo dos pecados e impurezas rituais®'.

De todos os sacrificios, o mais importante era aquele que se
oferecia no dia solene de Kippur, cuja liturgia representava o
modelo e o ponto de referéncia Gltimo do sistema sacerdotal. A
liturgia solene deste dia caracterizava-se por um conjunto
impressionante de celebragbes rituais, destinadas a demarcar
limitagoes e separagdes no processo conducente ao perdio dos
pecados de Israel. Apés os complexos ritos preparatérios (Lev
16,2.14), o Sumo Sacerdote entrava no lugar mais santo - 1171
- levando o sangue das vitimas imoladas e projectando-o, por

104-111.

20 Cf. L. MORALDI, Espiazione sacrificiale e riti espiatori nell'ambiente
biblico e nell’Antico Testamento, Roma 1956; E. LIPINSKI, La liturgie
pénitencielle dans la Bible, Paris 1969; F. BOURASSA, “Expiation”, Science et
Esprit 22 (1970) 149-170; L. MORRIS, The Atonement. Its Meaning and
Significance, Leicester 1983; B. LANG, 192, em Theologisches Worterbuch zum
Alten Testament 4 (1984)303-318; D.M.L. JUDISCH, “Propitiation in the Language
and Typology of the Old Testament”, Concordia Theological Quarterly 48 (1984)
221-143; N. KIUCHI, The Purification Offering in the Priestly Literature. Its
Meaning and Function, Sheffield 1987.

21 A conhecida tese de R. GIRARD sobre o sacrificio (sobretudo em La
violence et le sacré, Paris 1972), ao afirmar que a imolagdio constitui o elemento
central do sacrificio e que hd uma relagio estreita entre o oferente e a vitima, retoma
duas teses classicas - “satisfagdio vicdria” e “substitui¢gio” -, dando-lhes uma forma
nova. A explicag3o que aqui propomos é defendida em dois importantes estudos
recentes: H. GESE, Zur biblischen Theologie, Miinchen 1977, 91-106; B.
JANOWSKI, Sihne als Heilsgeschehen. Studien zur Sithnetheologie der
Priesterschrift und zur Wurzel KPR im Alten Orient und im Alten Testament,
Neukirchen-Vliuyn 1982, 190.195-259.
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aspersio, sobre o “propiciatério”, considerado como o trono de
Deus. Deste modo, o sacrificio do grande dia dos perddes - como
nenhum outro celebrado durante o ano - obtinha o contacto de
Israel com Deus.

O antigo culto judaico constituia, pois, um sistema de
santificagdo baseado numa série de separagdes rituais. A fim de
- se elevarem até ao Deus trés vezes santo, os Israelitas edificaram
uma espécie de pirdmide, que partia da multiddo das nagdes e,
percorrendo os sucessivos degraus - povo separado, tribo
escolhida, familia privilegiada - chegava finalmente a um homem
consagrado, o sacerdote, e através dele a um animal oferecido em
sacrificio.

Nos profetas observa-se um constante apelo em ordem a
interiorizagido do culto?. Deus nio aceita as meras ceriménias
externas, que ndo sejam acompanhadas da integridade do
coracio, da observancia da lei, da justica social (cf. Am 5,21-24;
Os 8,11-14; Is 1,10-16; Miq 6,6-8; Jer 6,16-21). O sacrificio deve
ser a expressio do espirito do oferente, o qual deve renunciar ao
pecado no coragio e ter o desejo de viver em conformidade com
a vontade de Deus. A obediéncia a Deus é melhor do que todos
os sacrificios. A critica dos profetas contra os sacrificios visa
propriamente o modo como estes eram feitos; se sdo reprovados,
nio é em si mesmos, mas antes pela falta de espirito **. Na

22 Cf. W.RADL,o.c., 68-70.

23 A exegese dos textos cultuais dos profetas (cf., v.g., Am 5,21-27; Os 4, 4-18;
6,6; 14,2s; Is 1,10-16; Miq 6,1-8; Jer 7,7-11) tem uma longa histéria. Até aos
principios do séc. XX, tais textos eram em geral interpretados a luz de Jo 4,24
(“adoragdio a Deus em espirito ¢ verdade”); nas ultimas décadas, surgiram
interpretagdes no extremo oposto: o que os profetas reformadores criticavam era
apenas o sincretismo cultual. A exegese recente situa-se entre aqueles dois p6los: o
objectivo dos profetas niio se confinava apenas a purificagdo do culto sacrificial, mas
estendia-se as diversas formas de vida religiosa do povo, que deveriam ser dominadas
pela fé, justiga e fraternidade. Foi com base nesta perspectiva profética que mais tarde
o judaismo conseguiu viver e sobreviver sem templo e sem sacrificios. De entre a
vasta bibliografia sobre o assunto, salientam-se os seguintes trabalhos: Y. CONGAR,
o.c., 73-80; H.H. ROWLEY, “The Meaning of the Sacrifice in the Old Testament”,
The Bulletin of the John Rylands Library 33 (1950) 74-110; id., Worship in Ancient
Israel, London 1967, 111-143; HW. HARZBERG, Die prophetische Kritik am Kult.
Beitrdge zur Traditionsgeschichte und Theologie des Alten Testaments. Gttingen
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realidade, o que eles condenam é um culto cuja observéancia-
conduz o fiel a uma falsa confianga, como se ele, apds ter
cumprido escrupulosamente as obrigagdes “cultuais prescritas, ja
nio tivesse a temer o julgamento de Deus sobre a sua conduta
moral®.

A partir do Exilio, comegam a surgir outros conceitos de
culto. Com a destruig¢do do primeiro Templo, em 586, a teologia
da presenga de Deus conhece novos desenvolvimentos (cf. Ez
11,22-25). O objectivo do culto na época pés-exilica é obter a
comunhio de Israel com Deus - o fim primeiro da revelagio *.
Progressivamente, na teologia do segundo Templo foi surgindo
um uso figurado da terminologia propriamente cultual. O culto
adquire uma dimensdo ética, de modo que o verdadeiro
sacrificio, agradavel a Deus, se torna a rentincia ao pecado, a
justiga, o amor a Deus e ao préximo.

1962, 81-90; P. VAN BERGEN, “La vie quotidienne vécue comme culte et sacrifice
spirituel”, em Sainteté et vie dans le si¢cle, Rome 1965, 83-107; A. DEISSLER,
“Ausserungen der Prophten zum Opferkult”, Der Priesterliche Dienst, 1, Freiburg-
Basel-Wien 1970, 46-52; F.-J. STENDEBACH, “Kult und Kultkritik im Alten
Testament”, em N.-J. Frenkle (ed.), Zum Thema: Kult und Liturgie, Stuttgart 1972,
41-63; J.C. DE MOOR, “The Sacrifice which is an Abomination to the Lord”, Loven
en geloven (FS N.H. Ridderbos), Amsterdam 1975, 211-226; J.P. BROWN, The
Sacrificial Cult and Its Critique in Greek and Hebrew (1)”, Journal of the Semitic
Studies 24 (1979) 159-173; F.-J. ORTKEMPER, Leben aus dem Glauben.
Christliche Grundhaltungen nach Rémer 12-13, Miinster 1980, 28-29; H.-J.
BOEKKER, “Uberlegungen zur Kultpolemik der vorexilischen Propheten”, em J.
Jeremias (ed.), Die Botschaft und die Boten (FS. H.-W. Wolff), Neukirchen-Vluyn
1981, 169-198; 8. GOODHART, “Prophecy, Sacrifice and Repentance in the Story
of Jonah”, Semeia 33 (1985) 43-63; R. SCHWAGER, “Christ’s Death and the
Prophetic Critique of Sacrifice”, Semeia 33 (1985)109-123; G. BOGGIO, “Io detesto
le vostre feste”, Parole di Vita 31 (1986) 19-25; R. DE SIVATTE, “*No soporto
vuestras fiestas’. Quando la fe se desentiende de la justicia”, Sal Terrae 1977 (1989)
683-693; G. WORTHWEIN, “Zur Opferprobe Elias I Reg 18, 21-39", em V. Fritz
(ed.), Prophet und Prophetenbuch (FS O. Kaiser), Berlin-New York 1989, 277-284.

24 Cf. S. LYONNET, “La nature du culte chrétien”, Studia Missionalia 23
(1974) 213-249.

25 Cf. J. GAMBERONI, “Der nachexilische Tempel und der nachexilische
Kult”, Bibel und Liturgie 45 (1972) 94-108; H. GESE, “Die Sithne”, em Zur
Biblischen Theologie. Alttestamentliche Vortrdge, Minchen 1977, 85-106.
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Mais tarde, com a literatura sapiencial vai adquirindo relevo
a nogao de sacrificio interior (Sal 40,7-9; 50; 51,18ss; 69,30s;
141,2). Nido s6 o livro da Sabedoria compara a morte dos justos
a um “holocausto”, como ainda para o Siricide toda a vida moral
é assimilada a uma actividade cultual (Sir 35,1-10; Tob 4,11).

O judaismo antigo continuou na mesma linha da
interiorizacdo, declarando o arrependimento, o estudo da lei, a
caridade e a oragdo como equivalentes aos sacrificios®. Também
os separatistas de Qumrin contribuiram para o desenvolvimento
da nogao do culto. Nos seus escritos transfere-se o conceito de
templo para a comunidade, julgando-se esta como a nova alianga
e a nova Jerusalém, o substituto do templo e do culto?.
Constituindo as suas formas préprias de culto sem sacrificio®, os
membros da comunidade consideravam que uma vida exemplar
tinha caracter sacrificial, que a perfeicdo da vida era como a
oferta espontanea de uma oblacdo e que o odor suave da justica
constituia a verdadeira oragio (1 QS 9,4s) . Ao mesmo tempo
esperavam para breve a restauragdo de um culto puro em
Jerusalém®.

Também Jodo Baptista, pela sua pregacdo polémica no
deserto, exorta os fiéis & peniténcia e ao abandono do passado. A
sua perspectiva ndo é de modo algum a de um regresso, mas
apenas a de uma integracdo salvadora no povo dos baptizados,
como resposta ao apelo profético sobre o juizo iminente®'.

26 Cf. W.BAIER, “Liturgie und Kult in der frGhjodischen und frivhchristlichen
Umwelt (etwa 200 vor bis 200 n.Chr.)”, Archiv filr Liturgiewissenschaft 13 (1871)
282-295; 16 (1974) 206-244; L. SABOURIN, “The Temple and the Cult in Late
Judaism”, Religious Studies Bulletin 1 (1981) 33-37.

27 cf. G.KLINZING, o.c., 151. 216.

28 Cf. G. KLINZING, o.c., 20-49.

29 Cf H.-W.KUHN, Enderwartung und gegenwdrtiges Heil. Untersuchungen
zu den Gemeindeliedern von Qumrdn, Gottingen 1966; G. KLINZING, o.c., 50-166;
J. MAIER, “Zu Kult und Liturgie der Qumringemeinde”, Revue de Qumrdn 14
(1990) 543-586.

30 Cf. G. KLINZING, o.c., 224.

31 cf. H. MERKLEIN, “Die Umkehrpredigt bei Johannes dem Taufer und Jesus
von Nazaret”, Biblische Zeitschrift 25 (1981) 29-46.
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Até que ponto Jesus, com a sua mensagem salvifica sobre o
fim dos tempos, se tenha insurgido contra o culto do templo de
Jerusalém, permanece uma questio discutivel. Mas pelo menos a
chamada purificacdo, ou melhor, expulsido do templo, devera ser
interpretada como acgdo simbélica dirigida contra o culto de
Jerusalém. Tendo sidos expulsos os animais, j4 ndo sao possiveis
os sacrificios.

Nestas circunstincias, a primitiva comunidade pascal devera
ter visto na morte de Jesus o termo definitivo do culto sacrificial.
O cristianismo néo s6 se distancia das préiticas religiosas pagas
(cf. 1 Cor 10,1-22; 2 Cor 6,14-7,1), como também,
deliberadamente, se afasta do templo e do culto de Israel,
considerando a Cruz como “lugar de redengio”®:. Com mais
severidade ainda que os profetas do A.T., a fé cristd condena todo
o culto que nédo seja associado a uma vida moral conforme aos
ensinamentos de Jesus. A radicalidade de tal distanciamento leva-
nos a pensar que, desde muito cedo e com grande liberdade, se
desenvolveram na Igreja apostdlica formas de vida novas, que
mais tarde sedeixariam influenciar pelos simbolismos cultuais do
mundo circunstante. Os primeiros cristdos ndo criaram formas
préprias de culto, mas utilizaram alguns dos simbolos do
patriménio judaico, com frequéncia em polémica com as religides
pagés. Porém, tais simbolos tornam-se significantes da nova
realidade da fé crista, de modo especial na teologia de Paulo,
como procuraremos ilustrar mediante a anilise da linguagem
cultual utilizada nas suas cartas auténticas®.

Analisaremos, em primeiro lugar, algumas passagens relativas
a Igreja como comunidade cultual, para depois tratarmos da
condigédo da existéncia crista perante o sagrado, da acgao cultual
do ministério apostélico e, por fim, do culto no Espirito.

32 Cf. F.HAHN, Der urchristliche Gottesdienst, Stuttgart 1970, 65-66.

33 Seguindo a hip6tese mais consensual na exegese recente, entre as cartas de
Paulo consideramos como indiscutivelmente.auténticas as seguintes: 1 Tes, 1-2 Cor,
Fil, Gal, Rom, Filem.
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II. A lgreja e o mundo

A teologia da elei¢ao do A.T. compreende-se, como acabamos
de ver, & luz da nogdo do culto, de tal forma que Israel se
intitulava, ndo sé “povo eleito”, mas também “povo santo”,
“consagrado” (Dt 7,6). Ora o apdstolo descreve a comunidade
cristd com os mesmos termos cultuais que na tradigao biblica e
judaica eram utilizados para significar o povo eleito. De igual
modo, a santidade que deve caracterizar a existéncia crista é
expressa em linguagem sacrificial, de especial modo mediante as
palavras gregas com que os LXX traduzem o hebraico 0.

O vocabulirio que nos conduz ao conceito paulino sobre a
relacdo da Igreja com o mundo é sobretudo aquele que faz parte
dos grupos verbais de dyiog e kadapdg. Enquanto povo eleito de
Deus, a Igreja é uma comunidade santa, purificada, separada do
mundo. A Igreja estd presente no mundo, com o qual se sente
confrontada, mas ndo se pode confundir com ele. O apéstolo
exorta as comunidades cristis, nascidas em terrenos de missio,
a separarem-se da esfera do profano e a viverem em conformidade
com o evangelho que lhes foi anunciado e que receberam
mediante a fé. Ao mesmo tempo, em virtude do acto redentor de
Cristo, a esfera do sagrado nio é algo de inacessivel ao homem,
pois todos os fiéis tém acesso imediato a Deus. Mas tal relacio
com Deus adquire-se, nio j4 pela fiel observancia de prescrigoes
Iegais ou por actos de culto meramente externos, mas por um
coragio irrepreensivel.

1. Santidade da Igreja

Nos enderegos e nas férmulas de saudacio das suas cartas,
Paulo designa os cristios com os termos sinénimos: ékkAnoia, oi
&yiot, éxAiextol, kAnktol. O conceito de Igreja que a utilizagio de
tal vocabulario nos sugere ndo é tanto o de uma “reunido”-
conforme o sentido técnico grego da palavra éxkAnoie - mas



22 DIDASKALIA

antes o de uma comunidade cultual, que se identifica com o povo
que Deus escolheu para viver na sua presenga®®.

1.1. Igrejade Deus

O termo éxxAnoie, nas cartas auténticas de Paulo, encontra-
se 44 vezes - 25 no sing., 19 no pl. -, sobretudo em referéncia a
comunidades cristias concretas e ao mituo relacionamento dos
respectivos membros®*®. O endereco da primeira carta aos
Corintios oferece-nos uma “formulagdo programitica™® da
eclesiologia paulina, quando o apéstolo se dirige “a comunidade
de Deus (11} £éxkAnoiq tod 8eod) que esta em Corinto” (1 Cor 1,2;
2 Cor 1,1). Por esta expressido, a comunidade cristd é
caracterizada, ndo como parte ou representante de uma Igreja
universal, mas antes na sua realidade concreta, enquanto
constituida pela acgdo de Deus (tod ©€od), que escolheu aqueles
que dela fazem parte e, por isso, sao os “chamados santos”

34 Ha algumas passagens em que o termo éKkAno{a conserva o geniino
sentido helenistico de “reunido” (v.g. 1 Cor 11,18; 14,4.5.12.19. Cf. G.
DAUTZENBERG, Urchristliche Prophetie, Stuttgart 1975, 263-273.

35 Dos 114 casos em que a palavra aparece no N.T., apenas trés pertencem aos
evangelhos (Mt 16,18; 18,17 bis); os restantes distribuem-se deste modo: 23 em
Actos, 20 nas cartas deutero-paulinas (2 Tes, Col, Ef, 1 Tim, Hebr), 4 nas cartas
apostolicas (Tg, 3 Jo) e 20 no Apocalipse. Entre os mais recentes estudos sobre a
Igreja no N.T., convém referir: R. SCHNACKENBURG, Die Kirche im Neuen
Testament, Freiburg 1966; id., “Ostergemeinde und ‘Kirche Gottes’ im ersten

. Korintherbrief”, em H. Fleckenstein (ed.), Osterkirche - Welkirche (FS J. Déffner),
Wirzburg 1973, 32-47; J. HAINZ, Ekklesia. Strukturen paulinischer Gemeinde-
Theologie und Gemeinde-Ordnung, Regensburg 1972; id., “Vom ‘Volk Gottes’ zum
‘Leib Christi’. Biblisch-theologische Perspektiven paulinischer Ekklesiologie”,
Jahrbuch fiir Biblische Theologie 7 (1992) 145-164; H. MERKLEIN, Das kirchliche
Amt nach dem Epheserbrief, Minchen 1973; K. BERGER, “Volksversammlung und
Gemeinde Gottes™, Zeitschrift filr Theologie und Kirche 73 (1976) 167-207, W.
KLAIBER, Rechtfertigung und Gemeinde. Eine Untersuchung zum paulinischen
Kirchenverstdndnis, Gottingen 1982; H.-J. KLAUCK, Gemeinde zwischen Haus und
Stadt: Kirche bei Paulus, Freiburg 1992; H-H. PARK, Die Kirche als “Leib Christi”
bei Paulus, Giessen 1992; J. ROLOFF, Die Kirche im Neuen Testament, Gdttingen
1993,

36 A expressdo éde J. ROLOFF, “ ¢xxAno(e”, em EWNT, 1, 998-1011 (1003),
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(xAntoi &yror)* . O aposto que se lhe segue - “santificados em
Jesus Cristo” (fiyraouévol ¢v Xprotd ‘Incod) - determina a relagio
actual da comunidade com Cristo, conferindo-lhe um caracter
escatolégico (cf. Fil 1,1; 4,21; Gal 1,22)*. A acentuagio recai
sobre a ac¢do de Deus no chamamento dos cristdos, ou seja, na
constitui¢do da Igreja. Deste modo, o sintagma “Igreja de Deus”
representa a comunidade cristd como povo santo, povo eleito de
Deus, cuja santidade, na perspectiva teolégica paulina, se
realizou através da morte redentora de Cristo.

A expressdo éxxAnoia 1od @eod encontra-se ainda noutras
passagens: 1 Cor 10,32; 11,16.22; 15,9; 1 Tes 2,14; Gal 1,13. Os
chamados “textos da persegui¢do”, em que o apéstolo afirma ter
perseguido a “Igreja de Deus” (1 Cor 15,9; Gal 1,13; Fil 3,6),
referem-se & comunidade de Jerusalém, a Igreja-mie de toda a
cristandade. Tal designacio apresenta-se como sinénima de ot
¢xAextor, ol &yiol, e mesmo de oi ntwyoi (Rom 15,255.31; 1 Cor
16,1; 2 Cor 8,4; 9,1.12; Gal 2,20; cf. Rom 8,33). Em todos estes
textos, o que estd em causa é a grandeza e dignidade daquela
primeira comunidade crist, que se considera de caricter sagrado,
como o verdadeiro Israel. A fim de se demarcar do judaismo,
intitula-se ndo ouvveywy1r, mas ¢xxkAnoie, de modo a nao se
identificar simplesmente com o povo de Deus, mas a aparecer
como “a comunidade escatolégica de Deus”*.

Paulo retoma este conceito para designar as suas
comunidades, mas modifica-o & luz da semelhanga entre a
reunido dos cristdos para a celebragdo da ceia do Senhor e as
assembleias cultuais de Israel. Inicialmente, a simples palavra
Onp/éxkAnoia era utilizada como termo técnico para designar a
reunido da comunidade. No judaismo pés-exilico alargou-se o
alcance da sua significacdo, aplicando-se ndo sé a reunido

37 ¢f. H. MERKLEIN, Der erste Brief an die Korinther, 1 (Kap. 1-1V),
Giitersloh 1992, 68-74.

38 Cf. H. MERKLEIN, “Die Ecclesia Gottes. Der Kirchenbegriff bei Paulus und
in Jerusalem”, em Studien zu Jesus und Paulus, Tibingen 1987, 296-318; id., Der
erste Briefan die Korinther (Kap.I-1V), Gutersloh 1992, 69-74;

39 Cf.J. ROLOFF,a.c., 1001; H. MERKLEIN, o.c., 56; K. BERGER, a.c.. 198;
J. HAINZ, a.c., 161.
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enquanto tal, mas ao grupo daqueles que se reuniam, ou seja, a
“comunidade”. E este o sentido habitual do hebraico 9N no A.T.
e no antigo judaismo, bem como da éxxAnoie no mundo
helenistico*® De entre as passagens do A.T. que se podem
considerar fonte inspiradora de Paulo, merece especial atencao
alei de Dt 23,2-9, sobre a participacao dos fiéis nas assembleias
litargicas, onde se 1& seis vezes a locugdo MmN N, traduzida
nos LXX por 1) éxkAnoia xvplov. Na linguagem juridico-cultual da
literatura intertestamentaria, a expressdo MM 5Np tornou-se
uma férmula técnica para designar o verdadeiro Israel*. Filao
utiliza o termo é¢xxAnoia em citagdes que faz de Dt 23, 2-9. De
igual modo, nos escritos do judaismo antigo fixam-se os critérios
para obtengdo da cidadania de Israel mediante a referéncia a Dt
23 e ao conceito de YnNp/éxkAnaia®. Como condigdo prévia,
requeria-se a “purificacio/santidade”. £ inegavel a proximidade
de conceitos: por um lado, a assembleia do povo eleito, cuja
santidade se realizava no culto; por outro, a comunidade crista,
santificada como povo santo de Deus mediante a morte redentora
de Cristo (cf. 1 Cor 6,11). Neste sentido, a Igreja apresenta-se
como a comunidade dos “santos”, realizando a auténtica vocacio
do povo que Deus escolheu para viver na sua presenga.

1.2..Santificados em Jesus Cristo

A linguagem paulina apresenta-se com ressonincia
claramente sacerdotal, que a diferenciam da tradigéo sinéptica,
de natureza sapiencial®. No referido enderego de 1Cor 1,2, o

40 F, sem sombra de duvida, certo que os antecedentes linguisticos do uso de
¢xkAnofe no N.T. se devem procurar nos LXX. O grego extra-biblico jamais utiliza
este termo em sentido religioso. Cf. W. KLAIBER, o.c., 19. '

41 cf W.KLAIBER, o.c., 17; W. STRACK, o.c., 147-150.

42 As expressdes éxkAnola e dxxAnole tod Ocob sko sinénimas. Cf. H.
SCHLIER, “Zu den Namen der Kirche”, em Besinnung auf das Neue Testament,
Freiburg i.Br. 1964, 294-306; P.-E. LANGEVIN, “Ceux qui invoquent le nom du
Seigneur (1 Cor 1,2)”, Science et Esprit 21 (1969) 71-122; L. CERFAUX, La
théologie de I’Eglise suivant Saint Paul, Paris 1965, 90s; J. DEIDUN, New
. Covenant Morality in Paul, Roma 1981, 10-12.

43 Cf. P. GRELOT, “La sainteté consacrée dans le Nouveau Testament”, em
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conceito da “comunidade de Deus” (¢xkAnoia 100 ©eol) recebe
uma ulterior determinagdo mediante dois apostos: “santificados
em Jesus Cristo” (fyiaouévor év Xprotd ‘Incod), “chamados
santos”(kAnTtoi &yirol). Ambos os atributos dos cristdos -
“santificados” (fyieouévor) e “santos” (&yiot) - nos conduzem ao
vocabulério sacerdotal sobre o culto no A.T., dominada pela raiz
hebraica V1.

A forma participial passiva do perfeito fyieouévol indica a
accio de Deus na constitui¢do da comunidade cristd de Corinto.
Desconhecido dos classicos, o verbo &yidlerv ndo se encontra
sendo nos LXX, indicando um conceito relacional, cujo conteido
se deduz a partir da teologia da elei¢do e, mais concretamente, do
culto**. A acgdo por ele expressa engloba basicamente dois
aspectos : um negativo, que consiste em separar alguém do campo
das coisas profanas; outro positivo, que é o ser consagrado, ou
seja, entrar na esfera

do sagrado. Deste modo, Israel recebe o titulo de “povo
santificado”, “nagdo santa” (cf. Ex 19,6; Dan 4,22 LXX; 12,7
Teod; 3 Mac 6,3; PsSal 17,28; 1 Ped 2,9). Trata-se de um termo
com grande tradi¢do na linguagem cultual, sobretudo nos
profetas. Ezequiel anuncia a futura purificagdo do povo de Israel
e o dom do Espirito como uma nova criagdo, na qual o nome de
Deus ser4, “santificado” (Ez 20,41; 36,22-28; cf. Sof 1,7; Jer 1,5).
“ O modo como Paulo utiliza o verbo &yid{eiv caracteriza-se
por uma continuidade e, ao mesmo tempo, descontinuidade em
relagdo ao seu significado nos LXX e nos escritos do judaismo
antigo. Também nas suas cartas &yvd{er exprime a ideia de
elei¢do. Mas aquilo que antes era considerado como privilégio
exclusivo de um povo, estende-se agora aos pagaos, que sdo
chamados por Deus para constituirem a comunidade dos “eleitos”
(1 Tes 1,4), “santificados” ou “consagrados”, ndo sé por eleicdo
divina, mas também pelo dom do Espirito (Rom 15,16). J4 a
parénese mais antiga sublinha que na existéncia crista se requer
a conformidade com Cristo e a santidade de vida: “Deus ndo vos

Dictionnaire de la Bible. Supplément, X, 1438.
44 Cf. W.STRACK, o.c., 57-65.
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chamou para a impureza (éni é&xadapole), mas para a
santificagdo (év a&yieoud). Assim, quem desprezar estas
instrugdes, ndo despreza um homem, mas Deus, que vos d4 o seu
Espirito Santo” ( 1 Tes 4,7-8). Se a linguagem pertence ao mbito
do sagrado, as exigéncias por ela enunciadas nio sio rituais, mas
éticas.

A férmula év Xprot® ‘Inood confere & comunidade cristd uma
dimensdo escatolégica. A obra de salvacio e santificacio
realizada por Deus em Jesus Cristo é o pressuposto objectivo para
a santidade da “Igreja de Deus” e respectivos membros, que por
isso recebem o titulo de “santificados em Jesus Cristo". Esta
expressdo deve ser entendida, ndo em sentido mistico-espacial -
uma participacdo no corpo mistico de Cristo - mas em sentido
temporal e histérico, designando a existéncia actual da
comunidade em unido com Cristo morto e ressuscitado®. A
santificacdo é obra do Pai (1 Tes 5,23), de Jesus Cristo (1 Cor
1,2; 6,11) e do Espirito Santo (1 Cor 6,11; Rom 15,16). Por sua
vez, os cristdos dizem-se santificados no Espirito (Rom 15,16),
em Jesus Cristo (1 Cor 1,2), no nome do Senhor Jesus Cristo e no
Espirito do nosso Deus (1 Cor 6,11). Portanto a santificagio
realiza-se mediante uma unido com Deus em Cristo através do
Espirito. Nao se trata, pois, de uma acgdo ritual, mas da
participacio na santidade de Deus, na unido com Cristo (1 Cor

45 Desde que A. DeiBmann reconheceu tratar-se de uma férmula técnica,
surgiram numerosos estudos com o objectivo de precisarem o respectivo conteido,
oscilando as propostas apresentadas pelos autores entre diversos sentidos: local,
causal, instrumental, mistico, eclesiolégico, historico ¢ escatolégico. Entre os estudos
dedicados a esta formula, sobressaem os seguintes: A. DEISSMANN , Die
neutestamentliche Formel in Christo Jesu, Marburg 1892; F. BUCHSEL, “‘In
Christus’ bei Paulus”, Zeitschrift filr die Neutestamentliche Wissenschaft 42 (1948)
141-158; F. NEUGEBAUER, In Christus - ‘Ev Xpiovg. Eine Untersuchung zum
paulinischen Glaubensverstdndnis, Gottingen 1961; F. GERRITZEN, *“Le sens et
I’origine de I’¢v XpLotd paulinien”, em Studiorum Paulinorum Congressus
Internationalis Catholicus, Roma 1961, 323-331; M. BOUTTIER, En Christ, Paris
1962; J.K.S. REID, Our Life in Christ, London 1963; A. VAN OYEN, “Zur
Deutungsgeschichte des ‘en Christd’”, Zeitschrift fir Evangelische Ethik 11 (1967)
129-135; W. KLAIBER, o.c., 86-95.
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6,17; 12,13; Rom 12,4-5) € na comunhdo com o seu Espirito
(Rom 8,9-11).

1.3. Chamados santos

Sinénimo de éxxkAnoie é o titulo oi &yiov utilizado nas
férmulas de saudagdo das cartas (1 Cor 1,2; 2 Cor 1,1; Fil 1,1;
Rom 1,7; 16,15) e no contexto da grande colecta para os cristdos
da Igreja-mae de Jerusalém (1 Cor 16,1; 2 Cor 8,4; 9,1.12; Rom
15,25.26.31)*. No N.T. o termo “santo” (&yiog), bem como o
respectivo grupo verbal, acentua a natureza cultual da
comunidade cristd, em geral acompanhada de uma componente
ética?’. Deste campo verbal, além do verbo &yidlerv ( 1 Tes 5,23;
1 Cor 1,2; 6,11; 7,14; Rom 15,16), fazem parte os substantivos
“santidade” (&ywwovvn: 1 Tes 3,13; 2 Cor 7,1; Rom 1,4) e
“santificacdo” (&ywaeoudg: 1 Tes 4,3.4.7; 1 Cor 1,30; Rom
6,19.22). Em contextos eclesioldgicos, o vocabulario da santidade
é utilizado: (1) como designagdo da comunidade ou dos cristaos
em conexio com o templo (1 Cor 3,16s; 6,19), ou com outras
categorias cultuais (Rom 12,1; 15,16; 1 Cor 6,11); (2) em
formulagbes em que os fiéis recebem o titulo de fjyraouévor (1
Cor 1,2), ou é@yiot (1 Cor 1,2; 2 Cor 1,1; Rom 1,7; Fil 1,1); (3) em
relacido com o “Espirito”, que habita na comunidade (1 Cor 3,16;
6,11.19; 1 Tes 4,8) e a santifica (Rom 8,27;15,16).

A denominacdo da comunidade cristd mediante a expressio
“os santos” (ol &yiol) remonta a Dan 7 e aos antigos escritos

46 No cristianismo mais antigo, a expressio “os santos” parece ter designado,
de maneira privilegiada, os membros da comunidade de Jerusalém, ou seja, o grupo
restrito dos apdstolos e primeiros discipulos. Paulo considera a colecta como um
“servigo” (draxovia e Aertovpyla) em favor dos “santos”, uma partilha dos bens
temporais em sinal de unidade ¢ como resposta a participagdo dos pagdos nos bens
espirituais de que os “santos” eram depositarios (cf. Rom 15,27). Mais tarde, porém,
4 medida que se afirma a entrada dos pagdos na Igreja, tal titulo ja n3o é reservado aos
membros da Igreja-mé#e de Jerusalém, mas estende-se a todos os fiéis. Cf. L.
CERFAUX, o.c., 99ss.; P. JOVINO, La Chiesa comunita di santi negli Atti degli
Apostoli e nelle lettere di San Paolo, Palermo 1975, 48s.

47 Cf. H. SEEBASS, “Heilig”, em Theologisches Begriffslexikon fir das Neue
Testament, 11, 645-655 (645).
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' judaicos, onde evoca a nogdo do povo de Deus, com especial
conotagio escatolégica (1 Cor 6,3)*®. Nas cartas de Paulo, o
adjectivo substantivado oi &yiot, sinénimo de éxkAnoiea, aplica-se
a todos os cristios sem distingdo e, em particular, no referido
contexto da grande colecta de solidariedade para com os pobres
da Igreja-méae de Jerusalém, aos membros desta comunidade (cf.
1 Cor 16,1; 2 Cor 8,4; 9,1; Fil 1,1; 4,22).

Nas explicitagoes teoldgicas e parenéticas, a afirmagio da
santidade dos fiéis vem com frequéncia associada aos temas
tradicionais da eleigdo e da vocagdo. De modo anélogo aos
membros da comunidade de Israel no A.T., os cristdos sdo
declarados santos na medida em que foram escolhidos (¢xAextol)
por Deus. Acresce que, na expressdo “chamados santos”(kAntol
dyiol), também a palavra xAnvot (cf. 1 Cor 1,1.24; Rom 1,1.6;

.

8,28) nos conduz i teologia da eleigdo, pela qual Israel é
constituido como verdadeira comunidade cultual (cf. Ex 19,6; Lev
19,2; Dt 7,6). Alguns exegetas chegam mesmo a estabelecer o
paralelismo com a “convocagéo santa” (kAnti) dyie) - a assembleia
litGrgica dos hebreus - mencionada em Ex 12,16 (LXX); Num
28,25 (LXX)*. Outros, porém, observam que na férmula paulina

48 Umtalusono A.T.¢é bastante tardio {cf. Dan 7,17-27). £ mais frequente em
alguns escritos do judaismo pés-biblico, sobretudo da tradigio apocaliptica (1 Q 3,5;
6,6; 10,10; 16,1; TestLev 18,11.14; TestDan 5,12; 1Hen 100,5; etc). O quadro
sectdrio ¢ as orientagdes ideoldgicas destes escritos contribuem para se sublinhar a
separagio dos “santos” em relago ao mundo impio, bem como a salvaguarda, no meio
das perseguigdes, da consagragdo a Deus e fidelidade & alianga. Na tradigdo
sapiencial, a férmula é por vezes aplicada aos justos (Sl 34,10), aos piedosos
antepassados do povo da alianga (Sab 18,9) e talvez aos sacerdotes (Si 45,24 LXX).
Cf. M. GILBERT, a.c., 274; S. LAMBRIGTS, “Le sens de Y7{? dans les textes de
Qumréin”, em Ephemerides Theologicae Lovanienses 46 (1970) 24-39; C.
BREKELMANS, “The Saints of the Most High and their Kingdom”,
Oudtestamentische Studién 14 (1965) 305-329; H. CAZELLES, “Sacré (et
sainteté)”, Dictionnaire de la Bible. Supplément, X, 1431-1432.

49 R. ASTING, Die Heiligkeit im Urchristentum, Gottingen 1930, 141s,
defende que &yior (depois de rjyiaopuévolr) - de igual modo que a repetigdo de
kAntol em Rom 1,6.7 - s6 pode ter uma explicagio satisfatéria no pressuposto que
kAntol &yiouL represente uma férmula fixa, como seja a VTP RPN (nos LXX
kAntH dyla). Porisso, 08 kAntol &yiot (1 Cor 1,2; Rom 1,7) deverdo ser aqueles
que constituem a xAntfy &yfa. Esta interpretagdio tem sido seguida por varios
autores, entre os quais: K.L. SCHMIDT, “kaiéw ktA.”, em TWNT, 111, 502-539
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a acentuacdo recai, ndo sobre &yiol - a santidade dos fiéis, como
na expressido V1P RPN do A.T. - mas sobre xAntol - a acgdo de
Deus no chamamento, que fundamenta a eleicdo da comunidade
crista (cf. 1 Cor 1,24; Rom 1,6).”° Os cristdos sio santos, nao por
natureza, mas porque Deus os chamou. A prépria qualidade de
membros da comunidade santa cultual, devem-na ao chamamento
da divina graca em Jesus Cristo (cf. Fil 1,1). Por certo que da
santidade fazem parte obrigagdes morais. Mas estas sdo efeito,
nio pressuposto, da santidade.

Os cristdo sdo “chamados santos”, ou “santificados”, porque
Deus os santificou, isto é realizou neles a passagem da esfera do
profano para a esfera do sagrado. Na linguagem utilizada pelo
apéstolo ndo se acentua o estado - como por vezes se afirma’-,
mas a separagdo daqueles que Jesus tirou deste mundo para os
oferecer a Deus®®. Nao fomos nés, mas Jesus que obteve a nossa
salvagdo, tornando-se para nés “justica, santificacio (&yiaoudg)
e redencido” (1 Cor 1,30). O termo &yiaouég deve entender-se
como antitese de éaxadapaia (1 Tes 4,7; Rom 6,19.22), em
referéncia 4 vontade de Deus e ao Espirito de santidade
(&yiwobvn - Rom 1,4; cf. 1 Tes 3,13; 2 Cor 7,1). A santificacio
dos fiéis é fruto e consequéncia da obra realizada por Deus. A
Igreja paulina define-se, pois, como a verdadeira comunidade
cultual, formada pela acgio de Deus através de Jesus Cristo. Os
titulos &yior e év Xprot® ‘Inood péem em evidéncia a sua
identidade escatolégica especifica. Sinais da nova comunidade
cultual sdo o baptismo e a ceia do Senhor, pelos quais o cristido
exprime a sua unido com Jesus Cristo no acontecimento

(497); L. CERFAUX, o.c., 101; W. SCHMITHALS, Der Rémerbrief als historisches
Problem, Giutersloh 1975, 67; H. SCHLIER, Der Romerbrief, Freiburg 1977, 31;
A.L. DESCAMPS, “Paul, apdtre de Jésus-Christ”, em L. de Lorenzi (ed.), Paul de
Tarse, Ap6tre de notre temps, Rome 1979, 25-60 (46); T.J. DEIDUN, o.c., 5-10.
Sobre a teologia da vocagdo/eleigio, remetemos para a bibliografia de TWNT, 10/2,
1172.

50 Cf. W.KLAIBER, o.c., 24; W. STRACK, o.c.,173.

51 Segundo O. PROCKSCH, &yio¢, em TWNT, 1, 90-97, a santificagdo ndo é
uma acgido moral por parte do homem, mas um estado divinamente efectuado.

52 Cf. H.BALZ, &yiog, em EWNT, I, 42-48.
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histérico-salvifico da morte e ressurrei¢do (1 Cor 12,13; Rom
6,3). A morte de Cristo, mediante a qual se realizou a
reconciliagdo do homem com Deus (2 Cor 5,18s; Rom 5,9ss),
constitui o fundamento do culto cristio.

2. Purificagio da Igreja

Algumas passagens das cartas mencionam a santidade numa
dimensao social, sendo a comunidade no seu conjunto exortada
a purificar-se de todas as impurezas. Em tais contextos, o
vocabulirio do grupo verbal de xalapdg exprime a ideia da
eliminagdo de tudo aquilo que é obstaculo a relacdo do homem
com Deus. Aos Corintios, que contemporizavam com um membro
da comunidade notoriamente pervertido, o apdstolo dirige a
seguinte exortacao:

Nio sabeis que um pouco de fermento leveda toda a massa?
Purificai-vos do velho fermento para serdes nova massa, j4 que sois
4zimos. Com efeito, a nossa P4scoa - Cristo - foi imolada.
Celebremos, portanto, a festa, ndo com o fermento velho, nem com
o fermento da malicia e perversidade, mas com os 4zimos da pureza
e verdade (1 Cor 5,6-8).

A imagem é tirada da celebragdo da Pascoa judaica, em que os
Hebreus se desfaziam de todo o fermento velho (Ex 12,15.19;
13,7; Num 28,16; Dt 16,3), como meméria da libertacio do
Egipto - terra da escravidao (Ex 12,39; 23,15; 34,18; Dt 16,3) -
simbolizando o desejo de se afastarem de todo o elemento
impuro, de modo especial do pecado. Embora no quotidiano dos
homens realize uma fungéo positiva (cf Mt 13,33), o fermento
era em geral considerado como principio e simbolo de corrupgio
no 4mbito das convengdes religiosas antigas®™. E neste sentido
que Paulo refere o conhecido provérbio popular: “um pouco de
fermento leveda toda a massa”(Gal 5,9). A antitese entre o
fermento velho e a massa nova corresponde i oposi¢io entre o

53 O (Pseudo)Plutarco pergunta porque é que em Roma nio é permitido aos
sacerdotes de Jupiter tocarem no fermento (Mor 289E).
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“homem velho”, escravo do pecado, e 0 “homem novo”, “criado
a imagem de Deus, na justica e santidade” (Ef 4,22-24; cf. Rom
6,6; Col 3,9-10). O fermento velho constitui uma ameaca para a
nova colheita, a vida nova - como metéfora para significar a nova
existéncia da comunidade em Cristo. O homem novo é, em
primeiro lugar, Jesus Cristo - “nossa Péscoa”, o cordeiro
“imolado” -, em cuja ressurreigdo renasce uma nova humanidade.
A sua morte, sepultura e ressurrei¢do operaram no homem uma
transformacéo profunda, fazendo dele uma “nova criagao” (2 Cor
5,17; cf. Gal 6,15), de tal sorte que toda a humanidade se torna
em Cristo um dnico homem novo (Rom 5,12s; 1 Cor 15,21s. 41s;
cf. Ef 2,15; 4,24). A exortagdo dirigida aos Corintios para se
purificarem do fermento velho j4 ndo tem o sentido ritual da
prescrigdo judaica, mas pertence 4 ordem moral. A perspectiva do
autor é eclesiolégica. O comportamento concreto de cada um dos
membros da comunidade sé6 de modo indirecto é visado.
Mediante a alusio a celebragdo pascal e ao cordeiro imolado, a
imagem da massa e do fermento adquire uma dimensio cultual.

O verbo éxxadaiperv conduz-nos as categorias do puro e
impuro na religiosidade judaica e aos ritos das purificagdes que
precediam as celebracdes cultuais. Como é 6bvio, o vocabulirio
do grupo verbal de xadapdg recebe nos escritos paulinos a
coloragdo cultual que lhe advém do respectivo uso
veterotestamentario. Mas a sua significacgao situa-se na linha do
profetismo de Israel, que formulou um novo conceito da
santidade de Deus. Para os profetas reformadores, a pureza
requerida no culto - apesar de nido ter perdido o antigo
significado de sinal do respeito que se deve a Deus - adquiriu o
valor de requisito de ordem moral (cf. Is 1,5ss; 29,13). Em vez da
pureza ritualistica, sobreleva-se a purificacdo interior, que
permite ao homem entrar numa verdadeira relagdo com Deus (cf.
Ez 16,4). Jeremias e Ezequiel anunciam uma purificagdo futura,
que consistird na transformacédo do coragio (Jer 24,7; 31,33; Ez
36,25-26). De igual modo, nos livros Sapienciais da-se
preferéncia 2 dimenséio ética da pureza (SI 18,21-27; Job 15,14-
19; Prov 15,26). O piedoso crente pede a Deus que o purifique do
seu pecado - o obsticulo a sua aproximacio de Deus - e lhe dé um
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coragdo puro (Sl 51; Job 9,30s; Prov 20,9). Para comparecer
diante de Deus, no seu santuario, é necessario um “coragio puro”
(S1 24,4). Também na legislagdo de Qumran - onde se atribufa
grande importancia aos ritos de purificagio - o essencial ndo eram
as ablugbes externas, mas a purificagdo do pecado e a
aproximagao a Deus por meio de uma conversio interior (1 QS
5.13-14; 3,3-9)*. Doutrina semelhante encontra-se nos escritos
dos antigos rabinos, de Fildo e de Flavio José>.

No N.T. o aspecto ciltico-ritualistico da purificagdo é
superado pela dimensdo ético-religiosa. Os “puros de
coragao” (kadapol 1) kapdie) da 6* bem-aventuranca sdo aqueles
que se submetem com todo o espirito 4 vontade de Deus
manifestada nos mandamentos (Mt 5,8; cf. 7,14-23; 15,1-20;
23,23-28). Mais do que a perfeicdo moral, trata-se do
comportamento religioso, a absoluta lealdade para com Deus, que
tem como prémio o “ver Deus” (Mt 5,8), no sentido cultual da
expressdo no A.T.: ser admitido no santudrio para o servigo
littrgico®®. Nao obstante que a pureza pregada por Jesus tenha
um conteddo moral novo, a acentuagio recai sobre a aproximagao
do homem a Deus através de Jesus Cristo. Na carta aos Hebreus,
¢ uma condigdo para o acesso a Deus: “Aproximemo-nos
(npooepydueda) com um coracdo sincero e na plenitude da fé,
tendo o coragdo purificado de toda a ma consciéncia e o corpo
lavado por uma 4gua pura” (Hebr 10,22). Linguagem andiloga é
a que se encontra na carta de Tiago: “Aproximai-vos (¢yyloate)
de Deus e ele se aproximara (éyyiel) de vés. Limpai (xadaploare)
as vossas maios, pecadores, purificai (&yvioate) os vossos
coragdes, homens irresolutos!” (Tg 4,8 ; cf. Is 1,16s). Nestes
textos é clara a coloragdo cultual da nogdo de purificagio,
sobretudo em razdo do paralelismo com a aproximagio de Deus.

54 Cf. 0. BETZ, “Le ministére cultuel dans la secte de Qumran et dans le
christianisme primitif”, Recherches Bibliques 4 (1959) 163-202; W. PASCHEN,
o.c.,87-103; 115-124; M. NEWTON, The Concept of Purity at Qumran and in the
Letters of Paul, Cambridge 1985.

55 Cf. L.CERFAUX, Le Christ dans la théologie de saint Paul, Paris 1951,
226.

56 Cf.J. DUPONT, Les Béatitudes, 111, Paris 1973, 577-590.
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Para o desenvolvimento do novo conceito no cristianismo
primitivo revela-se como decisivo o contributo do apéstolo. A
purificaclo que ele espera da Igreja, segundo 1 Cor 5,11, é que
esta ndo se “associe” (ovvavouiyvvodal) com os pecadores. As
fronteiras que aqui se estabelecem sdo idénticas aquelas que
outrora separavam o0s judeus dos pagdos. O verbo
ovvavauiyvuadar, em Os 7,8 e Ez 20,18 (LXX), refere--se ao
perigo de perversio que constitui para o povo eleito a sua
“mistura” com os outros povos. Assim se justifica a injuncédo do
v.13, mediante uma férmula de exclusdo do direito sagrado do
A.T.: “Afastai o mau do meio de vés!” (Dt. 13,6; 17,7.12; 21,21).
Deste modo, como outrora a min® 5N (Dt 23,2-9), a Igreja € uma
comunidade santa. Em lugar da purificagio ritual, entra agora a
justi¢a, na sua radicalidade, tendo por base o acontecimento
salvifico.

No capitulo seguinte da mesma carta (1 Cor 6,1), Paulo volta
a afirmar a necessidade da separagio da comunidade cristd em
relacio aos pagios, classificando os dois grupos, respectivamente,
como &dikol (“injustos”) e &yior (“santos”). O julgamento dos
cristdos nos tribunais dos pagios constitui um perigo para a
Igreja, cuja “santidade” é incompativel com a “injusti¢a”, como
o “Reino de Deus” é inconcilidvel com os comportamentos
imorais (9-11). A origem de tal estatuto da comunidade crista é
apresentada nos seguintes termos:

Mas vés fostes lavados (dneloboaofe), mas vés fostes santificados
(fjyirdo¥nte), mas vés fostes justificados (§1karddnte) no nome de
nosso Senhor Jesus Cristo e no Espirito do nosso Deus (1 Cor 6,11).

Em conformidade com o uso do verbo @yidfeiv, como vimos, a
santificacdo da Igreja consiste no acto pelo qual Deus escolhe,
separara e chama os membros do povo que lhe é consagrado.
Como é&yrvaferv, também &noloverv é um vocdbulo com clara
conotagio cultual, que por vezes se costuma situar no horizonte
da terminologia baptismal pré-paulina (cf. Act 22.16)”". Mas o

37 Cf.H.- J.KLAUCK, Erster Korintherbrief, Wirzburg 1984, 46; G.D. FEE,
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sentido geral do texto nido se confina, como pode parecer, ao
baptismo. O apdstolo remonta até ao acontecimento original, que
justifica o predicativo de santidade atribuido 4 Igreja: o acto
redentor de Jesus Cristo. £ o que se deduz da comparagio desta
passagem com 1 Cor 1,30, segundo a qual Jesus Cristo se tornou
para ndés “justica (dikerootvn), santificagdo (&yiaopdg) e
redengdo (anoAvtpwoirg)”. Trata-se, em ambos os casos, de
explicar a origem da presente situacido dos fiéis. Segundo as
formulacdes passivas de 1 Cor 6,11, é Deus que na morte
redentora de Cristo justifica e transfere o homem para a esfera
do sagrado (cf. Rom 6, 19-22; 15,16). Na medida em que o
baptismo é expressdo da morte e ressurrei¢ido de Cristo (cf. Rom
6,3s), também a ele se faz alusdo em 1 Cor 6,11, mas s6 implicita.

A utilizagdo da linguagem cultual na formulagao de conceitos
eclesioldgicos tem como consequéncia a antecipagio do reino de
Deus na Igreja, cujo sinal distintivo é a santidade. Os escritos de
Qumran descrevem a liturgia dos anjos no santudrio celestial, na
qual tomam parte os membros da comunidade’®. A insisténcia do
apéstolo na necessidade de purificagdo da Igreja (1 Cor 5; 3,16s;
6,9-11) leva-nos a crer que também no seu pensamento esti
presente a ideia de uma escatologia realizada, segundo a qual ja
no presente os cristios fazem parte do reino celestial.

3. Identidade da Igreja

Ainda mediante as categorias da purificagio, encontramos na
segunda carta aos Corintios um perfil sobre a identidade da Igreja
a partir da sua separagdo em relacdo ao mundo. Trata-se da
importante passagem de 2 Cor 6,14-7,1, que constitui uma
unidade temética auténoma, em que o apdstolo dirige aos
Corintios a seguinte exortagio:

The First Epistle to the Corinthians, Grand Rapids 1987, 246; W. STRACK, o.c.,
207-208.

58 ¢Cf. A.M. SCHWEMER, “Gott als Konig in den Sabbatliedern”, em M.
Hengel (ed.), Konigsherrschaft Gottes und himmlischer Kult im Judentum,
Urchristentum und in der hellenistischen Welt, Tiibingen 1991, 45-118.
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Nio formeis parelha num jugo dispar com os incrédulos (&riotor);
na verdade, que associagio pode haver entre a justiga (§ikaro08vn)
e a iniquidade (&vopln), ou que comunhéo tem a luz com as trevas?
Que consonincia tem Cristo com Beliar, ou que parte tem o crente
(motdg) com o incrédulo (&niotog)? Que compatibilidade tem o
templo de Deus com os idolos? Ora nés somos o templo do Deus
vivo, como diz Deus: Habitarei ¢ caminharei no meio deles, eu serei Deus
deles e eles serdo meu povo. Portanto, sai do meio deles, e separai-vos - diz o
Senhor - e ndo toqueis em nada de impuro (Gxd@daptog); entdo eu vos
acolherei. E eu serei para v6s pai e v6s sereis para mim filhos e filhas - diz
o Senhor, 0 Todo-Poderoso. Meus carissimos, uma vez que temos tais
promessas, purifiquemo-nos (kafapf{{wuev) a nés mesmos de toda
a mancha da carne ¢ do espirito e completemos a santificagio
(&yrwovvn) no temor do Senhor.

Esta passagem constituiu, nos Gltimos decénios, objecto de
numerosos trabalhos e aturada discussdo entre os exegetas®.
Ap6s as descobertas de Qumrén, pelos anos 1960-1980, chegou-
se a um relativo consenso na investigagdo segundo o qual se trata
de uma interpolagdo ou, quando muito, uma citacdo assumida
pelo préprio Paulo®. Porém, nos tltimos anos, com base em
estudos mais precisos sobre a sequéncia de ideias, sintaxe e

59 Uma bibliogr. exaustiva, até 1992, encontra-se na monografia de W.J.
WEBB, Returning Home. New Covenant and Second Exodus as the Context for 2
Corinthians 6.14-7.1, Sheffield 1993, 216-228.

60 Este periodo é dominado pelos estudos de Joseph A. Fitzmyer (1961) e
Joachim Gnilka (1962) - conhecidos como “Qumranistas” -, segundo os quais a
presente passagem constitui uma interpolagio a partir de um documento de influéncia
essénica, quer se trate de um original essénio com reelaboragio cristi (Fitzmyer), ou
de um fragmento original composto por um cristdo com influéncia da tradigio
essénica (Gnilka). Cf. J.A. FITZMYER, “Qumrén and the Interpolated Paragraph in
2 Cor 6.14-7.1", Catholic Biblical Quarterly 23 (1961) 271-280; J. GNILKA, “2 Kor
6,14-7,1 im Lichte der Qumranschriften und der Zwasif-Patriarchen-Testamente”, em
J. Blinzler (ed.), Neutestamentliche Aufsdtze (FS J. Schmidt), Regensburg 1963, 86-
99. A teoria encontrou suporte em ulteriores trabalhos, entre os quais se salientam:
N.-A. DAHL, “A Fragment and Its Context: 2 Corinthians 6,14-7,1", em Studies in
Paul: Theology for the Early Christian Mission, Minneapolis 1977, 62-69; H.-D.
BETZ, “2 Cor 6,14-7,1: An Anti-Pauline Fragment?”, Journal of Biblical Literature
92 (1973) 88-108; J.D.M. DERRETT, “2 Cor 6,14fff: A Midrash on Dt 22,10",
Biblica 59 (1978)231-250.
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teologia do texto, bem como o respectivo enquadramento no
contexto, ganhou terreno a hip6tese da autenticidade® .

O fragmento apresenta-se como um quadro constituido pela
moldura externa e uma “catena” de citagdes do A.'T. Da moldura
fazem parte cinco contrastes retéricos (6,14-16b) e a exortagao
conclusiva (7,1). A catena, por sua vez, retine um mosaico de
textos do A.T., onde se acentua: (1) a presenca de Deus entre o
seu povo (v.l16c - Ez 37,27; Lev 26,11s); (2) a exortagdo a
separacdo do impuro (v.17 - Is 52,11; Jer 51,45; Ez 20,34); (3) a
filiagdo de Deus dita da Igreja (v.18 - 2 Sam 7,14; Is 43,6; Jer
31,9). O tema central da parénese é a purificagdo da comunidade,
ou seja, a sua separagao em relagio aos incrédulos. A pericope é
delimitada por uma inclusio semitica, formada por duas
exortagOes a purificacido: a primeira, no imperativo, em forma
negativa - “Nao formeis parelha num jugo dispar com os
incrédulos!”; a segunda, no conjuntivo, em forma positiva -
“Purifiquemo-nos a nés mesmos de toda a mancha da carne e do
espirito!” (7,1)%%. A perspectiva do autor é eclesiolégica, como se

61 O-regresso a afirmagio da autenticidade paulina da pericope comegou ainda
na década de 70, com comentadores conhecidos por “paulinistas”, entre os quais se
salientam: M.E. THRALL, “The Problem of II Cor VI.14-7.1 in Some Recent
Discussion”, New Testament Studies 24 (1977) 132-148; G.-D. FEE, “II Corinthians
VI.14 - VII.1 and Food Offered to Idols”, New Testament Studies 23 (1977) 140-161;
J. LAMBRECHT, “The Fragment 2 Cor VI 14 - VII 1. A Plea for Its Authenticity”,
em Miscellanea Neotestamentica, Leiden 1978, 143-161; J. MURPHY-O’CONNOR,
“Relating 2 Cor 6:14 -7:1 to Its Context”, New Testament Studies 33 (1987) 272-
275;id., “Philoand 2 Cor 6:147:1", Revue Biblique 95 (1988) 55-69; G.K. BEALE,
“The Old Testament Background of Reconciliation in 2 Corinthians 5-7 and Its
Bearing on the Literary Problem of 2 Corinthians 6,14-7,1", New Testament Studies
35 (1989) 550-581; W.J. WEBB, o.c. 16-30; 159-175; A. de OLIVEIRA, Die
Diakonie der Gerechtigkeit und der Versdhnung in der Apologie des 2.
Korintherbriefes. Analyse und Auslegung von 2 Kor 2,14-4,6; 5,11-6,10, Miinster
1990, 331-340; G. SASS, “Noch einmal: 2 Kor 6,14 - 7,1, Literarkritische Waffen
gegen einen >unpaulinischen<Paulus?”, Zeitschrift filr die Neutestamentliche
Wissenschaft, 84 (1993) 36-64; W. STRACK, o.c., 252-261. Uma boa avaliagio
critica sobre a questio da autenticidade encontra-se em M.E. THRALL, 4 Critical
and Exegetical Commentary on the Second Epistle to the Corinthians, |, Edinburgh
1994, 25-36.

62 ur com o imperativo proibe a continuagio da acgio. Cf. M. ZERWICK,
Graecitas Biblica, Romae 1966, n.182s. Por isso, o texto leva-nos a supor a
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deduz a partir da férmula introdutéria e dos termos técnicos da
alian¢a que construem o encadeamento retérico dos vv.14-16 -
HETOYT, KOLvwvia, ouu@dvoig, uépig, ovykatdBeoaig. Na catena,
o motivo da “comunidade” é transferido para o préprio Deus, que
mediante a férmula profética da alianga evoca a elei¢ido do seu
povo (vv.17-18).

A primeira citagio (v.16d) remete-nos para a promessa da
alianga de Lev 26,11-12: “Estabelecerei a minha habitagdo no meio
de vés e ndo vos rejeitarei jamais. Estarei no meio de vds, serei
vosso Deus e vos sereis meu povo. Pois eu, Jahvé vosso Deus, que vos
fiz sair da terra do Egipto, para que nao fésseis mais seus servos,
quebrei as cangas do vosso jugo e vos fiz andar de cabeca erguida”.
Porém, a fonte principal é a promessa da nova alianga de Ez
37,27, que se efectua mediante a presenca de Deus entre o seu
povo®. No contexto da visdo sobre o regresso da Babilénia -
descrito como um segundo Exodo -, o profeta representa a
imagem de Jahvé a reunir o seu povo, restaurar a terra, formar um
reino e restabelecer a sua presenca num templo renovado. Assim
diz o Senhor: “Eis que vou tomar os filhos de Israel dentre as
na¢odes (...). Nao voltardo a contaminar-se com os seus {dolos
imundos (...), hei-de purificd-los, para que sejam meu povo ¢ eu
seja Deus deles . (...). Concluirei com eles uma alianga de paz, a
qual serd uma alianga eterna. Estabelecé-los-ei e os multiplicarei,

existéncia de alguma confusfio da comunidade cristd de Corinto com os chamados
&miotol, que para os “qumranistas” sfio os wvevpotikof da 1 Cor (2,13,15; 3,1;
10,3), ou simplesmente os falsos apdstolos, enquanto que para os “paulinistas” sfio
os pagios. M.E. THRALL, o0.¢.,472-473, defende que Paulo tem em vista um vasto
espectro de relagdes com os n#o-crentes : matriménio, comércio e participagiio em
refeigdes cultuais nos templos paglos. Também W.J. WEBB, o.c., 184-199, apés
minuciosa andlise das virias teorias propostas, conclui que niio se podem tomar os
&miotor em referéncia a pessons “nfio dignas da confianga” de Paulo, a étnico-
cristiios que nfio observavam a Torah, ou aos imorais no interior da comunidade,
sugerindo como mais plausivel a hipdtese de se tratar de nio-cristdos (paglos),
situados fora da comunidade cristi.

63 O ¢volkfow de Paulo & o equivalente a katookivworg (“habitagio™),
de Ezequiel. O uso da 3.* pessoa do plural provém de Ezequiel, enquanto o
tunepinatriow vem do Levitico. A utilizag#io conjunta dos dois textos talvez tenha
em vista uma fundamentagio do argumento na Lei e nos Profetas. W.J. WEBB, o.c.,
32-58, apresenta um estudo cuidado sobre as fontes da cadeia das citagdes no A.T.
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e porei o meu santuario no meio deles para sempre. A minha
habitagio estard no meio deles: eu serei Deus deles ¢ eles serdo meu povo.
Assim saberao as nagées que eu sou Jahvé, aquele que santifica
Israel, quando o meu santuirio estiver no meio deles para
sempre” (Ez 37, 21-28). A promessa “eu serei Deus deles”
pertence & antiga linguagem da alianga (cf. Jer 32,38; Ez 11,20;
36,28). Paulo vé as promessas da Escritura realizadas na
comunidade que ele fundou como mensageiro da nova alianga. As
afirmacoes relativas ao regresso do cativeiro, & purificagio e
santificagdo destinam-se a introduzir a ideia da presenga de Jahvé
no santuério, elemento essencial da teologia da nova alianca. Em
toda esta secgéo estd subjacente o tema do regresso escatolégico.
A promessa do templo-habitacido e da relagido “Deus deles/meu
povo” pressupde o regresso da comunidade exilada (v.21).

Uma vez que Deus cumpriu a sua promessa de habitar entre
o seu povo, a este cumpre a obrigacio de se separar do mundo
pagéo. A exortacdo & saida do meio dos impuros (v.17a-c) provém
de Is 52,11-12, talvez com alguma influéncia de Jer 51,45. No
Livro da Consolagido (Is 40-55), os mensageiros e as sentinelas,
numa linguagem proveniente do Exodo, anunciam ao povo a
partida da cidade de Babilénia e o regresso a terra prometida. O
pronome a0Ti¢ dos LXX, em referéncia 4 Babilénia, tornou--se
abT@®v, isto é, uma alusdo implicita aos incrédulos (&niotor) do
v.14%. O nio tocar em nada de impuro, (ndo) partir 2 pressa e o
ir Jahvé antes e depois do seu povo sdo temas que evocam a saida
do Egipto (cf. Ex 11,2.11; 13,21-22; 14,19-20; Dt 16,3). Mas o
novo Exodo constituird um regresso, nio A pressa, COmMo ©
primeiro, mas em paz e seguranga. Presume-se que O objectivo do
Deutero-Isaias seja o de fazer da viagem uma procissio sagrada
em direcgdo a nova Jerusalém purificada, para adorar Jahvé (cf.
2 Cr 36,7.10.18). A pureza anunciada pela profeta tem o sentido
de uma conversiao, que consiste na separagio da idolatria e no
regresso a Deus. No contexto original, as exortagdes parenéticas
dos profetas tinham caricter cultual; mas aqui foram transpostas

64 Cf. E.E. ELLIS, Paul's Use of the Old Testament. Edinburgh 1957, 144.
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para a esfera ética, como se vé pelo fim da pericope (7,1)%. Pode
considerar-se ainda uma nocio cultual, mas jd ndo o é por certo
no sentido do antigo ritual litrgico. A catena paulina da mais um
passo, interpretando a pureza e o regresso em sentido claramente
simbélico-moral.

A comunidade separada e purificada tem de Deus a promessa
de ser recebida na cidade santa de Jerusalém. O inciso “e eu vos
acolherei” (elod€€ouar - v.17d) conduz-nos a linguagem dos
profetas sobre o regresso do exilio. Das 19 vezes que o verbo
eiodéyxeodar é utilizado nos LXX, em 9 casos trata-se da
promessa do regresso do cativeiro da Babilénia (Miq 4,6; Sof
3,19.20; Jer 23,3; Ez 11,17; 20,34.41; Zac 10,8.10). Nestas
passagens predominam os temas da nova alianga e do
restabelecimento do culto, em perspectiva escatolégica. Assim se
explica que Paulo evoque as “promessas” (7,1) e o templo novo
(6,16).

A dltima citagéo (v.18) provém da profecia messianica de 2
Sam 7,14, com releituras a luz da teologia da nova alianga, que
estende a promessa da descendéncia davidica a toda a
comunidade®. Fica deste modo completo o quadro descritivo do
regresso: a saida da Babilénia, o acolhimento por Jahvé em
Jerusalém, a recepcdo jubilante dos filhos e filhas de Sido. Com
as presentes citagbes acentua-se que a comunidade crista,
enquanto templo e povo de Deus, desfruta de uma relacio
familiar com Deus, como fithos em casa do pai (cf. Gal 3,16; 4,6-
7; Rom 8,14-17).

Os tempos futuros dos verbos nos vv.17d-18 néo indicam,
pelo contexto, que a realizacdo das promessas tenha lugar apenas
no futuro e esteja ainda dependente da obediéncia as
determinagdes do v. 17a-c*. Em virtude do baptismo (cf. Gal
3,26-27), os crentes sdo filhos de Deus ja no tempo presente.

65 Cf. H. WINDISCH, Der Zweite Korintherbrief, Géttingen 1970, 216-217,
M.E. THRALL, o.c., 478.

66 D, JUEL, Messianic Exegesis: Christological Interpretation of the Old
Testament in Early Christianity, Philadelphia 1987, 108, denomina tais releituras
como uma “democratizagdo” das promessas messidnicas.

67 Contra F. FURNISH, /I Corinthians, Garden City 1984, 374.
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Também o v.16cd tem os verbos no futuro para indicarem aquilo
que se realizou no presente, uma vez que as citagdes que af se
encontram t&m por objectivo fundamentar a assercdo precedente:
“N6s somos o templo do Deus vivo” (v.16b). E se ainda subsistem
em toda a passagem reflexos de alternincia entre a realidade
presente e a expectativa do futuro, é porque se trata af de um
exemplo da tensdo entre o “ja” e o “ainda ndo” da teologia
paulina, segundo a qual, de certo modo, a realidade futura ja se
antecipa no presente®®.

Na moldura externa do fragmento (6,14-16b; 7,1), os cinco
contrastes retéricos supdem a existéncia de uma associagio,
unido, comunhio, alianca ou convénio entre Deus e a
comunidade cristd. Supdem ainda ter havido por parte dos
cristdos de Corinto infraccio grave aos compromissos por eles
assumidos ao abracarem a fé. O autor do fragmento parece
referir-se ao Levitico, como se pode deduzir a partir da expressao
“formar parelha num jugo dispar” (¢tepo{uyodvreg). O presente
participio implica a existéncia de um verbo ¢tepoluyeiv, que se
desconhece por completo. Julga-se que haja relacdo com o
adjectivo &€tepé{uyog, usado em Lev 19,19, onde significa o
“animal que requer um jugo diferente”, como referéncia

e

proibicdo do acoplamento de animais mistos. Fildo alegoriza a
passagem de Lev 19,19, aplicando-a ao adultério®. Em ordem &
dificil explicago dos termos €tepolvyodvte e Gmiotol na férmula
introdutéria, alguns comentadores sugerem a hipétese de se estar
perante motivos e formas de expressdo provenientes da catequese
pré-baptismal, que impunha ao convertido um corte radical com
o mundo nio crente’. O Gltimo contraste sintetiza o contetido
dos anteriores, opondo o templo aos idolos (v.16a). A saida da
Babilénia e o regresso a Jerusalém para o culto a Jahvé no templo
renovado constitui o nicleo do antincio profético sobre a nova
alianca (cf. Ez 36, 16-28; 37,21-28)". A promessa da purificagio,

68 Cf. J. LAMBRECHT, a.c., 159; M.E. THRALL, o.c., 479.

69 Filao, Spec Leg IV 203.

70 Cf.M.E.THRALL, o.c., 31.473.

71 Sobre o novo templo escatolégico, ¢f. P. VOLZ, Die Eschatologie der
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do coragdo novo e da nova alianca estd directamente ligada ao
abandono da idolatria. O Egipto e a Babilénia tornam-se
paradigmas para o culto dos idolos (cf. Is 19,1-5; Jer 50,2.38;
51,47.52; Ez 30,13). Por isso, a finalidade dltima da peregrinagao
de regresso a Jerusalém era o culto a Jahvé no seu templo.

Em vista destes dados, poderemos inferir que a purificacio
da comunidade - objecto da presente parénese - deve ser
entendida 2 luz da teologia profética sobre o segundo Exodo e a
nova alianca. A referéncia ao templo (v.16), o convite a separagio
e saida do meio dos incrédulos (v.17a), a proibi¢ido de tocar em
coisas impuras (v.17b), bem como a consequéncia parenética
dirigida aos cristdos para se purificarem de toda a mancha da
carne e do espirito, completando assim a obra da santificacdo
(7,1), tudo isto nos leva a concluir que o autor tem em vista a
purificagdo cultual da Igreja. Mas o culto ao qual o apéstolo se
refere é diferente do antigo. Ja ndo é a questdo dos rituais dos
sacrificios, ou da liturgia do santuario central de Jerusalém.
Trata-se antes da identificacdo da Igreja com o templo
escatolégico anunciado pelos profetas. A vida dos cristdos deve
ser tal que nela se manifeste a presenga e acgdo de Deus. £ este
o verdadeiro culto, pelo qual a Igreja se distingue e separa do
mundo.

Conclui-se, pois, a partir da terminologia da santidade em
contextos eclesiolégicos, que Paulo acentua a separagdo da
comunidade cristid em relagdo ao mundo. Uma afirmacio desta
doutrina, em perspectiva teoldgica, encontra-se no proémio da
carta aos Galatas: “Jesus Cristo entregou-se a si mesmo pelos
nossos pecados, a fim de nos livrar do mundo presente (¢x tod

Jiidischen Gemeinde im neutestamentlichen Zeitalter, Tibingen 1934, 371-378; J.
BONSIRVEN, Le Judaisme palestinien au temps de Jésus-Christ, 1, Paris 1935,
429-432; R.J. McKELVEY, The New Temple, Oxford 1969, 9-24. Segundo os
profetas, apos o julgamento do povo, seria poupado um resto, que haveria de crescer
(Is 4,2-4; Jer 23,5-8), a nagio de Israel seria de novo congregada (Is 11,11-16; 27,13;
Jer 31, 6-22; Ez 20, 40-44; 34,11-16) e o templo renovado, tornando-se o centro de
culto, nfio s6 para Israel, mas também para as nagdes (Is 2,2-4; Miq 4,1-3; Jer 3,17-
18).
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ai®vog 100 éveotdtog), que é mau” (Gal 1,4). Trata-se do mundo
antigo, sempre presente e submetido ao mal (cf. 2 Cor 4,4; Mt
6,13; 13,18), em oposicdo ao mundo messidnico. A expressdo
“mundo presente” (6 aicv ¢veotdg ), em contraste com o “mundo
futuro” (6 aiddv peAddv - Ef 1,21), é praticamente sinénima de
“este mundo” (6 aidv obtog - Rom 12,2; 1 Cor 1,20; 2,6 bis. §;
3,18; 2 Cor 4,4), “o mundo de agora” (6 vdv kaip6¢ - Rom 3,26;
8,18; 11,5; 2 Cor 8,14), caracterizando os homens que sdo
contrérios a Deus e vivem na dependéncia do pecado (1 Cor 1,18-
30; 2,6; 3,8-19; 2 Cor 4,4)"?. Os cristdos sio exortados a
distanciarem-se “deste mundo” (tod xoomod tovtod), cuja
transitoriedade conhecem (1 Cor 7,31), e a ndo se conformarem
com os seus critérios e juizos de wvalor (Rom 12,2)?. O
distanciamento requerido nao se limita a uma atitude interior,
mas inclui a separagido entre cristdos e nao cristios, entre a Igreja
e o mundo. E também certo que Paulo reconhece, em 1 Cor 5,9ss,
a inevitabilidade da relagdio com o mundo, a menos que os
cristidos saiam dele - o que ndo é possivel nem desejavel. Mas isso
nido o impede de fixar fronteiras claras entre os membros da
comunidade (oi £0w) e os de fora (ol €w) - “aqueles que a Igreja
despreza” (1 Cor 6,4) -, entre os &yiotl e os &d1ko1, os &deApoi e
os &miotor (1 Cor 5,12s; 6,1ss; 1 Tes 4,12). Confrontados com a
“palavra da Cruz” - entendida a Cruz quer como evangelho quer
como objecto da pregacdo - judeus e pagidos aparecem em
situacdo de &moAAvuevor (“aqueles que se perdem”), ao contrario
dos cristdos, que sdo considerados como ow{Suevor (“aqueles que
se salvam”), os kAntot (1 Cor 1,18.24). Na origem desta exigéncia
de separagdo da Igreja em relagdo ao mundo est4 a concepgao da
existéncia cristd na perspectiva do sagrado e do culto, como
veremos a seguir.

72 Cf. H. SASSE, aidv, em TWNT, I (1933) 197-208.

73 Sobrea equivaléncia entre os termos aldv e x6opog, cf. 1 Cor 1,20s; 2,6.8;
3,185, bem como W. SCHRAGE, “Die Stellung zur Welt bei Paulus, Epiktet und in
der Apokalyptik. Ein Beitrag zu 1 Kor 7,29-31", Zeitschrift fir Theologie und
Kirche 61 (1964) 125-154.
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III. Os fiéis e o sagrado

Para descrever as exigéncias de santidade na vida moral dos
cristaos, além do precedente vocabuldrio da santidade, Paulo
utiliza termos provenientes da linguagem sacrificial do A.T. ,
entre os quais se salientam os que exprimem o conceito da
aproximacgdo do fiel a Deus no culto (nepiotdvelv e npoodyelv)
e a qualidade requerida nos animais para poderem ser oferecidos
em sacrificio (Guepntog, &yvoég, 6A6ANpog).

1. Acesso a Deus

No contexto do antincio da salvacao crista fundada no amor
de Deus, entre os frutos da justificacdo, a carta aos Romanos
enumera o acesso i fé mediante a utilizagdo do verbo npoodyerv,
que faz parte da linguagem técnica do cédigo sacerdotal:

Justificados pela fé, temos a paz com Deus por nosso Senhor Jesus
Cristo; por ele temos acesso (Rpooaywy1iv), pela fé, a esta graca na
qual nos encontramos (Rom 5,1-2).

A perspectiva da passagem é a da condigio cristd na relagdo com
Deus, expressa mediante o simbolismo do acesso a Deus no
culto’™. E certo que nos LXX nio se encontra o substantivo
npooaywyt, que de resto também nao aparece no N.T. sendo em
dois outros textos (Ef 2,18; 3,12). Mas temos 14, sobretudo em
textos da tradigdo sacerdotal, umas 180 vezes, o verbo
correspondente com o significado de oferecer as vitimas dos
sacrificios”. Efectivamente, npoody€eiv nos LXX traduz cerca de
uma dizia de verbos hebraicos, entre os quais 279Phi., Y2 e, com
relativa frequéncia, N)1hi. Estes, por sua vez, sdo também
traduzidos nos LXX por npooépyeodar (cf. Ex 12,48; Num 9,6;
18,4; Lev 9,5.7.8; 10,4.5), éyyilewv (cf. Ex 3,5; Lev 21,21; Ez 40,

74 Cf.M WOLTER, Rechtfertigung und zukinftiges Heil. Untersuchung zu
Rém 5,1-11, Berlin 1978, 105-126.
75 Cf. W.STRACK, o.c., 276-285.
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46) e eloépyeotar (cf. Ex 20,21; Lev 18,14.19; 2 Cr 29,16). Os
respectivos grupos verbais, tanto gregos como hebraicos, fazem
parte da linguagem técnica do culto sacrificial, onde possuem o
significado especifico de aproximar, entregar ou oferecer as
vitimas. Além disso, o verbo 177 é também uma expressio técnica
pela qual se designava a apresentacio dos sacerdotes no santuario
para o servigo litargico (Ex 29,4.8; 40,12.14; Num 8,9.10; 16,19),
por sua vez compreendida como a entrada num espago sagrado
onde Deus estava presente e se manifestava aos seus fiéis (cf. Ez
40,46; 45,4; Lev 7,35; Num 16,5). Os sacerdotes sdo definidos
como aqueles que se aproximam de Deus para o servirem e para
estarem na sua presenca (Ez 44,13-15). Em virtude da santidade
que caracterizava aquela esfera do sagrado, para que 14 se pudesse
entrar requeriam-se determinadas condigbes, entre as quais
sobressaia a pureza ritual, que conferia a devida capacidade para
a realizacdo de actos cultuais’®.

Ao utilizar o termo npooaywyn em Rom 5,2, Paulo parte por
certo daquela representacdo familiar para os judeus, que
julgavam obter o acesso a Deus mediante os sacrificios oferecidos
no seu santudrio. Porém, através de uma releitura cristolégica,
da-lhe um contetido teolégico novo. A palavra “graga” (xdpig),
mais que a nova relagdo do cristdo com Deus, descreve nesta
passagem aquela esfera ultra-individual de poder e salvacdo na
qual se encontram os que obtiveram a justifica¢io pela fé em
Jesus Cristo’’. Segundo o apbéstolo, a pertenga & comunidade

76 O judaismo inter-testamentdrio - mormente o Targum, Testamento dos Doze
Patriarcas, Fildo e Qumrén - desenvolveu muito a tematica do acesso a Deus ¢ das
condigdes que o mesmo pressupde. No que se refere a expressdio deste acesso em
categorias cultuais, as cartas deuteropaulinas utilizam uma linguagem ainda mais
explicita que a de Paulo. O autor da carta aos Efésios, em duas formulag8es paralelas
- ¢, segundo cremos, na dependéncia de Rom 5,1-2 - fala do acesso (Rpogaywyr)
confiante dos fi¢is a Deus por meio de Cristo (Ef 2,18; 3,12). N3o menos claraé a
carta aos Hebreus: I[Ipooepydpeda obv petd mappnolag 6 Opbévy thig
ydpitog (4,16). Cf. M. WOLTER, o.c., 110-124; W. STRACK, o.c., 280-284.

77 Cf. H. CONZELMANN, xdpi¢ ktA., em TWNT, 1X, 363-393; K. BERGER,
xd&ptg, em EWNT, 111, 1095-1192; id., “‘Gnade’ im frithen Christentum”, Nederlands
Theologisch Tydschrift 27 (1973) 1-25; D.J. DOUGHTY, “The Priority of XAPIZ”,
New Testament Studies 19 (1972/73) 162-180; D.C. ARICHEA, “Translating Grace
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crista abre e significa o acesso a Deus. Embora, nos seus escritos
auténticos, a Igreja nao constitua em si mesma - como para o
autor da carta aos Efésios (cf. 2,11-22) - o reino da salvagio, nela
se encontra aquela santidade que no A.T. e no Judaismo inter-
testamentdrio era o distintivo do sacerdécio e do culto.

Ao mesmo conceito conduz-nos a acentuacgdo enfética da
existéncia cristd mediante a férmula: “na qual nos encontramos”
(¢oyrikauev). Com efeito, o verbo iotdvar ndo s6 pressupde a
ideia do acesso, como ainda - sobretudo em referéncia ao
ministério sacerdotal - é frequente em contextos cultuais dos
LXX e, na maior parte dos casos, em conexao com npoodyerv (cf.
Ex 34,2; Lev 9,5; Dt 10,8; Jer 7,10; S1 24,3)"%. O perfeito otijxerv
usa--se noutras passagens de Paulo para designar a existéncia
cristd concreta, entendida segundo o modelo das concepgoes
judaicas sobre o “estar” ou permanecer em Deus, na lei, na
alianca (1 Cor 7,37; 10,12; 15,1; 2 Cor 1,24; Rom 11,20)".

Em sintese, a nocdo do acesso deve ser entendida & luz do
motivo cultual veterotestamentdrio relativo a esfera do sagrado,
onde Deus est4 presente. A maneira da comunidade de Qumran,
a Igreja primitiva autocompreendeu-se como lugar da presenga e
ac¢do de Deus, espago supra-individual de salvagao para judeus
e pagaos. A entrada tem como pressuposto a santidade, que a
justificagio operada por Jesus Cristo tornou possivel. A
comunidade cristd é, pois, representada como o lugar, a ydpi¢
onde se encontram, numa renovada relagdo com Deus, aqueles
que receberam a justificagio baptismal. E ai que Deus exerce o
seu poder de salvagio.

in the New Testament”, Pratical Papers for the Bible Translator 29 (1978) 201-206;
W. WOLTER, o.c., 125, D. ZELLER, o.c., 138-200,

78 Nos LXX, lotnut traduz, em geral, DY e TnY. Os exemplos siio numerosos.
Por vezes, T0Y € quase sinénimo de 27 (cf. Lev 21, 17ss/1 Re 3,15). Em Qumrén,
0§ que entram na comunidade “estdio diante de Deus™. Cf. M. WOLTER, o.c., 121,
espec. n.382; W, STRACK, o.c., 285-286.

79 Cf. M. WOLTER, o.c., 122-123; W. STRACK, o.c., 287.
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2. Sacrificio vivo

No culto sagrado de Israel atribufa-se grande significado
simbdlico ao sacrificio, que era considerado como meio
necessario para se realizar a consagragio, ou seja, a separagio do
mundo profano e passagem a esfera do sagrado. Na ldégica da
santificagao ritual do A.T., tal passagem realizava-se através de
um complexo sistema de mediagdes, em cuja fase final a vitima
imolada sobre o altar operava o desejado retorno do homem a
Deus. Na interpretacio cristd da morte de Jesus, 4 luz das figuras
dos mediadores de Israel, hd uma identificagio do oferente com
avitima, de tal modo que na Cruz Jesus se oferece a si mesmo ao
Pai em sacrificio de expiagéo pelos pecados do mundo. Por tal
consagracao, nao s6 o préprio Jesus regressa ao Pai, como ainda
conduz consigo para a esfera divina aqueles que pelo baptismo
participam na sua morte e ressurreicio (Rom 6,2-3). Todavia,
como é sabido, Paulo néo sé utiliza raramente terminologia
estritamente sacrificial acerca de Cristo, como ainda modifica os
simbolos cultuais a que recorre para significar o sentido da morte
de Jesus na Cruz®. Daf a singularidade da exortagdo introdutéria
da parte parenética da carta aos Romanos. Numa linguagem
carregada de simbolismo sacrificial, Paulo procura inculcar nos
cristdos a exigéncia de uma vida santa, utilizando para o efeito os
atributos que outrora se requeriam nas vitimas para poderem ser

80 O horizonte escatolégico do cristianismo primitivo e o sistema de
pensamento de Paulo proporcionaram uma recep¢fio tipoldgica de representagdes
cultuais. Nas suas cartas é rara uma linguagem sacrificial explicita em referéncia a
Cristo (1 Cor 5,7, Rom 5,9, 8,3; 2 Cor 5,21; cf. Ef 5,2). Contudo, hé indfcios que o
apostolo interpretou a morte de Jesus como um sacrificio de expiaglio. A questiio tem
sido muito debatida na exegese contemporinea. Cf. V. TAYLOR, The Atonment in
New Testament Teaching, London 1940, 92s5.108; S. SYKES, “Sacrifice in the New
Testament and Christian Theology”, em M.F.C. Bourdillon (ed.), Sacrifice, London
1980, 61-83; D.-A. KOCH, Die Schrift als Zeuge des Evangeliums. Untersuchungen
zur Verwendung und zum Verstdndnis der Schrift bei Paulus, Tibingen 1986, 218s;
H. MERKLEIN, “Die Bedeutung des Kreuzestodes Christi far die paulinische
Gerechtigkeits- und Gesetzesthematik”, em Studien zu Jesus und Paulus, Ttbingen
1987, 1-106 (31); M.B. THOMPSON, o.c., 80, n.3.
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oferecidas em sacrificio. Trata-se da importante passagem de Rom
12,1-2, onde se l&:

Eu vos exorto, pois, irmios, em nome da misericérdia de Deus, a
que vos oferecais a vés mesmos num sacrificio vivo, santo e
agraddvel a Deus: serd este o vosso “culto racional”. Nio vos
conformeis com o mundo presente, mas transformai-vos pela
renovagio da vossa mente, para discernirdes qual ¢ a vontade de
Deus: o que é bem, o que lhe é agradédvel, o que é perfeito.

A segunda parte da carta aos Romanos apresenta, em forma
parenética, o argumento da primeira: ao mistério da salvagéo
revelado (cap. 1-11) corresponde o mistério da salvagao na vida
cristd (cap. 12-15)%'. O presente texto - em estilo epistolar®® -
constitui um elo de ligagio entre as duas partes: ndo sé pelas suas
incontestaveis conexdes com o tema do culto dos pagaos
desenvolvido no cap.l (vv.21-32)% e por nele se deduzirem as
consequéncias da insercdo baptismal do cristdo na morte
sacrificial de Cristo (cap. 6), como ainda por anunciar, em
sintese, o tema e programa central das instrugdes e exortagdes
que vém a seguir.

Dada a sua singular importancia para a compreensio da vida
cristd na relagio com Deus e com o mundo, a passagem tem
constituido, desde a época patristica, campo fértil para o trabalho
exegético, dando origem &s mais diversas interpretagdes®. Em

81 Para alguns comentadores o 00 v inicial funciona apenas como particula de
transi¢io formal. Todavia, dado estar acoplada a 61& TOV oikTipudv T0d Ocob -
que, sem duvida, retoma o tema da misericérdia ja referido em Rom 11,30 - sugere
uma ligagdo teoldgica e argumentativa com a parte precedente. Cf. M.B.
THOMPSON, Clothed with Christ: The Example and Teaching of Jesus in Romans
12,1-15,13, Sheffield 1991, 78-79.

82 Emrazdo daestrutura da carta aos Romanos, a frase em anélise apresenta-se,
nio como uma parénese, mas como uma exigéncia formulada em estilo epistolar, que
introduz a parte parenética. Cf. G. SMIGA, “Romans 12,1-2 and 15,30-32 and the
Occasion of the Letter to the Romans”, Catholic Biblical Quarterly 53 (1991) 257-
273.

83 M.B. THOMPSON, o.c., 81-83.

84 Remetemos para a nossa publicagdo JI Cristiano in Cristo. La presenza del
cristiano davanti a Dio secondo S. Paolo, Braga 1980, 183-296, sobretudo paraa
bibliogr. da n.70. Além disso, cf. C. EVANS, “Romans 12,1-2: The True Worship”,
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duas frases paralelas, definem-se os aspectos fundamentais da
ética cristd: somaticos (o®ue) e noéticos (voig), respectivamente.
O aspecto somitico refere-se 2 religido ou culto (Aatpeia) em
sentido estrito, enquanto o aspecto noético se confina a vida
intelectual (Soxwudleiv). O esquema da sentenga é aquele que,
ap6s Rudolf Bultmann, se convencionou chamar indicativo -
imperativo da salvagio®.

Nas palavras introdutoérias esta bem expresso o indicativo:
“em nome da misericérdia de Deus” (81& 16V oikTipu®dv T0d
Oeod). A exortagio fundamenta-se na autoridade, ndo apenas do
apéstolo, mas do préprio Deus. O sujeito directo da frase é sem
dévida Paulo, mas o indirecto é a misericérdia de Deus, de modo
que, em dltima anélise, é Deus que na sua misericérdia exorta os
cristdos através do apdstolo®. A exortagdo apostdlica é uma
forma fraterna de transmitir a mensagem crista, mediante a qual
se encorajam os fiéis a assumirem na vida responsabilidade pelas
consequéncias praticas que derivam da prépria conversao®. No
caso presente, o objecto da exortacdo é formulado em linguagem
simbélica mediante a utilizagdo de categorias cultuais, expressas

em L. de Lorenzi (ed.), Dimensions de la vie chrétienne (Rom 12-13), Rome 1979,
7-49; H.-D. BETZ, “Das Problem der Grundlagen der paulinischen Ethik”, Zeitschrift
fiir Theologie und Kirche 85 (1988) 199-218; F.-J. ORTKEMPER, o.c., 19-41; W.
STRACK, o.c.,290-303.

85 R. BULTMANN, “Das Problem der Ethik bei Paulus”, em Exegetica,
Tibingen 1924, 36-54; W. SCHRAGE, Ethik des Neuen Testaments, Gottingen 1982,
156-161; M. PARSONS, “Being Precedes Act: Indicative and Imperative in Paul’s
Writing”, Evangelical Quarterly 60 (1988)99-127.

86 Hoje é mais comum dar-se i preposigio did sentido “apelativo”, de
preferéncia ao causal, ou mesmo ao instrumental (cf. 1 Tes 4,1-2; 2 Cor 5,20). Paulo
apela para a autoridade de Deus, noutras questdes importantes, utilizando uma
locugdo proposicional introduzida por §1& (Rom 1,5; 12,3; 15,15; Gal 1,15). Cf. E.
KASEMANN, A4n die Rémer, Tibingen 1974, 311; H. SCHLIER, o.c., 353s; C.
EVANS, a.c.,9,n.15; F.-J. ORTKEMPER, o.c., 22-23; W. STRACK, 0.¢.,292.

87 A expressio “misericordia de Deus” niio é uma simples versio da D>DN do
A.T., mas, ao fazer referéncia a secgdio dogmatica da carta, constitui a base do apelo
ou “exigéncia” para uma vida santa. Cf. C.J. BJERKELUND, Parakalé. Form,
Funktion und Sinn der parakal6-Sdtze in den paulinischen Briefen, Oslo 1967; A.
GRABNER-HAIDER, Paraklese und Eschatologie bei Paulus, Minster 1968; H.
SCHLIER, o.c., 351.
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pelos termos naprotdval; dvote {doa, &yla, ebdpeatov 1O Oey;
Aoyikn Aatpeia; evdpeotov, téAerog®.

Na parénese os cristios sdo exortados i rentncia pessoal e ao
oferecimento a Deus num sacrificio da prépria existéncia:
“oferecei-vos a vés mesmos num sacrificio vivo, santo e agradavel
a Deus” (napaotioar t& owpate dudv dvaiav {doav, aylav,
ebdpeatov 1@ Be®). O verbo naprotdval nas epistolas de Paulo
é utilizado com valor religioso em referéncia a relagdo do cristdo
com Deus, quer no sentido transitivo de apresentar ou apresentar-
se {1 Cor 8,8; 2 Cor 4,14; 11,2; Rom 6,13.16.19; 12,1), quer no
sentido intransitivo de comparecer (Rom 14,10; 16,2). Na
literatura grega extra-biblica e em Flavio José, é um termo técnico
do vocabulario sacrificial, onde significa oferecer um sacrificio, ou
as respectivas vitimas®.

Nos LXX, apesar de jamais ter este sentido, também faz parte

da linguagem religiosa cultual®

. O seu uso original corresponde
ao do verbo MY em contextos do cerimonial cortesédo, sobre o
acesso de determinadas personagens a presenca do rei (1 Re 10,8;
2 Cr 9,7; Prov 22,29). Daf passou para o culto, segundo o uso das
antigas liturgias, que tomaram os respectivos ritos e a linguagem
das cortes dos reis. Os sacerdotes e levitas definem-se, desta
forma, como aqueles que Deus escolheu para estarem
continuamente na sua presencga (Dt 10,8; 18,5.7; 21,5; Num
16,9; Judit 4,14; cf. 2 Cr 29,11). De modo anélogo, transitou para
a corte celeste e para o campo espiritual, designando uma relagéo
imediata com Deus, respectivamente, dos anjos (Tob 12,15S; 2
Cr 18,18; Zac 3,7; Mal 2,7) e dos piedosos fiéis (Jer 15,11; Zac
4,14; 1 Re 17,1). Na maior parte dos casos, mantém a acentuagio

88 Cf. F. HAHN, o.c., 24ss; id. “Das Verstindnis des Opfers im Neuen
Testament”, em K. Lehmann - E. Schlink (ed.), Das Opfer Jesus Christi und seine
Gegenwart in der Kirche, Freiburgi.Br.1983, 51-91 (82ss).

89 A expressio Ovofav mapLotdval encontra-se com muita frequéncia na
literatura helenistica. Cf. H. LIETZMANN, An die Rémer, Tibingen 1971, 107s;
BAUER, Wb., 1245; CE.B. CRANFIELD, The Epistle to the Romans, II, Edinburgh
1975, 598.

90 Na linguagem sacrificial dos LXX, no sentido de oferecer um sacrificio,
utilizam-se os verbos TpoodyeLv e RPogQEpeLy.
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cultual que lhe advém da sua utilizacdo predominante em
contextos religiosos. O mesmo se diga das ocorréncias do termo
nas cartas paulinas, onde exprime, de modo particular, a unido do
homem com Deus (I Cor 8,8, 2 Cor 4,14; 11,2; Rom
6,13.16.19)°!. Por consequéncia, é provavel que no presente texto
nopLotdval seja utilizado no sentido técnico do ritual religioso
do grego extra-biblico, com o significado de “oferecer um
sacrificio”.

O substantivo “sacrificio” (dvoie) pode significar o acto de
sacrificar, ou aquilo que é oferecido, a vitima”. O segundo
sentido é preferivel, em virtude do participio {®oe’®. No
sacrificio, a vitima, ao ser oferecida sobre o altar - passando da
posse do oferente para Deus - tornava-se “santa”, isto ¢,
propriedade de Deus®. O termo o@uo nos escritos paulinos
significa o corpo, ndo por oposigédo ao espirito, nem apenas no
sentido filoséfico de pessoa, mas enquanto expressao externa do
homem completo, na existéncia real e na capacidade de
comunicagio com Deus e com o mundo®. A expressio T& oduata

91 Cf. J. REIND, Das Angesicht Gottes im Sprachgebrauch des Alten
Testaments, Leipzig 1970, 20.

92 Nos LXX, 0voia tanto significa o presente, o dom (Jz 6,18), como a oferta
de cereais ou animais feita a Deus (Gen 4,3.5; Num 16,15; 1 Sam 2,17.29). Além
disso, também se aplica aos sacrificios espirituais, tais como o coragdo partido (S|
51,17) e o sacrificio da oragdo (SI 50,8.14.23). No N.T., é a palavra habitual para
“sacrificio” ou *“oferenda”, quer em sentido literal (Mt 9,13; 12,7), quer em
referéncia 4 morte de Cristo (Ef 5,2; Hebr 9,26, 10,12), as ofertas (Fil 4,18), a oragdo
(Hebr 13,15.15) e a partilha de bens (Hebr 15,16). Cf. J. BEHM, 00w kti., em
TWNT, 111, 180ss; H. THYEN, dvola, em EWNT, I1, 399-405.

93 Cf. C.E.B. CRANFIELD, o.c., 599.

94 Cf. Filio, Spec. Leg. 1, 221.

95 Cf.H. MEHL-KOHNLEIN, L 'homme selon I’apétre Paul, Paris-Neuchatel
1951, 9-11; J.A.T. ROBINSON, The Body. A Study in Pauline Theology, London
1953; R.H. GUNDRY, Séma in Biblical Theology with Emphasis on Pauline
Anthropology, Cambridge 1876, A GRABNER-HAIDER, Paraklese und
Eschatologie bei Paulus, Minster 1968, 118-125; K.A. BAUER, Leiblichkeit, das
Ende aller Werke Gottes. Die Bedeutung der Leiblichkeit des Menschen bei Paulus,
Gutersioh 1971, 177-181; N. BAUMERT, Tdglich Sterben und Auferstehen,
Mianchen 1973, 117-129; R, JEWETT, Paul’s Anthropological Terms. A Study of
their Use in Conflict Settings, Leiden 1971, 201-304; F. NEUGEBAUER, o.c., 52-
54; D. LYS, “L’arriére-plan et les connotations vétérotestamentaires de o dpf et de
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significa, por certo, algo mais que o sinénimo - e que seria de
esperar - €¢avtolg (“a vés mesmos”). Sempre que Paulo faz
mengio do “corpo”, acentua o aspecto da corporeidade (cf. 2 Cor
10,10; Rom 6,-12-19)°%. Pela referéncia concreta & dimensio
corpérea dos fiéis, fica exluido o sentido de um culto meramente
espiritual, como aquele que caracterizava a religiosidade dos
misticismos helenisticos contemporineos do apéstolo.

A locugio nepaotiioat 1& owpate reconduz-nos ao contexto
do verbo mapiotdvar de Rom 6,13.16.19, onde se encontram
como sinénimas as férmulas “o vosso corpo” (v.12), “os vossos
membros” (vv.13.19) e “vés mesmos” (vv.13.16). As imagens sdo
diferentes, mas os contetidos sio afins. Em Rom 6, mediante as
metaforas do servigo militar (vv.12-14) e da escravatura (vv.16-
22), o apéstolo ensina que os baptizados tém de escolher entre
dois servigos: o do pecado (que conduz & morte), ou o da justica
(que conduz a vida). Em ambas as situagdes é questiao da morte,
que num caso é gerada pelo préprio pecado, no outro é a rejeigdo
da vida no pecado. A segunda é a morte de Cristo: morto para o
pecado, este j4 ndo tem dominio sobre ele (6,7). A participacao
na sua morte e vida - e na vida através da morte - comegou no
baptismo (6,3s), mediante o qual foi destruido o homem velho e
ressurgiu outra criagido “na novidade da vida” (év xaivétn T {wiig
- 6,4). A esta expressio parece corresponder o que em Rom 12,1
se diz da inteira existéncia crist, a ser oferecida num sacrificio
“vivo, santo, agradavel” a Deus” ({®oav, &yi{av, eddpeotov 1@
Pe®).

Dos trés adjectivos, &yiav é uma palavra suficientemente
convencional do culto, e talvez também o seja ebdpeotov 16 Be®
- ndo obstante s6 se encontrar duas vezes nos LXX e em contextos
nio-cultuais -, dado que tem conotagdes sacrificiais em Fildo e

odua: étude préliminaire”, Vetus Testamentum 36 (1986) 163-204; S. SAWATZKY,

“Sources for Paul’s Concept of cOpua*, Taiwan Journal of Theology 9 (1987) 199-

220, P. MULLER, Der Soma-Begriff bei Paulus. Studien zum paulinischen

Menschenbild und seine Bedeutung filr unsere Zeit, Stuttgart 1988; E.E. EARLE,

“Y@ua in First Corinthians”, Interpretation 44 (1990) 132-144. Para os anos

anteriores a2 1979, encontra-se abundante bibliografia em TWNT, X/2, 1276-1278.
96 Cf.R.H. GUNDRY, o.c., 6-15; F..J. ORTKEMPER, o.c.. 23-24.



52 DIDASKALIA

noutras passagens do N.T. (Spec. Leg. 1, 201; Fil 4,18; Hebr
12,28). Também o Targum fala de “uma oferta aceite como odor
de suavidade diante de Deus” (T. Lev N 1,9.13.17; 2,9; 3,5;
etc.)’’. Deste modo, a formula “agradavel a Deus” sugere uma
perfeita comparagido entre o cristdo na sua relagdo com Deus e as
vitimas outrora oferecidas nos sacrificios. Mais ainda, o sacrificio
do cristdo sera por certo mais agradavel a Deus que as vitimas,
desde que realizado em conformidade com a sua vontade (cf. 2
Cor 5,9; Rom 14, 18; Fil 4, 18; Col 3,20; Ef 5,10). O sacrificio
“agradavel a Deus” é aquele que é desejado por Deus e que
corresponde a sua vontade (cf. v.2). S6 o termo “vivo”({®doa) ndo
faz parte da terminologia técnica dos sacrificios, mas nem por
isso se deve separar dos outros dois’®. Varios comentadores
interpretam-no a luz do contexto baptismal de Rom 6: “Oferecei-
vos a Deus como vivos provindos de entre os mortos” (®oe€i éx
vekpdv {@vtag - v.13), isto é, unidos a vida de Cristo, o qual
(com os cristdos) vive para Deus (Rom 6,4; 10,11; cf. 14,7-8)%.
O dom da vida provém do Espirito Santo (Rom 8,3; cf. 2 Cor 4,
10-12), principio da ressurrei¢do (Rom 8,11), da santificagdo
(Rom 15,16) e da vida moral dos cristios (Rom 8,4-13). O
sacrificio é vivo porque o fiel oferece a Cristo a prépria vidae a
manifesta externamente no dom de si mesmo ao Pai, em
obediéncia i sua vontade.

A atitude ou actividade de os cristdos se apresentarem a Deus

z .

num sacrificio vivo é especificada pela expressdo “serd este o

97 ¢f. R. LE DEAUT, “Targumic Literature and New Testament
Interpretation”, Biblical Theology Bulletin 4 (1974) 243-289 (255s).

98 Cf. C.E.B. CRANFIELD, o.c., 600.

99 O sacrificio dos cristdos é uma resposta a acgio de Deus manifestada no
sacrificio do Filho. E a conclus3o principal da tese classica de P. SEIDENSTICKER,
Lebendiges Opfer (Rom 12,1). Ein Beitrag zur Theologie des Apostels Paulus,
Minster 1954. Tém-se levantado, é certo, objecgdes relativamente 4 conexio de Rom
12,1 com o sacrificio de Cristo. Cf. C. EVANS, o.c., 14, n.40. Mas apesar de o
sacrificio dos cristdos n3o ser aqui ligado explicitamente ao sacrificio de Cristo, ha
na teologia paulina mais que uma relagfio causal. A Aatpela que os pagios nio
prestaram a Deus (Rom 1,21) é agora restaurada por Cristo. Virios autores tém
observado a relagdo de Rom 12,1-2 com Rom 1, em especial os vv.21-31. Cf. H.
SCHLIER, a.c, 83; F.-J. ORTKEMPER, o.c., 24-25;, M.B. THOMPSON, o.c., 79-86.
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vosso culto espiritual”(thv Aoyikfiv Aatpeiav dudv)'®. Enquanto
aposicdo, é sobre estas palavras que recai a principal acentuagao
do discurso, as quais por isso se consideram como chave para a
interpretacdo de toda a frase. Mas é precisamente aqui que
surgem as dificuldades, pois o sentido da locugdo Aoyixf Aatpeia
é obscuro e, como tal, controverso'®. A histéria da exegese conta
com as mais variadas interpretacbes: os ritos interiores, em
oposigio aos exteriores'®; os ritos auténticos, em oposi¢ao aos
que denotam falta de autenticidade'®; ritos racionais e feitos com
reflexdo, em oposicdo aos mecanicos e rotineiros'®®, ou aos
irracionais, em que se confunde o essencial com o secundario'?,
ou ainda aos sacrificios cruentos de animais'®; o culto conforme
A natureza de Deus e do homem'?; por fim, um culto em

100 g opinidio geral dos comentadores (v.g., Zahn, Michel, Lietzmann, Schmidt,
Schlier, Evans) que tfjv Aoy ikfjv Aatpelav Opdv deva entender-se como aposigio,
ndo apenas a odpuata ou Jvolav, mas a toda a frase precedente (RapaotTioat ...
t® Qcd). Aatpela, tanto no grego classico como nos LXX, significa o servigo
(cultual) prestado a Deus (cf. Ex 12,25s; 13,5; Dt 10,12s; Job 22,7; 1 Mac 2,19; Rom
9,4). Em Filio engloba todas as festas num @nico ritual (Decal. 158; Spec Leg , I1,
167). Cf. A.B. LUTER, “‘Worship as Service: The New Testament Usage of
Aatpevw”, Criswell Theological Review 2 (1988) 335-344; W. STRACK, o.c., 298-
299.

101 ¢f. E. FERGUSON. “Spiritual Sacrifice in Early Christianity and Its
Environment”, em H. Temporini (ed.), Aufstieg und Niedergang der rémischen Welt,
11, 23/2, Berlin-New York 1980, 1151-1189.

102 ¢f. C.K. BARRETT, 4 Commentary on the Epistle to the Romans, London
1958, 231.

103 Cf. A. BUTTE, L offrande. Office sacerdotale de 1’église, Strasbourg
1965, 52-54; U. WILCKENS, Der Brief an die Romer, 111, Ziirich - Neukirchen-
Vluyn 1982, 5-6; W. STRACK, o.c., 297-298.

104 Cf. J. MURRAY, The Epistle to the Romans, London 1965, 112.

105 ¢f. H.W. SCHMIDT, Der Brief des Paulus an die Rémer, Berlin 1963,
207s.

106 Cf. A. RICHARDSON, An Introduction to the Theology of the New
Testament, London 1958, 300.

107 j.M. LAGRANGE, Saint Paul. Epitre aux Romains, Paris 1931, 293-294,
traduz com uma perifrase; “o culto que a razio pede de vos”. Segundo S. LYONNET,
“Le culte spirituel (Rom 12,1-2)”, Assemblées du Seigneur 53 (1970) 11-14, a
presente expressio designa o culto “digno de seres racionais, dotados de inteligéncia
e de liberdade™.
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108 109

conformidade com o Espirito'®®, ou com o Evangelho '*. Comum
a todas estas interpretagdes € a afirmagédo segundo a qual o termo
Aoyikt] exclui um mero culto ritual exterior no qual ndo estejam
empenhadas as faculdades internas do homem. Mas qual seja
propriamente a natureza do culto cristdo expressa por meio desta
férmula, ndo se pode deduzir apenas do presente texto. Havera
que verificar o sentido de Aoyixé¢ no contexto religioso e
conceptual da época.

O termo Aoy1kég ndo se encontra nos LXX, mas é frequente
na linguagem do estoicismo e do misticismo hermético, onde
designa o dnico verdadeiro culto, em oposigao 4 variedade de ritos
em que nao se verificam as caracteristicas do culto auténtico. No
ambito da filosofia grega, aparece de modo especial no
estoicismo, que muito contribuiu para a espiritualizacdo da
religido. Para o estbico, Aoyikég é aquilo que é conforme ao
Aévog, o principio criador do universo e o principio vital da nossa
existéncia espiritual'®. Segundo Epicteto, o homem Aoy1kég , isto
é, o filésofo, deve ser religioso: “Eu sou Aoyikdg; por isso, devo
adorar Deus” '*!. Também na filosofia mistica dos neopitagoricos
e nos escritos herméticos, s6 sdo permitidas as dvolar Aoyike de
adoragio e de acgio de gragas''’>. Ao que parece, o conceito de
sacrificio racional nos escritos herméticos provém da ideia da
habitagio do Aéyog divino na parte racional da alma'®. A

108 Cf. R. REITZENSTEIN, Die hellenistischen Mysterienreligionen, Leipzig
1927,328-333;, F.J. LEENHARDT, L ’E‘pi’tre de Saint Paul aux Romains, Neuchitel
1957,169-171; W. STRACK, o.c., 294-297.

109 ¢f. 0. MICHEL, Der Brief an die Romer, Géttingen 1957, 258.

110 cf. P. SEIDENSTICKER, o.c., 17-25; H. WENSCHKEWITZ, o.c., 113-
131; F.-J. ORTKEMPER, o.c., 30-31.

111 Diss. 1,16,20; Cf. 1,9,16; 1,19,25. A. BONHOFFER, Epiktet und das Neue
Testament, GieBen 1911, 159.361. passim; id., “Epiktet und das Neue Testament”,
Zeitschrift fir die Neutestamentliche Wissenschaft 13 (1912) 281-292.

112 ¢f 0. CASEL, “Oblatio rationalis”, Theologische Quartalschrift 99
(1917/18) 429-438; C. H. DODD, The Bible and the Greeks, London 1964, 196-198;
P. SEIDENSTICKER, o.c., 30-43; H. LIETZMANN, o.c., 108; C.E.B. CRANFIELD,
o.c., 602; F.-]J. ORTKEMPER, o.c., 31.

113 Cf A.J. FESTUGIERE, La révélation d'Hermés Trismégiste, Paris 1954,
IV, 2465, R. CORRIVEAU, The Liturgy of Life. A Study of the Ethical Thought of St.
Paulin his Letters to the Early Christian Communities, Bruxelles-Paris 1970, 160-
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caracteristica principal do hermetismo est4, nido na superagio do
espiritual pelo moral, mas na exigéncia de que o sacrificio
correspondesse A natureza do Adyog. A Loyiki) Duvoia ou a AoyikT
Aatpeila consistia na oragdo mistica do Logos divino, que orava
a si préprio por intermédio do mistico. Este permanecia em
adoracio e acgdo de gracas diante da divindade inefavel, com a
qual procurava identificar-se, suplicando-lhe em siléncio que
recebesse as suas Aoyikag duotlag.

Apesar das acentuadas semelhancas formais de Rom 12,1
com a linguagem utilizada pelo estoicismo e pelo misticismo
hermético, devemos observar que hi diferencas consideraveis nos
conceitos. Com efeito, naquelas filosofias falta o elemento
essencial a todo o verdadeiro culto: a resposta colectiva e social
a uma divindade pessoal que se revela ao homem. A procura dos
antecedentes do adjectivo Aoyikni ndo deverd deixar no
esquecimento o substantivo Aatpeia, que faz parte da linguagem
dos LXX sobre o culto de Israel (cf. Rom 9,4), como equivalente

114

do hebraico N1y usado em conexido com Deus''*. Mais préximo

de Paulo parece ser a literatura biblica e o judaismo, tanto
helenistico como palestinense. Formalmente, a chave da solugdo
podera estar no judaismo helenistico, onde exista a nogédo do
sacrificio moral e espiritual, em oposigdo aos sacrificios dos
animais'’”>. No Testamento de Levi (3,6), o culto angélico é
chamado uma oferta racional e incruenta (Aoyikflv «xal
avalpaxtov Tpoo@opd). S6 que ndo é certo que este texto ndo seja
uma interpolagio crista''®. Sao, porém, abundantes as passagens

161; J. BLANK, “Zum Begriff des Opfers nach Rdmer 12-13", em J. Hepp (ed.),
Funktion und Struktur christlicher Gemeinde, Wiirzburg 1971, 35-51 (44-46).

114 O mesmo se diga do verbo Aatpeverv. Cf. H. STRATHMANN, Aatpefa,
em TWNT, 1V, 59-62; H. BALZ, Aatpeberv, Aatpela, em EWNT, 11 (1981) 848~
852.

15 Cf. textos em H. LIETZMANN, o.c., 108; O. CASEL, “Die Aoyixf) Ovofe
der antiken Mystik in christlich-liturgischer Umdeutung”, Jahrbuch fir die Liturgie
und Wissenschaft 4 (1924) 37-47; H. SCHLIER, “Vom Wesen der apostolischen
Ermahnung nach Romer 12,1-2", em Die Zeit der Kirche, Freiburg i.Br. 1956, 74-89
(86,nn.21.22); 0. MICHEL, o.c., 292.

116 Cf. R. H. CHARLES, The Apocrypha and Pseudepigrapha of the Old
Testament, Oxford 1913, II, 306; J. BECKER, Die Testamente der zwdlf
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de Fildo, onde Aoyixdg tem ndo s6 o sentido de “racional”, mas
também o de “espiritual”, sobretudo em conexdo com o
verdadeiro culto, entendido como a posse da virtude'’. Para o
filésofo alexandrino, o culto externo nao podera deixar de ser a
expressdo de algo muito mais importante e que se passa no
interior da pessoa humana: a entrega mistica da alma a Deus.
A partir deste conjunto de antecedentes do termo Aoyikdg na
religiosidade contemporanea de Paulo, somos levados a atribuir-
lhe em Rom 12,1 significagio anéloga aquela que encontramos no

118 Mais ainda,

judaismo helenistico, designadamente em Fildo
apesar de ndo existir na literatura biblica e no judaismo
palestinense a expressao “culto racional”, temos nos profetas, na
literatura sapiencial e nos escritos de Qumrén, a nogdo do culto
interior, uma vez que o culto ritual judaico foi adquirindo
progressivamente dimensdo ética (cf. Is 1,10ss; Os 6,6; Am
5,21ss; S151,17)'*°. Deste modo, Aoyixdg tem no texto paulino
fungdo hermenéutica no sentido de “espiritual” ou, de preferéncia,
“racional”- ndo em referéncia a racionalidade natural do homem,
mas a prépria compreensio da verdade de Deus revelado em Jesus
Cristo. Enquanto sacrificio escatolégico, o “oferecimento do
préprio corpo” € para o apéstolo a auténtica liturgia.

Em sintese, ao antigo culto judaico - de modo especial, a
oferta das vitimas imoladas - o apéstolo opde o “culto racional”,
a oferta a Deus da vida de cada dia, vida de caridade
desinteressada (Rom 12,21), como a de Jesus Cristo (Rom 5,5-10;
15, 2-3). O culto novo é uma participacdo na vida de Cristo

Patriarchen, Gittersloh 1974, 15-163. Também por influéncia da sinagoga judaica
ou do judeo-cristianismo, nas Constitui¢des Apostélicas, em contextos sobre a oragdo,
lé-se sete vezes a palavra Aoyikég, onde o significado n2o pode ser sendo o de
“racional”. Cf. C. EVANS, a.c., 18; W. STRACK, o.c., 294-295.

117 Entre os muitos textos, sdo dignos de nota os seguintes: Spec Leg, I, 171.
210.277.290; Plant, 42. 126; Som,. I, 215; 411, 1, 36. Cf. H. WENSCHKEWITZ,
o.c., 137-146; 1. HEINEMANN, Philonsgriechische und judische Bildur}g,.
Hildesheim 1962, 62-67; C. EVANS, a.c., 18-21; W. STRACK, o.c., 295-296.

118 F..J. ORTKEMPER, o.c., 32-34, fala de um “clima espiritual” da época,
de preferéncia a “uma dependéncia directa” de Paulo em relagio a qualquer das
filosofias em questao.

119 cf. C.E.B. CRANFIELD, o.c., 603-604.
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ressuscitado. Mas o contexto de Rom 12,1 exclui também o culto
puramente interior, o culto mistico e silencioso da Aoyuikf
Aatpeie helenistica ou judeo-helenistica. O que Paulo propée aos
cristdos é antes a razdo iluminada pelo Espirito - o Gnico culto
conforme aquilo que Deus fez por meio de Cristo. E possivel que
por detrds da expressdo paulina se encontre alguma intengdo
polémica contra os referidos misticismos, mediante a oposigdo do
culto “corporal” do cristdo 4 Aoyikf) Aatpeia dos fildsofos
gregos'?®. Em tal caso, a locug@o englobara uma critica, tanto a
tradigdo judaica como a helenistica, aceitando de cada uma o
elemento positivo e rejeitando o negativo. Aos Judeus, que se
compraziam na obediéncia a lei, demonstra que tal obediéncia se
nao pode resolver no plano da mera observancia externa, mas
deve ser ditada pelo Espirito. Pelo contrario, aos Gregos, que
tendiam para uma espiritualizacao absoluta, diz que o culto néo
se desenrola num espago estranho ao mundo, mas antes na
existéncia normal do homem'?!. O verdadeiro culto compreende
a vida inteira do homem, nas suas multiplas e diferenciadas
manifestagoes. E, na feliz expressdo de E. Kdsemann, “a liturgia
no quotidiano do mundo”!?.

Mesmo independentemente da palavra Aoyikt, o culto
mencionado em Rom 12,1 deve ser entendido ao nivel espiritual,
como se deduz a partir dos termos Aatpeleiv, Aeitovpyeiv,
iepovpyeiv, Bvoie no N.T., os quais, quando usados em
referéncia & vida cristd, designam seja o ministério apostélico,
seja a vida moral dos cristdos, em particular a vida crista (cf. 2
Cor 9,12; Fil 2, 25.30; 4, 18; Rom 1,9; 15, 16, 27)'*%. Neste novo
conceito de culto néo se exclui a adoracido em sentido estrito, que
ocupa um lugar importante nas cartas de Paulo (cf. 1 Cor 10,21;

120 Cf. H. SCHLIER, a.c., 86; id., 0.c., 357s.

121 ¢f. J. BLANC, a.c., 46s.

122 “Gottesdienst im Alltag der Welt. Zu Rdmer 12%, em Exegetische Versuche
und Besinnungen, 11, Géttingen 1870, 198-204.

123 ¢f. H. WENSCHKEWITZ, o.c., 114s. 130. 145. 161s. 164. passim; S.
LYONNET, “Deus cui servio in spiritu meo (Rom 9,1), Verbum Domini 41 (1963)
52-59, J. H. ELLIOTT, The Elect and the Holy. An Exegetical Examination of ]
Peter 2, 4-10 and the Phrase basileion hierateuma, Leiden 1966, 174-179.
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11, 18-19). Tanto no A.T., como no judaismo pés-exilico e, por
fim, no N.T., jamais se dissociam os dois aspectos da resposta do
homem ao Deus pessoal que se lhe revela, isto é, a vida moral
santa e o culto externo. Mas o culto cristdo é entendido como
parte do culto em sentido mais amplo, o qual inclui a vida moral,
forma com ela uma unidade indissolavel e ndo se separa da
obediéncia da fé.

3. Oferta agraddvel

Do sacrificio espiritual do cristido faz parte uma atitude de
distanciamento em relagdo ao “mundo” e a transformacéio
interior, conforme afirma o apébstolo na segunda parte da
parénese, que também utiliza termos da linguagem sacrificial:

Nio vos conformeis com o mundo presente, mas transformai-vos
pela renovagéo da vossa mente, para discernirdes qual é a vontade
de Deus: o que é bem, o que lhe € agradivel, o que é perfeito (Rom
12,2).

O “mundo presente” (6 aiwv obrog) significa o mundo sob o
poder do pecado, que personifica tudo aquilo que é contra Deus
e se opde & sabedoria da Cruz (1 Cor 1,20; 2,6; 3, 8-19). A
exortagdo opde dois imperativos presentes: “ndo vos conformeis
(ut ovoynuatifeode) a este mundo” e “transformai-vos
(uetapoppodade) pela renovagio da vossa mente”. O imperativo
presente pode significar que uma acgio iniciada no passado
deveri continuar ainda no presente e, na forma negativa, que se
deve cessar de a praticar'?*. Deste modo, uf) ovoyxnuati{eode
indica que os cristios devem abandonar todo o conformismo com
este mundo, enquahto petapoppobode os exorta a continuarem
incessantemente a transformacéo iniciada pelo baptismo'”.

124 cf. BDR, Grammatik, 100-102.

125 Cf. A. FEUILLET, “Mort du Christ et mort du chrétien d’aprés les épitres
pauliniennes”, Revue Biblique 66 (1959) 481-513, partic. 491-496; id., “Les
fondements de la morale chrétienne d’aprés I’épitre aux Romains”, Revue Thomiste
70 (1970)357-386.
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O verbo petapoppoiv - testemunhado com frequéncia no
helenismo e, de modo especial, na linguagem sacra dos mistérios
da mitologia grega - ndo tem correspondente directo nos LXX
nem nos escritos judaicos antigos'**. Mas Paulo utiliza-o na
formulacéo cristolégica de 2 Cor 3,18, ao afirmar que os cristdos
nio se limitam a contemplar em si mesmos os reflexos da gléria
de Cristo, mas se transformam na sua imagem, mediante a acgao
do Espirito (cf. Fil 3,21). Embora em Rom 12,2 nao se especifique
a meta da transformagio, isto é, a forma ou imagem que os
destinatdrios da carta sio exortados a_ assumir, a partir do
paralelismo com 2 Cor 3,18 somos levados a pensar que se trata
da imagem do Senhor, que deve ser contemplado nos cristios'?.
Nio se est4, pois, longe da tematica do “ver o Senhor Jesus”, ou
do acesso a presenga de Deus. Também ai nos conduz o verbo
paralelo ovoynuatifeoBar (cf. 1 Ped 1,14-15), atendendo a que
o vocabulo oyfiue - em Fil 3,21 sinénimo de pop@1j - ndo se refere
apenas a forma exterior, por oposicdo i natureza interior, mas a
forma em que a prépria natureza se manifesta'?®. Paulo nio receia
representar a mudancga que a fé opera na existéncia cristd com
todo o realismo de uma verdadeira metamorfose, apesar do perigo
que, em virtude das suas conotagdes religiosas no mundo pagao,
a palavra pudesse comportar. O “nio-conformismo” com o
mundo adverso a Deus ndo é sendo o elemento negativo da

2

“transformagdo”, que supde, é certo, a mudancga operada pelo

126 Cf. J. BEHM, poper xtA., TWNT, IV (1942) 750-767, segundo o qual a
transformaglio na apocaliptica judaica é “um dos dons da salvagio escatolégica™
(v.g., 2 Apoc Bar 51,3); J.M.NUTZEL, em EWNT, II, 1021s; R. REITZENSTEIN,
o.c.,39ss. 262ss. 357; G. THERRIEN, Le discernement dans les écrits pauliniens,
Paris 1973, 142-143.

127  Apesar de ter sido em geral ignorada, merece que se considere a velha
sugestdo de J.S. BANKS, “St Paul and Gospels”, Expository Times 5 (1893/94) 413-
415, segundo o qual o uso paulino de petapoppodoBat ecoa a transfiguragio de
Jesus (Mc 9,2; Mt 17,2). ’

128 Cf. C.E.B. CRANFIELD, o.c., 605-608; U. WILCKENS, o.c., 7. O sentido
de oxfipa no N.T. constituiu objecto de largo debate, de modo especial apés J.B.
LIGHTFOOT, Saint Paul’s Epistle to the Philippians, London 1903, 127ss, segundo
o qual, tanto no N.T. como no grego clissico e helenistico, denotava o aspecto
externo, acidental e transitério, ao passo que pop@ri se referia ao intrinseco e
essencial
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Espirito Santo no baptizado, mas que na presente exortagdo se
apresenta como programa para a vida crista (cf. 2 Cor 3,18; 4,16;
Fil 3,21; Rom 8, 29)'%.

O aspecto sob o qual se realiza a transformacéao no cristdo é
especificado como uma “renovagdo da mente” (dvakaividoig Tod
vo6¢), que confere ao homem capacidade para “discernir a
vontade de Deus”. O substantivo vodg no N.T. ndo significa -
como nos filésofos - a inteligéncia especulativa, nem equivale ao
voig do misticismo religioso, mas é utilizado como na linguagem
popular, onde designa o homem inteiro na sua realidade interior:
a inteligéncia, o pensamento, a maneira de pensar e de julgar, a
razdo pratica que distingue entre o bem e o mal, o agente racional
do discernimento e da comunicagio, que torna a pessoa

consciente das suas ac¢des'*®

. Corresponde assim ao pressuposto
antropolégico do odue do v.1: o homem na sua capacidade de
entrar em relagdo com Deus. Na prépria estrutura textual da
parénese, a renovagdo da mente corresponde ao apresentar o
corpo como sacrificio vivo. Enquanto o “corpo” significa o
homem exterior sujeito aos sofrimentos, ao pecado e & morte -, a
“mente renovada” designa o homem interior (2 Cor 4,16), que foi
ressuscitado (2 Cor 4,14; cf. Ef 2,6), renovado por Deus (2 Cor
4,16) e vive segundo o Espirito. O “corpo” é o homem, como ser
transitério, na sua relagdo com o mundo; a “mente” é o mesmo
homem, mas enquanto ser perene, na sua relacio com Deus'*'. A
morte continua (dia-a-dia) do homem exterior corresponde a
“renovacio” (&vakaivwoirg) do homem interior (2 Cor 4,16). O
homem interior é o homem que nasceu de novo no baptismo e

129 Cf. E.H. STOESSEL, “Notes on Romans 12,1-2: The Renewal of the Mind
and Internalising the Truth”, Interpretation 17 (1963) 161-175.

130 Cf. 3. BEHM, vobg, TWNT, IV (1942) 950-958; R. BULTMANN, Theologie
des Neuen Testaments, Tubingen 1961, 211-215; H.W. STACEY, The Pauline View
of Man, London 1956, 198-205; C. SPICQ, Dieu et ['homme selon le Nouveau
Testament, Paris 1961, 156-158; H. MEHL-KOEHNLEIN, o.c., 22-25; R. JEWETT,
o.c.,358-390; G. THERRIEN, o.c., 128-135. 233-236. 276-278.

131 ¢f. JLA.T. ROBINSON, o.c., 76; R.H. GUNDRY, o.c., 34-36; N.
BAUMERT, o.¢c., 117-129.
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vive na fé (cf. Col 3, 9-10; Ef 4, 22-24)"**. O sentido baptismal de
&vakeivwoig deduz-se, ndo s6 da expressio “lavacro regenerador
e renovador (&vakoivdoewg)” de Tit 3,5, mas também da
expressdo “criatura nova” (kawvi) xtioig - 2 Cor 5, 17; Gal 6,15)
e sobretudo da ja referida passagem de Rom 6, onde - em conexao
com o baptismo e com o Espirito - vem mencionada a “novidade

(ka1vétng) da vida” (v.4)'**. Tal “novidade” era entendida como

no simbolismo sacrificial: a passagem para a esfera do sagrado'®.

O nio-conformismo em relagdo ao mundo e a transformacao
mediante a renovagao interior tornam o cristao capaz de orientar
a prépria vida segundo a vontade de Deus, que tem por objecto
“o que é bem, o que lhe é agraddvel, o que é perfeito (10 dyalov
kol evdpeotov kal TtEAe€lov)” - trés adjectivos que no A.T.
qualificam as vitimas dos sacrificios (cf. Lev 1,9.13)".
Constituem “o bem” (16 &yadév) as acgdes inspiradas pelo amor
de Deus, que se ordenam para a edificacdo da comunidade na
caridade (cf. Rom 12,4; 9, 17. 21; 15, 2. 3; etc.). O termo
“agradavel” (ebdpeotog) , ndo s6 retoma a ideia do “sacrificio
agradavel a Deus” (Dvofa ebdpeatov 1 ©e®) do v.1, como ainda

132 ¢f. J. MURPHY-O’CONNOR, L existence chrétienne selon Saint Paul,
Paris 1974, 30-41; H. SCHLIER, o.c., 360; C. EVANS, a.c., 14; M.B. THOMPSON,
o.c., 80.

133 A férmula “nova criagio” (xai v kt{oig) - considerada como pré-paulina
- tem origem nas especulagdes teoldgicas do judaismo antigo sobre a salvagio
¢scatoldgica do mundo nos Gltimos tempos, desenvolvidas a partir da promessa
protética de Is 43,19 (cf. 1 QH 13,11ss; 1 Q 4,25; En 72,1; Jub 4,26; 1,29). Paulo
terd recebido esta expressdo por intermédio das comunidades cristds helenisticas
(compare-se Gal 6,15 com 1 Cor 7,19; Gal 5,6). A “nova criagdo” era a comunidade
cristd, constituida de judeus e pagdos, que o baptismo uniu na mesma fé em Jesus
Cristo. Cf. U. MELL, Neue Schopfung. Eine traditionsgeschichtlische und
exegetische Studie zu einem soteriologischen Grundsatz paulinischer Theologie,
Berlin-New York 1989.

134 Cf. H.E. STOESSEL, “Notes on Romans 12, 1-3. The Renewal of the Mind
and Internalising the Truth”, Interpretation 17 (1963) 161-171.

135 Gramaticalmente, os trés adjectivos podem ser qualificativos da vontade
de Deus - classificada como “boa, agradavel, perfeita” (Vulgata) -, ou de sentido
substantivado, determinando o objecto da vontade. Optamos pela segunda
interpretagio, que é sustentada pela maioria dos comentadores. Cf. C.H. DODD, The
Epistle of Paul to the Romans, London 1941, 200-201; M.J. LAGRANGE, o.c., 295;
F.J. LEENHARDT, o.c., 170; G. THERRIEN, o.c., 145.
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nos conduz ao conceito do “agradar a Deus” (ebdpeoterv 19 Bed)
dos LXX, que traduz a expressido hebraica N> 95 Tonnn -
“caminhar diante de Deus” (Gen 5, 22-24; 6,9; 17,1; 24,40,
48,15; S1 25,3; 55,14; 114,9). Mas é sobretudo a dltima palavra -
“perfeito” (t€derog) - que melhor ilustra os motivos do frequente
recurso de Paulo ao simbolismo da linguagem cultual antiga.

Com efeito, nos LXX t€Aerog traduz principalmente 07 -
o referido termo técnico da linguagem sacrificial (cf. Gen 6,9; Ex
12,5; Dt 18,13; Judit 20,5; 21,4 B)'*. A perfeicao era entendida
como uma qualidade necessiria para a participagdo dos
sacerdotes no culto (cf. Ex 19,1; Lev 1,3.10; 3,1.6; 4,3.28.32;
5,15.18.25; 9,2.3; etc.). O substantivo teAelworg designava, como
termo técnico, a consagragio ritual dos sacerdotes (cf. Ex 29,22-
34; Lev 8,21-33). Dai deriva a férmula “perfeito diante do
Senhor” (téAerog évaviiov Kvpiov - Dt 18,13; cf. Gen 6,9; 2 Sam
22,26; 1 Re 8,61), que exprime a relagdo do povo da alianga com
Deus. Tal como a santidade, também a perfeicdo inclui o conceito
de separacio e de total adesdo a Deus, isto é, a passagem 2 esfera
do sagrado'*’.

O mesmo vocabulério (téAevog, TéAetoldv, Tedelwoirg) reveste
particular importancia na carta aos Hebreus, em sentido tanto
cultual como moral'?®. Jesus Cristo é o Sumo Sacerdote perfeito
e eterno (5,9; 7,28) que, mediante os seus sofrimentos (2,10),
atingiu a verdadeira perfeicdo (7,11.19). Passando através dos

136 Cf. P.J. DU PLESSIS, Teleios. The Idea of Perfection in the New
Testament, Kampen 1959; G. DELLING, téAevog, TWNT, VII (1969) 68-78; Y.S.
YANG, Vollkommenheit nach paulinischem und konfuzianischem Verstdndnis,
Sankt Ottilien 1984, 140-144. Para a bibliogr. anterior a 1979, TWNT, X/2, 1279.

137 O mesmo conceito encontra-se com frequéncia em Qumrin e Fildo. Cf.
L.K.K. DEY, The Intermediary World and Patterns of Perfection in Philo and
Hebrews, Montana 1975; Y.S. YANG, o.c., 144-154.

138 cf E KASEMANN, Das wandernde Gottesvolk, Gdttingen 1961, 82-90;
O. MICHEL, Der Brief an die Hebrder, Gottingen 1966, 145-149. 224-229; C.
SPICQ, L 'E'pitre aux Hébreux, I1, Paris 1953, 214-225; P.J. DU PLESSIS, o.c., 206-
233; A. VANHOYE, La situation du Christ. Hébr 1-2, Paris 1969, 320-328; L.K.K.
DEY, The Intermediary Word and Patterns of Perfection in Philon and Hebrews,
Montana 1975; M. SILVA, “Perfection and Eschatology in Hebrews”, Westminster
Theological Journal 39 (1976) 60-71.
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céus, sentou-se a direita de Deus, no interior do santuario do
tabernéculo celestial (4,14; 5,4.10; 8,1-2; 10,19-20). Pela sua
oblagio tornou perfeitos para sempre aqueles que se santificaram
(10,14; cf. 5,10; 7,17), conferindo-lhes assim a possibilidade de
se aproximarem de Deus (7,19; cf. 11,14). A teAeiwoig indica o
fim altimo do sacrificio, que é aproximar o homem de Deus e po-
lo em comunhédo com ele. Apesar disso, tal consagracédo ritual
nem merecia o titulo de teAeiwoirg, uma vez que ndo operava
uma transformacio radical do homem (7,11.19).

Nos escritos paulinos, o conceito basico de perfeicido é
determinado pelo motivo da totalidade e pela absoluta
conformidade com a vontade de Deus (cf. Rom 12,2; Col 4,12).
O télerog é o homem adulto na fé, aquele que adquiriu a
maturidade cristd, ou seja, numa palavra: é “o cristdo” (cf. 1 Cor
2,6; 13,10; 14,20; 2 Cor 12,9; Fil 3,12.15; Col 1,28) ***. Chegar
a perfeicao significa superar a condigdo de “crianga” (viimiog), de
homem “carnal” (capxikdg) e ter a verdadeira sabedoria - a
caridade (1 Cor 3,1-4). Na presente passagem de Rom 12,2, o
adjectivo T€A€10¢ - que interpretamos como substantivado - tem
por significagio especifica o requerido distanciamento do cristio
em rela¢do ao mundo para viver em conformidade com a vontade
de Deus (cf. Col 1,28; 4,12; Tg 2,22).

Verificamos, pois, nesta breve anilise de Rom 12,1-2, que
Paulo, se utiliza a terminologia sacrificial para exprimir as
exigéncias religiosas e morais da vida cristd, é em razdo do
respectivo simbolismo no culto sagrado de Israel. A oferta do
animal no sacrificio é tomada como imagem da entrega da prépria
vida que o homem faz a Deus. £ uma imagem forte para sublinhar
a seriedade da adesdo & fé em Jesus Cristo. O simples uso da

linguagem sacrificial é sinal que o apéstolo reconhece na vida

139 cf. P.J. DU PLESSIS, o.c., 179; 8. LEGASSE, L’appel du riche.
Contribution a l’étude des fondements scripturaires de l'état religieux, Paris 1966,
133; R. BAUMANN, Mitte und Norm des Christlichen, Minster 1968, 195-196; Y.S.
YANG, o0.c., 164-229.
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moral dos cristdos a radicalidade sagrada do sacrificio cultual'*.
Porém, o apostolo ndo reedita os lugares comuns. O seu conceito
de sacrificio apresenta-se como fruto duma reflexdo pessoal a
partir da sua teologia sobre a mediagio de Cristo no acesso do
homem a Deus. O verdadeiro sacrificio tem por objecto Jesus
Cristo que, na sua oferenda ao Pai, num acto livre de supremo
amor e obediéncia, realizou o fim de todo o verdadeiro culto: a
aproximacio do homem a Deus. Os que recebem o baptismo
unem-se a Cristo morto e ressuscitado, tornando-se participantes

"4 Porisso,

daquele que foi o sacrificio “fundacional e exemplar
nas suas acgoes e decisdes concretas - em particular no exercicio
da fé e da caridade - o cristao deve ser como uma vitima “viva,
santa e agraddvel a Deus”. Deste modo, a existéncia crista torna-
se um “culto espiritual”. Cada um dos fiéis, em virtude da prépria
consagragio baptismal, participa do sacerdécio de Cristo, que lhe
confere o acesso directo a Deus. E certamente um culto diferente
daquele que outrora se realizava no templo sagrado de Jerusalém,
mas que também nio se identifica com os sacrificios meramente
espirituais do misticismo helenistico. O sacrificio cristdo ¢
constituido pelo dom real da vida de caridade ao Deus de Jesus
Cristo, que se deu aos homens numa manifestacao de amor (Ef
5,1-2). Mediante o recurso a esta imagem cultual, o apéstolo ndo
s6 rasga os horizontes para a teologia do sacerdécio comum dos
fiéis, como ainda exprime o sentido mais profundo do novo culto
cristdo - sentido este comparavel aos das ofertas dos Israelitas
piedosamente colocadas sobre o altar: a prépria vida oferecida a
Deus.

140 cf. W. THUSING, Per Christum in Deum. Studien zum Verhdltnis von
Christozentrik und Theozentrik in den Paulinischen Hauptbriefen, Munster 1969,
95.

141 M.B. THOMPSON, o.c., 85.
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IV. Apostolado e sacerdécio

Partindo da reflexdo sobre a acgéo salvifica de Deus em Jesus
Cristo, a Igreja primitiva tomou consciéncia de que o acesso a
Deus se exerce, ndo na esfera de natureza cultual, mas no
chamamento do homem 2 fé e no préprio quotidiano da sua
existéncia real e concreta. Deste modo, Paulo considera que a sua
experiéncia apostélica ao servigo do evangelho realiza o fim de
todo o verdadeiro sacrificio: aproximar o homem de Deus. Em
diversos contextos fala de si préprio em termos cultuais, ou
mesmo sacrificais: “chamado” (xAnt6g), “separado” (&pwpro-
pévog), “perfume de suave odor” (6oufiv ebwdiag), “ministro
(Aertovpy6g) de Jesus Cristo (Rom 1,1.5; Gal 1,15; Rom 15,16;
2 Cor 2,14-16; Fil 2,17; 4,18).

1. Separagdo do apdstolo

No enderego da carta aos Romanos, para designar a sua
propria missdo apostélica, Paulo intitula-se como “servo de Jesus
Cristo” (300A0g 00 Xpratod Tnood), “chamado apédstolo” (xAntdg
a&néaotorog), “separado” (&pwpiop€vog) para o evangelho de
Deus”, de quem, por Jesus Cristo, recebeu “a graga e o apostolado
(xdprv xal &nootoAiv), para conduzir os gentios 4 obediéncia da
fé” (Rom 1,1.5). Tal terminologia faz parte da linguagem
religiosa dos LXX.

Mediante o titulo de “servo” (800A0g), o apdstolo coloca-se
na série dos grandes eleitos de Deus na histéria da salvagao:
Abraio, Moisés, Josué, David e os profetas (cf. Jos 14,7; 24,30;
1 Re 8,53; 2 Re 17,23; S1 89,4.21; etc.), ndo s6 para garantir a
autenticidade da mensagem divina que transmite, mas também
para se assumir como sucessor de “seus servos, os profetas”, que
falavam em nome e com a autoridade de Yahvé (2 Re 4,25;
17,13.23; 21,10; Jer 7,25; 25,4; etc.). Nos LXX, a partir do
cerimonial cortesdo, o substantivo dodAog assumiu valor técnico
na dmbito religioso, designando a pertenca a Deus daqueles que
foram eleitos e consagrados para desempenharem uma fungio
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especifica no plano divino de salvagio'®. A expressido “servir
Deus” aplica-se a vivéncia da religido, entendida como relagdo de
obediéncia a Deus (cf. Ex 20,5; Dt 5,9; 6,13; 1 Sam 26,19; Is
19,23). No sentido de realizar acgdes especificamente cultuais,
empregam-se mais os verbos Aatpeveiv e Aeitovpyeiv. Mas
também dovAeberv € utilizado no sentido de prestar culto a Deus
(cf. Ex3,12;9,1.13;; 13,5; Dt 10,12), conservando no entanto a
referéncia a condicdo juridica e social do escravo, que implica
duas coisas: absoluta dependéncia e consagracio ao servi¢o do
Kyrios (cf. Esdr 8,20; Ne 10,33-38). O servico dos sacerdotes no
templo - que englobava as fungdes litargicas, a oragéo e o estudo
da lei - era chamado “servigo” (NTiay)'*. Servo de Jahvé era o
crente que demonstrava a sua fé, quer pela oferta de um
sacrificio, quer procurando viver em conformidade com um
determinado cédigo moral'#.

O N.T. herda esta espiritualidade. Como os profetas do AT,
Paulo, intitula-se do0Aog Xprotod (Fil 1,1; Gal 1,10; Rom 1,1).
Nos seus escritos, o verbo dovieterv, em sentido absoluto, é um
sinénimo de Aatpeberv, significando a vida segundo o Espirito,
entendida como entrega, obediéncia e trabalho no servigo de
Deus (Rom 7,6.25; Gal 4,25). Ja na férmula pré-paulina de 1 Tes
1,9, como objectivo da conversdo - outro conceito cultual -
dovAeverv Be@ pode traduzir-se por “prestar culto”, adorar o
Deus verdadeiro (cf. Gal 4,8; 1 Ped 2,16; Apoc 1,1; 2,20; 7,3;
9,2.5; 22,3.6)'*. Mas Paulo precisa: a) o novo Kyrios, ao qual os

142 Cf. K.H. RENGSTORF, 50bAog, em TWNT, I1 (1935) 264-282; G. SASS,
“Zur Bedeutung von 800Ao¢ bei Paulus”, Zeitschrift fitr die Neutestamentliche
Wissenschaft 40 (1941) 24-32; S. DANIEL, Recherches sur le vocabulaire du culte
dans la Septante, Paris 1966, 55-92; K.G. RUSSEL, “Slavery as Reality and
Metaphor in the Non-pauline New Testament Books”, Revue de l'Université
d’Ottawa 42 (1972) 438-469; C. SPICQ, “Le vocabulaire de [’esclavage dans le
nouveau Testament”, Revue Bibligue 85 (1978) 201-226.

143 cf. M. KADUSHIN, The Rabbinic Mind, New Y ork-Toronto-London 1965,
213s.

144 Cf. G. BOURBONNAIS, Voici mon serviteur, Tours 1968, 26.

145 O verbo ai utilizado - éni10TpépeLy, “converter-se” - nos LXX traduz o
hebraico 2V, que designa o regresso a Deus, mesmo em sentido messidnico (cf. 1 Sam
7,3;0s5,4;6,1; Am4,6;1s 44,22; Jer 3,22). NoN.T. éniotpépetvexprime um dos
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cristdos pertencem, é Cristo (Rom 14,8; 16,18; cf. 7,9); b) estes
“escravos” servem “num espirito novo” (Rom 7,6; 1 Cor 12,13; ¢)
a presenga do Espirito faz deles “filhos” de Deus e “herdeiros”
(Gal 4,7; Rom 8,15-17); d) na comunidade que constituem, todos
sdo iguais (1 Cor 12,13; Gal 3,28) e se amam reciprocamente
como irméos muito queridos (Filem 16; Gal 5,13; 2 Cor 4,5).

Tal interpretacao do titulo apostélico “servo” torna-se ainda
mais clara a partir da comparacio de dois textos paralelos na
carta aos Romanos:

(Rom 1,1.5) (Rom 15,16)
dobAog . Aertoupyo6g
Xpiorod Tnoov/ Xpiorod Tnood/
dpwpropévog iepovpyoivta
elc ebayyéliov Ocoid/ T0 ebayyEliov
eic dUmakonv iva yrjvetal
niotewg/ 1} Tpocopd
Toi¢ £Bveoty TV £0vdv

As formulas dodAog Xprotot Incod (Rom 1,1) e Aertoupydg
Xpiotod ‘Incod (Rom 15,16) sdo sinénimas, apesar de os
respectivos contextos do A.T. - servo de Deus e culto - serem
diferentes. A estrutura das frases é idéntica: um titulo de Paulo
(dobAog/Aertovpydg), especificado por um aposto (ministro do

temas mais importantes do querigma apost6lico: a “conversio” como abandono do
culto dos idolos para servir o Deus vivo (cf. Act 14,15; 15,19; 26,18.20). Cf. A.
WINDISCH, Taufe und Sitnde im dltesten Christentum bis auf Origines, Tibingen
1808, 103; M.-E. BOISMARD, “Une liturgie baptismale dans la Prima Petri”, Revue
Biblique 63 (1965) 182-208 (194);- J. PATHRAPANKAL, Metanoia, Faith,
Covenant, Bangalore 1971, 141-152; F. LAUB, Eschatologische Verkindigung
nach Paulus, Minchen 1973, 29; A. CHARBEL, “O conceito e o tema da conversio
em S. Paulo”, Revista de Cultura Biblica 11 (1974) 103-111; R. CORRIVEAU, o.c.,
25-35.
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evangellio) e a finalidade da missdo (conversdo dos gentios). Da
comparacado destes lugares paralelos e tendo em conta a
significagao religiosa no A.T. da terminologia neles utilizada,
deduz-se que o apéstolo, no exercicio do seu ministério, se situa
entre os mediadores de salvagdo, considerando-se a si préprio, ao
mesmo tempo, como “servo” de Deus (8obAog), profeta
(dpwprouévog) e sacerdote (Aertovpy6g)'*e. O mesmo se diga da
expressdo kAntog dndatorog, pelaqual se apresenta como alguém
que, por meio de Jesus Cristo, recebeu directamente de Deus a
sua legitimacdo e delegagdo para a pregacao do evangelho (cf. Gal
1,17ss; 1 Cor 9,5; 15,2s).

O titulo de “separado” (&gpwprougvog), de Rom 1,1 e Gal
1,15s, também se enquadra no imaginério biblico da tensdo entre
as duas esferas: o profano e o sagrado. O verbo &@opiferv
(“separar”, “escolher”, “delimitar”) encontra-se nos LXX em
conexdo com &yidleiv, designando a separagdo cdltico-ritual
para um fim sagrado, como no caso da santificagdo do povo eleito
(cf. Lev 20,24-26; Is 29,22) e da consagracdo da tribo de Levi
para o sacerdécio (cf. Num 8,11; Ez 45,4). Paradigmitica ¢ a
passagem de Lev 20,26, onde &@opiCeiv é sinénimo de &yidlerv:
“Ser-me-eis consagrados (§geode pou &yro1), pois eu, Jahvé, sou
santo (6Tv €yd &yiog) e vos separei (0 @edg budv 6 &poploag
udg) de todos os povos para serdes meus”. Como em Rom 1,1 -
onde, mediante o passivo teoldgico &@pwplouévog, a acgio é
atribuida a Deus - a separacio tem por finalidade o exercicip de
uma fungio sagrada. E, de igual modo, esclarecedor para a
interpretagao do &@opiferv paulino o texto de Act 13,2: “Num
dia em que celebravam o culto (Aertovpyolviwv) do Senhor e
jejuavam, diz-lhes o Espirito Santo: ‘Reservai-me (&popioate),
pois, Barnabé e Saulo para (eig) a obra a que os chamei”.
Observam-se aqui afinidades com Rom 1,1.5: conexdo com
Aertovpyeiv, eleicio divina e missdo para o anfincio do evangelho
aos gentios'?.

146 J M. NIELSEN, Gebet und Gottesdienst im Neuen Testament, Freiburg
i.Br. 1963, 117; J. HAINZ, o.c., 175-179.
147 Cf. H. STRATHMANN, Acrtovpyéw, em TWNT, 1V, 221-238; N. LEWIS,
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A luz dos referidos antecedentes da utilizagdo do verbo
&@opilelv, o antncio do evangelho aparece, em Rom 1,1, como
um fim sagrado: Paulo foi “separado” (&pwpirougvog) “para (eig)
o evangelho de Deus”. A sua vocacdo é um chamamento para
Deus - o préprio genitivo tod ©eod o explicita. O apdstolo
considera-se, pois, como um separado para o evangelho, ou seja
para Deus, que esta presente no evangelho.

Esta interpretagdo confirma-se através da formulagio
paralela de Gal 1,15-16:

Aquele que me apartou (6 &popfoag u€) desde o seio de minha mie
e me chamou (xaAéoag) por sua graga, houve por bem revelar em
mim o seu Filho para que eu o anunciasse (iva edayyeAifwpor)
entre os gentios.

A linguagem aqui utilizada manifesta nitidas ressonéncias
proféticas, inserindo a vocacdo apostdlica no livre e gracioso
designio salvifico de Deus (cf. Jer 1,5; 1QH 9,29s; 15,15s). Como
em Rom 1,1.5, a “separagio” (&popilerv) é aqui especificada pelo
“chamamento” (xaAeiv) de Deus e pelo objectivo de “evangelizar
os pagdos” (ebayyeAiilewv ta €dvn). A passagem deve ser
interpretada a luz de Gal 2,12, onde o verbo &gopileiv é
utilizado com valor cultual. No contexto do conflito de Antioquia
(Gal 2,11-21), Paulo alude & atitude de Pedro que, por medo dos
circuncisos, “se separava” (d@dpir{ev) dos gentios. O que estava
em causa no seu procedimento era “a verdade do evangelho”, ou
seja, a realidade da Igreja, constituida ndo sé pelos judeo-
cristdos, mas também por étnico-cristdos; separar-se de tal
comunidade significava separar-se da verdade do evangelho (cf.
Gal 2,5.12)'%. O ministério apostélico - que tem por finalidade
essencial o antncio do evangelho - &, pois, um servico cultual: por
ele realiza-se a santidade da comunidade crista, isto &, constitui-
se a esfera do sagrado, na qual os fiéis tém acesso a Deus.

“Leitourgia and RelatedTerms”, Greek, Roman and Byzantine Studies 3 (1960) 175-
184; 6 (1965)229s; A. WEISER, Die Apostelgeschichte (Kapitel 13-28), Gitersloh
1985,306s; S. DANIEL, o.c., 76-92. 104-111; W. STRACK, o.c., 99-106.

148 cf. W. STRACK, o.c., 210-217.
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2. Ministério do evangelho

Na conclusdo de Romanos - numa visdo retrospectiva dos
motivos que o levaram a escrever a carta a uma comunidade que
lhe era estranha - Paulo refere a sua actividade missioniria em
termos teoldgicos, fazendo a ligagdo entre evangelho e culto. De
igual modo como no principio, menciona a “graca” (ydpig) de ser
apéstolo (Rom 1,5; 15,15), concretizando, em ambas as
passagens, o campo da sua missio: “os pagios” (t& §0vn)'¥. Mas
enquanto na saudacéo inicial, mediante a férmula ei¢ Omaxonv
niotewg (“em ordem i obediéncia da fé”), a finalidade da missao
era referida em relacdo ao tema central de toda a carta - a fé -, no
epilogo é a mesma expressa numa densa linguagem cultual, em
referéncia ao evangelho de Deus, que o préprio ministra
sacerdotalmente, de modo a transformar os pagidos numa oferta
agradavel a Deus:

Eu vos escrevi - e em parte com certa ousadia - em virtude da graga
que me foi concedida por Deus,
(16aa) de ser o ministro (Aeivovpydév) de Jesus Cristo para os
gentios,

(16a6) consagrado ao ministério (iepovpy®v) do evangelho de
Deus,

(16ba) a fim de que os gentios se tornem uma oferenda (npoopopd)
agrad4vel a Deus,
(16b6) santificada (yiaxoupévn) pelo Espirito Santo (Rom 15,15b-
16).

Todo o v.16, introduzido pela oracido infinitiva final, parece
depender da locugdo preposicional sobre a ydpig do v.15: “em
virtude da graca que me foi concedida por Deus”"*°. O objecto da
graga concedida ao apéstolo é descrito mediante quatro
expressdes interdependentes: duas vezes uma construgio

149  Referéncias anilogas & missdio entre os pagldios encontram-se noutras
passagens paulinas: Rom 12,3; 1 Cor 3,10; Gal 2,9; c¢f. Rom 1,5; Gal 1,15; 1 Cor
15,10.

' 150 Cf, U. WILCKENS, o.c., 118,



SIMBOLISMO DA LINGUAGEM CULTUAL 71

participial (iepovpyodvte / fjyraouévn - 16a6/ 16b6) ligada a uma
oracio final. A segunda oragdo final, com i{va (l6ba), esta
dependente da primeira, com €ig 16 (16aa)™'. Como efeito desta
daplice formulagdo, na qual o segundo elemento explicita e
concretiza o primeiro, resulta um reforgamento do conceito da
frase'®2. Em tal esquema de construgéo, enquadra-se uma densa
linguagem cultual, onde se salientam os termos iepoupyeiv,
npooopd, ednpdodextog, &yLElervt.

A acentuacio da frase recai sobre a afirmagéio inicial, pela
qual Paulo se intitula “ministro (Aeitovpydg) de Jesus Cristo para
os gentios” (v.l16aa). A sequéncia do texto - em termos com
conotagdo incontestavelmente cultual - apresenta-se como
explicitacio e comentirio desta designagdo. £ uma expressio
singular, pois habitualmente Paulo utiliza os titulos &ndéatorog,
kAntdg éndotorog (Rom 1,1; 11,13; 1 Cor 1,1; 2 Cor 1,1; Gal
1,1), dobrog Xprotod Tnood (Rom 1,1; Fil 1,2), oikovduog (1 Cor

151 H4 outros casos com idéntica alterndncia entre Iva ¢ €i¢ t6: 1 Cor 9,18;
2 Cor 8,6; Fil 1,98; Rom 1,11.

152 Cf E. von DOBSCHUTZ, “Zum Wortschatz und Stil des Rdmerbriefes”,
Zeitschrift fiir die Neutestamentliche Wissenschaft 33 (1934) 51-66 (56s); E.
STAUFFER, “lva und das Problem des theologischen Denkens bei Paulus”,
Theologische Studien und Kritiken (1930) 232-257 (236).

153 A passagem de Rom 15,16 tem merecido a atengio de exegetas e
pastoralistas. Citamos apenas alguns trabalhos: H. SCHENKE, “Der Apostel als
Priester”, Theologische Quartalschrift 136 (1956) 257-283; A.M DENIS, “La
fonction apostolique de la liturgie nouvelle en esprit”: étude thématique des
métaphores pauliniennes du culte nouveau”, Revue de Sciences Philosophiques et
Théologiques 4 (1958)401-436. 617-656; J. KNOX, “Romans 15, 14-33 and Paul’s
Conception of his Apostolic Mission”, Jounal of Biblical Literature 83 (1964) 1-11;
T. HOLTZ, “Zum Selbstverstindnis des Apostels Paulus”, Theclogische
Literatuzeitschrift 91 (1966) 321-330; M. BOUTTIER, “Remarques sur la
conscience apostolique de saint Paul”, em Oikonomia (FS. O. Culmann), Hamburg
1967, 100-108; P. GRELOT, Le ministére de la nouvelle alliance, Paris 1967, 125-
130; id., “Les épitres de Paul: La mission apostolique”, em J. Delorme (ed.), Le
ministére et les ministéres selon le Nouveau Testament, Paris 1974, 34-56 (55-56);
E.L. WILSON, “The Priestly Service of the Gospel of God: An Exegesis of Romans
15,16", Covenant Quarterly 30 (1972) 31-40; A. LEMAIRE, “The Ministries in the
New Testament. Recent Research”, Biblical Theology Bulletin 3 (1973) 140-166; J.
PONTHOT, “L’expression cultuelle du ministére panlinien sefon Rom 15,16”, em A.
Vanhoye (ed.), L’apdtre Paul. Personalité, style et conception du mynistére, Ldwen
1986, 254-262.
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4,1), dugxkovog (2 Cor 3,6), ou fala da sua draxovia (Rom 11,13;
15,31; 2 Cor 5,10; 6,3).

Sé por si, Aertovpydg ndo é necessariamente uma palavra
cultual, embora também seja utilizada em contextos cultuais'*.
No grego helenistico, qualifica o titular de um servigo publico -
1'%, £ neste
sentido, por exemplo, que Paulo apresenta os dirigentes da

a méAig -, enquanto investido de mandato oficia

sociedade civil como mandatados por Deus: Aeitovpyol Oecod.
Mas ndo se trata de termo que seja frequente no N.T. Em Fil
2,25, é aplicado a Epafrodito, em quem a comunidade delegou
para atender as necessidades do apéstolo; em Hebr 1,7, designa
os anjos, mas no quadro duma citagiao do Sl 104,4; em Hebr 8,2,
a referéncia & funcido de Cristo no santuario celestial é
nitidamente litargica: Cristo é entronizado como sumo sacerdote
e “Aertoupyd¢ do santudrio e da tenda auténtica”. Nos LXX, a
significagdo cultual ndo est4 ausente, apesar de ndo ser a mais
habitual. Em 2 Esdr 7,24, os sacerdotes e levitas sao chamados
Aertovpyol oikov Oeoid; em Is 61,6, Aettovpyol e iepeig estido
associados: “Vés sereis chamados sacerdotes do Senhor, sereis
chamados Aeitovpyoi @eod”. Quanto ao substantivo Aeirtovpyia,
é regularmente usado a propésito do servigo no templo'. A
palavra Aeitovpydg prestava-se, pois, a uma utilizagdo cultual, da
qual ndo hi davidas em Rom 15,16, por via do desenvolvimento
que se lhe segue. O determinativo Xpi1ot00 ‘Incod podera sugerir
que, na oferenda dos gentios a Deus, o verdadeiro actor é Jesus
Cristo®’. Todavia, nos escritos auténticos de Paulo, Jesus é
apresentado, ndo como sacerdote, mas antes como vitima de
expiacdo e propiciagio (cf. 1 Cor 5,7; Rom 3,25).

154 Cf. H. STRATHMANN, a.c., 236-238; C. SPICQ, Notes de Lexicographie
néo-testamentaire I, Fribourg-Gottingen 1978, 475-481.

155 Cf. H. SCHLIER, “Die ‘Liturgie” des apostolischen Evangeliums (Rom
15,14-21), em Das Ende der Zeit, Freiburg i.Br. 1971, 169-183.

156 Nalgumas passagens dos apécrifos judaicos, de Fildo e Flavio José,
A€rtovpydg tem valor cultual. Cf. J. BECKER, o.c., 47-50; Cf. H. STRATHMANN,
a.c.,229; R. CORRIVEAU, o.c., 98s; W. STRACK, o.c., 44-47.

157 Esta hipétese foi proposta, entre outros, por C.E.B. CRANFIELD, o.c.,
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Xpiotod ‘Incod podera sugerir que, na oferenda dos gentios a
Deus, o verdadeiro actor é Jesus Cristo'>’. Todavia, nos escritos
auténticos de Paulo, Jesus é apresentado, ndo como sacerdote,
mas antes como vitima de expiagdo e propiciagao (cf. 1 Cor 5,7;
Rom 3,25).

A expressdo iepoupyodvta t0 €bayyéAiov Ttol Oeod €
complexa e de tradugio dificil. O verbo iepouvpyeiv evoca uma
actividade cultual, sacrificial, ou seja sacerdotal, mas o seu
significado preciso é incerto. Para além de se tratar de um hapax
no N.T., é praticamente um termo desconhecido no grego
classico e nos LXX'®. Na literatura helenistica, nos apécrifos
judaicos, em Flavio José e Fildo, é utilizado em sentido técnico
cultual, com o significado de “realizar um acto sagrado”, ou
“oferecer sacrificios”. O mesmo ird acontecer mais tarde na
grecidade cristd e mesmo em alguns conconcilios'*”.

Mas que relagio poderé haver entre “o evangelho de Deus”
e a “oferta de um sacrificio”? Fazer de 16 ebayyéAiov objecto de
iepovpyeiv e assim - em conformidade com o uso de Flavio José
e Filao - considerar o evangelho como “oferenda”, faz pouco
sentido, uma vez que esta vem designada a seguir com a palavra
npoogopd. Mais plausivel seria tomar 10 ebayyéAiov como um
acusativo de relagdo - quase instrumental - de modo a
interpretar-se o acto sacrificial de Paulo em relacdo "ao
evangelho. Dado que estamos perante um verbo originariamente
intransitivo, tal sentido é admissivel, mas na realidade ainda nao
parece satisfatério.

157 Estahipétese foi proposta, entre outros, por C.E.B. CRANFIELD, o.c., 755.

158 O unico exemplo dos LXX ¢ constituido por uma variante de 4 Mac 7,8:
ToU¢ iepoupyolvtag TV véuov.

159 Em Flavio José (cf. Ant 14.4.3 § 65; 17.6.4 §166) e Fildo (De cherub 28
§96), a utilizagfo de iepoupyeiv em contextos sacrificais (="oferecer um sacrificio™)
ndo estd necessariamente ligada a uma actividade ou a um estatuto sacerdotal. G.
SCHRENK, iepdg xtA., em TWNT, 111, 221-284, interpreta iepovpy€w em sentido
etimologico: “sacris operari, sacras res tractare”(252); cf. C. WIENER,
“'Iepouvpyeiv (Rom 15,16)”, em Studiorum Paulinorum Congressus Catholicus,lI1,
Roma 1961, 399-404; id., “Ceux qui assurent le service sacré de I’évangile (Rom
15,16), em Vatican II. Les prétres. Formation, ministére et vie, Paris 1968, 257-259;
W.STRACK, o.c., 47-49.
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O significado de iepovpyeiv devera deduzir-se a partir da
fungado que a palavra desempenha em todo o contexto. Mediante
o recurso a categorias cultuais, Paulo refere-se a sua actividade
no antuncio do evangelho aos pagaos, a fim de que estes sejam
“santificados”, ou seja, para que entrem na esfera do sagrado e
assim tenham acesso a Deus. Tal actividade corresponde as
fungdes que normalmente eram atribuidas aos sacerdotes. Nada
nos leva a supor, é certo, que o apdstolo se tenha considerado,
em sentido estrito, como sacerdote'®. Todavia, ele assimila de
alguma maneira o seu ministério de pregador do evangelho a
uma actividade de tipo sacrificial, seja esta de natureza
espiritual, como em Fildo, ou por simples analogia. J4 em Rom
1,9, a pregagao do evangelho se encontra associada ao exercicio
do culto: “O meu testemunho é Deus, aquele a quem eu presto
culto (Aatpebw) no meu espirito, anunciando o evangelho de seu
Filho” (Rom 1,9). Pode notar-se ainda um paralelismo, embora
mais extrinseco, em 1 Cor 9,13: “Aqueles que exercem o servigo
do culto (ol ta iepa épyalduevor) sdo alimentados pelo templo,
os que ministram no altar (oi 1 Svoieotnpiov nepedpevovreg)
tém parte naquilo que é oferecido sobre o altar” (1 Cor 9,13).

Este conjunto da atestagdes, ainda que nos leve a supor na
teologia paulina uma certa compreensiao cultual da obra da
evangelizagdo, é no entanto insuficiente para a situar. Com
efeito, ndo se explica, a partir dos lugares paralelos, a razdo pela
qual, em Rom 15,16, o apéstolo recorre a férmulas inéditas - e
particularmente expressivas do sagrado - para evocar o seu

160 Paulo jamais se intitula como iepet - alias s6 atribuido a Cristo na carta
aos Hebreus (5,6; 7,1-23; etc.). Mas seria intitil e correr-se-ia o risco de um certo
anacronismo pretender determinar se o apéstolo tinha ou nfo consciéncia de ser
investido de uma fungao “sacerdotal”, como pretendeu L. SHEHAN, “The Priest in the
New Testament: Another Point of View”, Homiletic and Pastoral Review 76/2 (1975-
76) 10-23 (13). O quadro de referéncia segundo o qual Paulo aplica a si proprio as
palavras Aertoupydg e iepoupyeiv é o sacerdécio judaico do templo de Jerusalém,
ou o dos levitas. Cf. W. PESCH, “Zu Texten des Neuen Testaments iiber das
Priestertum der Getauften”, em O. Bocher - K. Haacker (ed.), Verborum Veritas (FS
G. Stihlin), Wuppertal 1970, 303-315; K.-H. SCHELKLE, “Der Apostel als Priester”,
Theologische Quartalschrift 136 (1956)257-283; C.E.B. CRANFIELD, o.c., 755;}J.A
FITZMYER, Romans, New York 1993, 712.
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ministério. O mais provavel é que a escolha de iepoupyeiv se
fique a dever a perspectiva que este singular verbo abre para o
enunciado que se lhe segue: “ a fim de que os gentios se tornem
uma oferenda (npoogopd) agradavel a Deus, santificada
(nyrxouévn) pelo Espirito Santo”. Em Gltima anilise, o objectivo
da obra de Cristo - na qual Paulo exerce a fungio de Aertoupydg
- é a mpoogopa TV Edvav: oferenda que serd agradavel a Deus
na medida em que for “santificada (ou consagrada) pelo Espirito
Santo”. E em relagio a este objectivo que o trabalho de
evangelizacio pode ser definido como uma preparagio da
oferenda, uma espécie de fungido sagrada (“hierurgia™) -
sacrificial, ou, em todo o caso, cultual -, para a qual Paulo foi
escolhido como “servo” (Aertovpyég)'®'.

O ministério do apéstolo, pelo qual os pagaos passam da
condicdo carnal a4 condigdo espiritual, é pois comparado ao
sacrificio. Pelo evangelho - “poder de Deus para a salvagao de
todo o que acredita” (Rom 1,16) - os pagios obtém o “regresso
a Deus”, que é o fim de todo o verdadeiro sacrificio. A vitima
oferecida no altar transforma-se de coisa profana em sagrada,
entra numa nova esfera, na qual opera o regresso do homem a
Deus. O antncio do evangelho provoca uma transformagao
semelhante, de tal modo que se pode comparar ao sacrificio mais
perfeito do A.T. - o holocausto -, nao para ser “destruida”, mas
para ser transformada e poder assim chegar até Deus'®. O termo
cultual npoogopd, que apenas aparece no grego tardio do A.T.,
aplica-se ao sacrificio quotidiano (Esd 5,21; Sir 50,13-14; Sl
40,6), designando por vezes a observancia da lei por parte do
homem sabio (Sir 14,11; 35,1.5)'%, E neste sentido que em Rom
15,16 se refere a inteira existéncia cristid. Ao oferecer os pagios
a Deus como oferta agradavel, Paulo exerce a fungao de ministro

161 Cf. AM. DENIS, a.c., 403-408.

162 Cf. S. LYONNET, “Le ministére et la vie du prétre a la lumiére du mystére
du Christ”, Seminarium 24 (1972) 456-477. O termo mpoc@opd&, em contextos
cultuais, é sinénimo de dvoia (cf. S1 39,7; Dan 3,38; Hebr 10,5s; Ef 5,2), tendendo
a sublinhar a atitude interior do oferente requerida pela sua presenga diante de Deus
(cf. Sir 35,1.1; Test Lev 3,5s; 14,5; Arist 170,7). Cf. W. STRACK, o.c., 49-56.

163 Cf. S. DANIEL, o.c., 219-221; A.-M. DENIS, a.c., 406.
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intercessor, se nao mesmo de sacerdote, conforme se entenda a
expressio ambigua mpoogopd tdv €0vedv: a oferenda que os
gentios apresentam (genitivo subjectivo), ou os gentios que a
evangelizagdo consagra e oferece a Deus (genitivo objectivo).

No primeiro sentido, outrora proposto por A.-M. Denis'*,
a missao de Paulo seria a de conduzir os pagios a exercerem o
culto verdadeiro, animado e santificado pela presenga do
Espirito. Esta interpretagdo, que apresenta os pagios como povo
cultual, tem em seu favor o facto de corresponder a algumas
perspectivas paulinas. Pode aduzir-se como exemplo o texto de
Fil 3,3: “Os circuncidados somos nds, que prestamos o nosso
culto pelo Espirito de Deus” (nvedSpati ©cod Aatpeovteg). Em
Gal 4,6 e Rom 8,15, é pela presenga do Espirito que o crente,
libertado da escravidao da lei, desfruta da condigdo de filho
adoptivo e pode dirigir-se a Deus como Pai. De resto, o tema do
acesso dos pagidos ao culto auténtico contava com a preparagao
vinda dos profetas, que evocavam uma assembleia litdrgica de
todos os povos reunidos em Jerusalém (cf. Is 60,3; Zac 8,23). Os
referidos textos sublinham, como elemento distintivo do novo
culto, o dom do Espirito, que confere uma dimensao escatolégica
a comunidade crista'®.

O segundo sentido (os gentios oferecidos) tem no entanto a
preferéncia da maior parte dos comentadores e tradutores: “a fim
de que os gentios se tornem uma oferenda agradavel a Deus,
santificada pelo Espirito Santo”'®. De facto, tal senfido
harmoniza-se melhor com o contexto imediato e assegura toda
a coeréncia a frase: a realidade oferecida (os gentios) nao se

164 A -M. DENIS, a.c., 405-406. Interpretagido andloga encontra-se em J.
MURPHY-O’CONNOR, Paul on Preaching, London 1963, 288; C. SPICQ, Théologie
morale du Nouveau Testament, 2 vol., Paris 1965, 208; R. CORRIVEAU, o.c., 152s.

165 Cf. E.H. KENDELL, “The Pauline Usage of nvetGpati as a Reference to the
Spirit of God”, Journal of the Evangelical Theology Society 27 (1984) 299-313.

166 O sentido de genitivo objectivo encontra-se em Sir 46,16 (a oferta de um
cordeiro). E a interpretagdo corrente. Cf. K. WEISS, “Paulus - Priester des christl.
Kuitgemeinde”, Theologische Literaturzeitung 79 (1954) 355-363; R.M. COOPER,
“Leitourgos Christou Jesou. Toward a Theology of Christian Prayer”, Anglican
Theological Review 47 (1965) 263-275; G.P. WILES, Paul’s Intercessory Prayers,
Cambridge 1974, 85s.
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podera tornar agradivel (ebnpdéodextog) sendo na medida em
que tiver sido “santificada” (fjyiaouévn) pelo Espirito. O termo
cultual eOnpéodextog encontra-se ji noutras passagens
associado a actividade de Paulo e a oferta dos pagidos (Rom
15,31; 2 Cor 8,12; cf. Fil 4,18; 1 Ped 2,5)'%". Os pagaos $30
“oferta agradavel” porque santificados pelo Espirito Santo que
habita neles (Rom 8,9.11s)'%®. O apéstolo considera o seu
trabalho entre os pagaos como uma forma de sacrificio, pois que
a conversdo destes realiza perfeitamente o fim de todo o
sacrificio: operar o regresso do homem pecador a Deus. Ele
proprio se atribui a fungao de colaborador em tal acto sacrificial
(Aertoupyog, iepoupydv).

No quadro geral da carta aos Romanos, o acesso dos gentios
a justificagdo constitui a etapa final, ou escatolégica, da histéria
da salvagao (cf. Rom 4,21-24). No seu epilogo, a fungdo cultual
dos pagaos aparece como a realizagio e epifania final. Nela se
cumprem as promessas feitas aos antigos: “Quanto aos gentios,
eles glorificardo Deus, pela sua misericérdia, conforme esta
escrito: Porque eu te celebrarei entre as nagbes pagds e cantarei em honra
do teu nome. E ainda: Nagdes todas, louvai o Senhor, exultai junto com
o seu povo...” (Rom 15,9ss).

Em sintese, pode considerar-se que em Rom 15,16 a
acentuagio nio recai directamente sobre uma eventual
consciéncia “sacerdotal” de Paulo, nem mesmo sobre a
formulagio sacral da sua missdo. O que ele sublinha é, antes de
mais, o destino cultual dos pagios no quadro soteriolégico e
eclesiolégico em que os seus escritos inscrevem o designio
salvifico de Deus. Se na morte e ressurreicio de Cristo se
realizou a redengdo escatolégica, os crentes j4 ndo tém
necessidade de qualquer purificagio ou santificagio ciltico-

~

ritual. Por conseguinte, a linguagem do culto atribui-se

167 Cf.R. CORRIVEAU, o.c., 113s.

168 R.CORNELY, Epistolaad Romanos, Parisiis 1927, explica que se trataaqui.
do baptismo pelo qual o cristdo morre como uma vitima, santificada pelo Espirito
Santo. Cf. O. MICHEL, Rémer, 328; R.M. COOPER, a.c., 270.
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significacdo nova, tipolégica, como aquela que exprimem as
imagens do “acesso” (npogaywyri) a Deus (Rom 5,2) e da “oferta
dos gentios” (nTpoopopé TV édvodv). E aqui que Paulo entende
a sua pregacio do evangelho como uma actividade sacerdotal
(iepovpyeiv), exercendo a funcio de servo de Jesus Cristo
(Aertoupyog Xprotod Incod) para os pagios, de modo que estes
sejam “uma oferenda (npoo@opd) agradivel a Deus, santificada
pelo Espirito Santo”. Uma vez que incorporados no
acontecimento da Cruz mediante a pregacio do evangelho, os
pagdos tornam-se “uma oferenda” (npoogopd) e o apéstolo como
um sacerdote (Aertoupydg). E este o paradoxo que explica uma
utilizagdo quase violenta da expressio iepovpyodvte 70
evayyériov: o evangelho como objecto do culto, ou o ministério
ao servigo do evangelho como actividade cultual. Paradoxo
sobretudo porque sao aqueles outrora considerados impuros que
chegam 2 “obediéncia da fé” (Rom 1,5; 15,18) e se tornam “uma
oferenda agradédvel a Deus”. O evangelho prepara o sacrificio.

Em tal quadro, Paulo exprime a sua fungido em coeréncia
com a significagdo cultual que ele atribui 4 presenca dos pagaos
na comunidade de salvagio. E pelo facto de estes se terem
tornado - em conformidade com o plano divino - “uma oferenda
agradavel a Deus, santificada pelo Espirito Santo”, que Paulo
pode definir a sua obra de evangelizagdo como uma acgio
litargica, uma iepoupyia, e se pode intitular Aevtouvpydc. Ele é
ministro enquanto exerce a actividade sagrada de pregar, por ele
considerada como um holocausto, o seu culto espiritual (Rom
1,9). Pela sua pregagio - que é a acgio de Cristo nele - os pagios
sdo chamados para a obediéncia da fé em Cristo. Deste modo, o
objectivo do culto pés-exilico - tornar possivel o acesso e a
proximidade do homem em relagao a Deus - realizou-se em
Cristo, ndo s6 para os judeus, mas também para os outros povos
(cf. Is 61,6; 62,10; Ex 19,5s). Num horizonte escatolégico, o
antncio do evangelho contém um programa de missionagio de
grandeza quase cédsmica: oferecer a Deus em sacrificio t& €dvn -
o conjunto de todos os povos. Para Paulo a sua actividade
apostblica é um culto novo e espiritual, que é o elemento
distintivo da era do Espirito Santo (Rom 15,19).



SIMBOLISMO DA LINGUAGEM CULTUAL 79

Ao dizer-se que o culto se realizou em Cristo, esta de algum
modo implicita a ideia de superagio do antigo culto, que se
propunha aproximar o homem de Deus, mas na realidade apenas
o introduzia no lugar sagrado. A partir do momento em que o
acesso a Deus tem lugar, ndo ja no templo de Jerusalém, mas em
Jesus Cristo, e uma vez que se salvara, nio quem oferecer um
sacrificio no santudrio, mas “todo aquele que invocar o nome do
Senhor” (Rom 10,13; cf. Act 2,21), segue-se logicamente que,
pelo antncio da mensagem de salvagao, as fronteiras sagradas de
Israel sdo franqueadas a todos os cristios.

3. A fé como liturgia

A fim de agradecer aos cristdos de Filipos a colecta que
estes, através de Epafrodito, lhe tinham feito chegar a sua
prisdo, Paulo escreve uma carta de reconhecimento, na qual abre
o seu coracio de apéstolo e manifesta a sua profunda unido com
aquela comunidade crista'®. Prolongando a obediéncia de Cristo
(v.12), os Filipenses resplandeciam no mundo como faréis de
luz. Neste contexto, dirige-lhes a seguinte exortagao: “Fazei tudo
sem murmiurios ou reclamagdes, a fim de serdes irrepreensiveis
e puros (&ueuntor xal axépaior), filhos de Deus sem mancha
(dpuwue), no meio de uma geragio ma e pervertida” (Fil 2,15). As
qualidades dos cristiaos sido designadas por trés adjectivos que
fazem parte da linguagem cultual utilizada por Paulo para
descrever a natureza da santidade cristi. Com efeito, nos LXX,
Gueuntog e Guwpog traduzem o hebraico NN - atributo das
vitimas para o sacrificio. Entretanto, nos escritos paulinos tais
termos apresentam-se com ressonancia escatolégica, uma vez que
a afericdo da santidade ¢ af transferida para o momento do juizo
(cf. 1 Tes 3,13; 5,23; Fil 1,10). O mesmo acontece no presente
texto, onde a santidade dos fiéis é mencionada na perspectiva da
gléria do apéstolo “no dia do Senhor” (v.16). Embora ele espere
uma decisio favoradvel do tribunal, encara também a

169 SegundoJ. GNILKA, Der Philipperbrief, Freiburg 1980, 5-6.11-18,Fil 2,17
faz parte daquela que chama carta A (1,1-3,1a; 4,2-7.10-23), escrita na prisfio.
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eventualidade do martirio, que interpreta como um verdadeiro
acto cultual:

Mas se o meu sangue houver de ser derramado em libagao
(onévdouat), na acgao litdrgica sacrificial (dvoia kel Aertovpyia) da
vossa fé, alegro-me e regozijo-me com todos vés (Fil 2,17).

Apbs a alusido aos trabalhos e objectivos do seu ministério
apostélico, mediante duas metiforas da vida atlética (v.16) -
“corri” (Edpauov) e “trabalhei arduamente” (éxon{aow) -, Paulo
introduz uma clausula concessiva (dAAa €i xal), que admite a
possibilidade real de receber o martirio: o derramamento do seu
sangue como uma libagdo. Pelo menos é esta a interpretagio
dada ao verbo onévdouar pela maior parte dos comentadores
contemporaneos.

No mundo grego, o verbo onévdéw (“oferecer uma libagio™)
é um termo cultual, que significa “derramar uma porgio de
bebida sobre o solo ou sobre um lugar de culto, como oferta aos
deuses”'’°. Nos LXX, tanto o verbo como o substantivo anovdi
tém a ver com oferendas de bebidas ou libagdes de vinho ou
azeite, que por vezes sdo derramados em cima ou ao lado da
vitima imolada (cf. Num 15, 3-10; Ex 29,40)'"!. No N.T., talvez
na dependéncia desta passagem, encontra-se o mesmo verbo,
também na forma passiva, em 2 Tim 4,6, onde se diz do
apé6stolo: “Quanto a mim, ji fui oferecido em libagio
(omévdouar) e chegou o tempo da minha partida”. A imagem
aqui refere-se & morte de Paulo, cujo sangue é derramado como
uma libagdo aos pés do altar'’%. Que conotagio estara ligada a
este verbo em Fil 2,17? Em geral, os comentadores interpretam-

170 Cf. 0. MICHEL, onévéopar, em TWNT, VII, 529-537 (529); H.J.
KLAUCK, Herrenmahl und hellenistischer Kult. Eine religionsgeschichtliche
Untersuchungzum I. Korintherbrief, Minster 1982,258-272; A.M.DENIS, a.c., 631-
634; R. CORRIVEAU, o.c., 124-136; E. FERGUSON, a.c., 1151-1189.

171 Cf.aindaGen35,14;30,9; Lev23,13.18.37;Num 15.5.7.10.24;28,7-10.14;
29,36-39; etc.

172 ¢f. 0. MICHEL, a.c., 534. 537.
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no como alusio do apdstolo ao sacrificio da sua prépria vida: o
martirio'’>.

Entretanto, alguns autores objectam que jamais na Biblia
grega ou no helenismo o verbo onévdouar é utilizado para as
libacdes de sangue. Por isso, propuseram uma exegese
alternativa'™. Ao empregar tal metifora, Paulo ndo tinha em
vista a eventualidade da condenagio A morte, mas os trabalhos
apostélicos, ja antes referidos nas imagens do “correr” e
“trabalhar” (v.16). Nesta interpretacio, justifica-se o tempo
presente de omévdoual, pois em causa estd nio o que podera
acontecer no futuro, mas o que acontece no presente. Deste
modo, a passagem nao quebra a nota dominante de optimismo
e confianga, que vem desde o capitulo anterior (1,24).

Contudo, sobre a balanga, a interpretagio de onévdouar em
referéncia a2 morte de Paulo é preferivel, pelas seguintes razdes:
a) a exegese alternativa ndo tem adequadamente em conta o
significado condicional ou concessivo da conjungio introdutéria
da frase: “mas se”(a@AAo €i xai); b) o tempo presente de
anévdouar, depois de €i, estabelece apenas uma hipé6tese ou
suposi¢io, sem haver em conta 0 momento em que a mesma se
realiza; c¢) na linguagem dos sacrificios, o verbo onévdouai é
utilizado em sentido transposto. Paulo, por certo, ndo se quer
referir a um derramamento de sangue semelhante ao das vitimas
dos sacrificios (cf. SI 16,4), mas antes ao seu desejo de oferecer
a Deus a prépria vida. Se virmos af um reflexos da linguagem do
A.T., concluiremos que o apéstolo entende o sacrificio da sua
vida como uma libagdo, a qual completa a oferenda dos
Filipenses a Deus, tornando-a agradivel. Deste modo, ndo sera
pela morte enquanto martirio que ele se alegra, mas antes pela
coroagao do seu servigo apostélico - uma libacdo creditada em

173 Cf.P.T. O’BRIEN, The Epistle to the Philippians, Grand Rapids 1991, 304-
306.

174 A argumentagdo, apresentada pela primeira vez por A.M. DENIS, a.c., 630-
645, é desenvolvida por: J.-F. COLLANGE, L ’épitre de saint Paul aux Philippiens,
Neuchatel 1973; G.F. HAWTHORNE, Philippians, Waco 1983, 105-106.
Interpretagdes analogas sdo defendidas por vérios outros autores, tais como G. Riciotti,
J. Dupont, J. Murphy-O’Connor, P. van Bergen, R. Corriveau.
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N

favor da comunidade cristad de Filipos, para esta juntar a sua
prépria oferenda.

A luz da precedente exegese, torna-se claro o sentido geral
da expressdo “na acgdo litdrgica sacrificial da vossa fé” (éni 19
Dvoig xal Aertovpyiq tfg niotewg Oudv). Pelo significado
natural da passagem e a ordem das palavras em grego, devemos
entender a frase como complemento do verbo anterior
(omévdopar), de preferéncia a ligi-la com o seguinte (xaipw)'”.
Mas a concretizagao do significado de cada um dos seus
elementos enfrenta varias dificuldades, nomeadamente a do
significado preciso da preposicdo éni, a relacio de Aertouvpyia
com Jvoie e o sentido da construgio genitiva 1f¢ nioTewg Lu®v.
' A preposicio éni com dativo abrange um largo espectro de
sentidos'’®. Com base no uso de éni com dativo noutros textos
(cf. 1 Cor 14,16; 2 Cor 7,13; Lc 3,20), damos-lhe o sentido de
“em adicdo a”, entendendo que a libacio do apéstolo se
acrescenta ao sacrificio dos Filipenses'”’.

Os dois substantivos - “sacrificio e servico” (Juvoia xal
Aertovpyia) - sdo ambos provenientes da linguagem sacrificial
dos LXX'®, Embora 8voia se possa referir aquilo que é
oferecido, ou sacrificado, no caso presente deve entender-se
como nomen actionis, significando o “acto de oferecer, cujo sujeito

175 F ainterpretagdo da maior parte dos comentadores. Todavia, W. SCHENK,
Die Philipperbrief des Paulus, Stuttgart 1984, 225, bem como J. GNILKA, o.c., 154,
j& na sequéncia de outros comentadores mais antigos (T. Zahn, E. Haupt, E.
Schweizer), indicam preferéncias pela conex®o da frase com yaipw, em virtude da
dificuldade em explicar a alegria dos Filipenses pela morte de Paulo como uma
libagao.

176 Alguns autores (J.B. Lightfoot, A. Plummer; H.A.A. Kennedy) ddo-lhe
sentido local (“sobre™); outros (H.A.W. Meyer, E. Lohmeyer; M. Dibelius; W.
Michaelis), atribuem-lhe sentido temporal (“no momento em que™). Porém, parece-nos
preferivel aversdo proposta por M. ZERWICK, Analysis Philologica Novi Testamenti
Graeci, Romae 1960, 442: “in”, “superadditum ad”. Idéntica ¢ a interpretagio de
varios comentadores recentes. Cf. P.T. O’BRIEN, o.c., 307.

177 Cf. P. SEIDENSTICKER, o.c., 227-229; R.J. McKELVEY, o.c., 185.

178 Cf. E. LOHSE, Mdrtirer und Gottesknecht. Untersuchungen zum
urchristlichen Verkiindigung vom Siihntod Jesu Christi, Gdttingen 1963, 195s.
Diversa € a interpretagdo de W. SCHENK, o.c., 225, que atribui a estes termos apenas
um sentido profano, como em Fil 2,30; 2 Cor 9,12.
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real pode ser Paulo ou, mais provavelmente, a comunidade crista
de Filipos”'”?. A palavra Aeitovpyie, bem como o
correspondente verbo Aeirtouvpyeiv, sio utilizados nos LXX quase
em exclusiva referéncia as funcdes e ao ritual dos sacerdotes e
levitas no templo'®. Contudo, o respectivo campo verbal aparece
com pouca frequéncia no N.T. Como consequéncia do fim do
antigo culto veterotestamentario através de Jesus Cristo e da sua
morte na Cruz, ji4 ndo se tornava necessiria uma classe
sacerdotal que obtivesse o acesso dos fiéis a Deus. Assim aquelas
palavras nio eram apropriadas aos ministros cristdos. A nova
comunidade nio tinha sacerdotes, considerando-se ela prépria
como sacerddcio real, no qual todos tém directo acesso a Deus
através da morte de Jesus Cristo (Hebr 10,19).

A parte uma ou duas referéncias ao servigo ritual e cultual
(Lc 1,23; Hebr 9,21) e a actividade de Cristo como sumo
sacerdote (Hebr 8,6), Aeitovpyia designa, em sentido nao-
cultual, toda a espécie de servigos que se prestavam na
comunidade crista, em ordem a acorrer as diversas necessidades.
Em 2 Cor 9,12, por exemplo, Aeitovpyie encontra-se numa
frase que refere a colecta de Paulo para os pobres da Igreja-mie
de Jerusalém, enquanto em Fil 2,30 o termo tem a ver com o
servigo que Epafrodito presta ao apéstolo. Esta tltima passagem
reveste-se de particular relevincia para a determinacio do
sentido de Aeivtovpyia em Fil 2,17. Epafrodito entregou-se
totalmente ao servigo de Paulo, ndo apenas a titulo pessoal, mas
como representante da comunidade cristd. Deste modo,
Aertoupylo nao se refere s6 a colaboragio que Epafrodito
prestou ao apéstolo, mas inclui a oferta dos Filipenses, “perfume
de suave odor, sacrificio aceite e agradavel a Deus” (Fil 4,18). A
coordenagao de Aeitoupyia com Bvoia di origem a nogdo de
“accdo litargica sacrificial”, pela qual toda a actividade de fé dos

179 ¢f. J. BEBM, 8w ktA., em TWNT, 111, 180-190; U.B. MULLER, Der Brief
des Paulus an die Philipper, Berilin 1993, 121. Diversa ¢ a interpretagio de P.T.
O’BRIEN, o.c., 308, para quem Ddvoia se refere & coisa sacrificada.

180 Em Filao, Aeitoupyia ¢ ndo s6 um termo técnico para o servigo sacerdotal,
mas também designa o culto espiritual (v.g, Post 185).
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Filipenses é representada, em sentido metafdrico, como um
sacerdécio'®',

A expressio “da vossa fé” (t1\¢ niotewg budv) qualifica, ndo
s6 o ultimo substantivo (Aertoupyia), mas os dois (Dvoia xai
Aertovpyia), entendidos sobre a fé da comunidade como uma
"accao litGrgica sacrificial”. A questao decisiva estd aqui na
interpretagdo gramatical do genitivo 1 niotewg, que pode ser
objectivo ou epexegético‘sg, No primeiro caso, é o apostolado de
Paulo - de modo idéntico a Rom 15,16 - que oferece em
sacrificio a fé dos Filipenses; no segundo, ¢ a préopria “vida de fé”
da comunidade cristd considerada como um sacrificio. Ambas as
interpretacdes s3o possiveis, mas o contexto sugere que a
férmula deva ser entendida de modo compreensivo, englobando
a fé dos Filipenses em todas as suas manifestagdes: caridade,
trabalho apostélico e vida de oragao'®.

Em sintese, a acentuagio da passagem recai sobre a acgio
litargica sacrificial dos Filipenses (Ovoia xal Aertoupyia), ndo
sobre a “libagdo” (omovdr) de Paulo - o qual, no entanto, esta
preparado para a oferecer com alegria. O principal e o verdadeiro
sacrificio a oferecer a Deus, segundo Fil 2,17, é a vida de fé da
comunidade cristd. Mas no caso de alguma coisa faltar para que
tal oferenda seja totalmente agradavel a Deus, o apéstolo
exprime o desejo de oferecer a prépria vida, como modesta
libacdo (omévdouat), para ser creditada em favor dos Filipenses.

181 Embora alguns autores (v.g., H.A.W. Meyer, G. Friedrich) vejam na
especificagdo de Jvoia por Aerrovpyia um modo de Paulo acentuar a dimenséo
sacerdotal do seu proprio ministério, amaior parte entende que estes termos se referem
ao sacrificio, ndo de Paulo, mas dos Filipenses. Cf. P.T. O’BRIEN, o.c., 309-310.

182 w. BAUER - K. ALAND, o.c., s.v. Jvafa 1- 1b, deixa as duas
possibilidades em aberto. Como Bauer traduzem também BDR, Grammatik, §235,
Anm. 7.

183 para além de varios comentadores mais antigos (J.B. Lightfoot, E. Haupt,
P. Bonnard, E. Schweizer), cf. J. GNILKA, o.c., 154s; G. BARTH, Der Briefan die
Philipper, Ziirich 1979, 51; G.F. HAWTHORNE, 0.c., 105; P.T. O’'BRIEN, o.c., 310;
M. SILVA, Philippians, Chicago 1988, 150-152.
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4. Perfume de bom odor

Em duas passagens de cartas que a critica histérica considera
como contemporaneas, Paulo utiliza os termos dourj e edwdia -
“perfume de suave odor” - que fazem parte da linguagem
sacrificial: num caso para qualificar a sua fungao de apdstolo (2
Cor 2, 14-16), no outro em referéncia a colecta que os cristaos
de Filipos lhe enviaram a prisdo (Fil 4,18).

4.1. O apéstolo

No inicio da chamada “apologia do ministério apostélico”
(2 Cor 2,14-7,4)'%%, encontra-se uma férmula caracteristica de
accdo de gragas, na qual Paulo, através de simbolos, refere a
natureza e fungio do seu apostolado:

Sejam dadas gracas a Deus, que por Jesus Cristo nos conduz sempre
em seu triunfo e, por nés, derrama por toda a parte o perfume
(6outiv) do seu conhecimento. Na verdade, nés somos para Deus o
suave odor {(evwdia) de Cristo, entre os que se salvam e entre os que
.se perdem; para uns, odor (éounv) que da morte conduz 3 morte;
para os outros, odor (6ounv) que da vida conduz a vida. E quem
estaria 2 altura de tal missdo? (2 Cor 2,14-16).

184 Estudos classicos contempordneos influentes na investigagio exegética
(v.g., W. Schmithals, D. Georgi, G. Bornkamm) interpretam 2 Cor 2,14-6,13; 7,2-4
como fragmento de uma carta independente. A critica mais recente, em geral,
reconhece que a sec¢do de 2 Cor 2,14-7,4 constitui uma unidade auténoma, mas ndo
isoladade 2 Cor 1,1-2,13 ¢ 7,5-16. Cf. R. BIERINGER, “Der 2. Korintherbrief in den
neuesten Kommentaren”, Ephemerides Theologicae Lovanienses 67 (1991) 107-130;
A.DE OLIVEIRA, o.c., 6-18; J. SCHROTER, o.c., 9-13; M.E. THRALL, o.c., 20-25.
De qualquer modo, ha um largo consenso na investigagdo actual em considerar que
entre 2 Cor 2,13 ¢ 2 Cor 2,14 héd uma descontinuidade textual. Em 2 Cor 2,14 comega
umanovasec¢io, na qual Paulo defende ¢ fundamenta teologicamente o seu ministério
apostolico. Cf. J. MURPHY-O’CONNOR, “Paul and Macedonia: The Connection
Between 2 Corinthians 2,13 and 2,14", Journal for the Study of the New Testament 25
(1985) 99-103; A.C. PERRIMAN, “Between Troas and Macedonia: 2 Cor 2,13-14",
Expository Times 101 (1989) 39-41.
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Sob o ponto de vista formal, a presente acgdo de gragas
apresenta-se como uma introdugdo secundiria da carta. De
harmonia com a convengio epistolar, o objectivo de um tal
paragrafo é o de introduzir pelo menos alguns dos principais
argumentos a tratar. A passagem anuncia, pois, o contetdo
essencial de toda a apologia'®. Seu tema central - que se
caracteriza por uma acentuada concentragao cristolégica - é o
significado escatoldgico-soteriolégico de Cristo para todos os
homens. O horizonte geral das metaforas que af se utilizam ¢é a
actividade apostélica de Paulo. Ja a accdo de gragas inicial, em
virtude do respectivo género literario, dirige o foco da atengao
para a sua pessoa (cf. 1 Cor 15,57; 2 Cor 2,14; 8,16)'%. A xépi¢
inicial tem por objectivo o plano salvifico de Deus, que actua
através de Paulo, de modo a constitui-lo numa especial relagao
com Deus (cf. 1 Cor 3,10; 15,10.57; 2 Cor 8,16; 9,15; Rom 6,17;
7,25)'%.

O motivo da oragdo introdutéria é expresso mediante dois
participios substantivados, que tém por sujeito Deus: “que leva
em triunfo” (¥prauBelovti) e “da a conhecer” (gavepoivTi). Isto
¢, Paulo da gragas a Deus por causa daquilo que nele e por ele se
realiza no presente. Mas se quisermos determinar mais em
concreto a natureza de tal actividade divina, seremos
confrontados com aquilo que aos comentadores se apresenta
como problema insoltvel. A principal questio resulta do facto de
nio se compreender a razio da presente acgdo de gragas, ou seja,
como é que a mesma possa ser motivada pelo triunfo de Deus
sobre o apéstolo. Além disso, o contexto nio se refere aos

185 Cf.J. LAMBRECHT, “Structure and Line of Thought in 2 Cor 2,14-4,6",
Biblica 64 (1983) 344-380; M. CARREZ, “'IKANOTHZ: 2 Cor 2,14-17", em L. de
Lorenzi (ed.), Paolo ministro del Nuovo Testamento, Roma 1987, 79-104.

186 Cf P.T.O’BRIEN, Introductory Thanksgiving in the Letters of Paul, Leiden
1977,233-240;S.J. HAFEMANN, Suffering and Ministry in the Spirit. Paul’s Defense
of His Ministry in Il Corinthians 2,14-3,3, Grand Rapids 1990, 10-12. O pronome
pessoal jpeig,em2 Cor2,14-17, como noutros textos (v.g. 2 Cor 3,1-6; 4,1-6), refere-
se a Paulo enquanto apéstolo, ou seja, acentua a natureza do ministério apostélico. Cf.
S.J. HAFEMANN, o.c., 12-16.

187 Cf H. CONZELMANN, a.c., 384; K. BERGER, a.c.,1096; A. DE
OLIVEIRA, o.c., 35.
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sofrimentos de Paulo - de modo que este os pudesse interpretar
como um triunfo de Deus sobre si - mas a sua fungao especial de
mediador, enquanto instrumento da revelacdo do perfume do
conhecimento de Deus'®®.

A dificuldade de interpretagao da passagem surge em virtude
do significado habitualmente atribuido a OprauBeverv (“levar em
triunfo”), que reflecte o simbolismo da instituigio romana do
desfile triunfal, no qual os prisioneiros, algemados e arrastados,
eram conduzidos a frente do carro do conquistador'®”. Dado que
se trata de um termo raro - desconhecido dos LXX e no N.T. s6
se encontra noutra passagem (Col 2,15) - foram sugeridas, em
alternativa aquela versao, varias outras hipdteses de significado,
mas sem que alguma delas tenha conseguido explicar o texto em

188 Neste sentido, veja-se a argumentagiio de P. MARSHALL, “A Metaphor of
Sociaf Shame: OprapBevervin 2 Cor 2,14", Novum Testamenrum 25 (1983) 302-317
(306s).

189 A estruturagramatical da passagem indica claramente que Paulo se compara
aumprisioneiro de guerraconduzido pelo general triunfante paraser executado. Desde
ha longa data que a exegese o reconhece. Veja-se, por exemplo, J.J. WETTSTEIN,
Novum Testamentum Graecum 2, Amsterdam 1752, 181-182. Mais recentemente, os
trabalhos de H. E. VERSNEL, Triumphus. An Inquiry into the Origin, Development
and Meaning of the Roman Triumph, Leiden 1970; H.A.W. MEYER, Critical and
Exegetical Handbook to the Epistles to the Corinthians, Peabody 1983, 451-452.
Vejam-se ainda os trabalhos de G. DAUTZENBERG, OprapBevw, em EWNT, 11, 384-
386; A. DE OLIVEIRA, o.c., 35-38; W. STRACK, o.c., 121-126; S.J. HAFEMANN,
o.c.,16-34;, C. BREYTENBACH, “Paul’s Proclamation of God’s ‘Thriambos’. Notes
on 2 Corinthians 2,14-16b”, Neotestamentica 24 (1990) 257-271; P.B. DUFF,
“Metaphor, Motif and Meaning: The Rhetorical Strategy behind the Image ‘Led in
Triumph’ in 2 Corinthians 2,14", Catholic Biblical Quarterly 53 (1991) 79-92 (para
quem a imagem do desfile triunfal, a que alude o verbo prapBedw em 2 Cor 2,14,
ndo é necessariamente militar, mas antes faz parte duma estratégica retorica de Paulo,
mediante a qual - contra acusagdes que lhe tinham sido movidas por seus adversérios -
sugere as procissdes epifdnicas greco-romanas, cujo objectivo era a manifestagdo da
divindade) ; J. SCHROTER, Der verséhnte Verséhner. Paulus als unentbehrlicher
Mittler im Heilsvorgang zwischen Gott und Gemeinde nach 2 Kor 2,14-7,4, Tiibingen
1993, 9-33.
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sentido convincente'’®. Com efeito, apesar de o termo ser

utilizado em sentido metaférico, a metifora tem de ter alguma
relacio com o significado literal. Por isso, varios trabalhos
recentes dedicados ao estudo desta passagem concluem por
confirmar a justeza da interpretagio classica, que contextualiza
o verbo dpiauBeverv na imagem do cortejo triunfal'®',

A ceriménia do triunfo - instituigio bem conhecida na Roma
Imperial - tinha por objectivo dar gragas a divindade que
garantira a vitéria na batalha e homenagear o general ou cénsul
vitorioso. Dado que o conceito de “conduzir em procissido
triunfal” nunca se referia ao conquistador, mas sim aos vencidos,
a celebragdo supunha de ordinario uma vitéria anterior, a qual
se referia'”>. Normalmente, a procissio terminava com a
execugao dos prisioneiros, ou por um acto de cleméncia por parte
do Imperador'®®. Ser levado em triunfo poderia, pois, significar
ser conduzido 4 morte na ceriménia da procissio triunfal. Se tal
visdo do triunfo for aplicada a 2 Cor 2,14, Paulo devera supor
que Deus, qual general vitorioso, o conduz como um escravo para
a morte'”*. No caso de assim ser, havera ainda que se especificar
o sentido da passagem paulina.

A interpretagio do termo Upiaubelerv depende
essencialmente do sentido que se der ao complemento nuég.

5w

190 Propuseram-se os sentidos de “divulgar”, “manifestar”, “dar a conhecer”,
“causar o triunfo”, “ser levado em procissfo triunfal como um associado na vitéria”,
etc. Para uma andlise ¢ discussio das varias teorias sobre o assunto, entre os estudos
maisrecentes, salientam-se os seguintes: L. WILLIAMSON, “Led in Triumph. Paul’s
Use of BprapuBedw”, Interpretation 22 (1968) 317-332; R.B. EGAN, “Lexical
Evidence on two Pauline Passages”, Novum Testamentum 19 (1977) 34-62 (o qual,
dando ao verbo o sentido de “expor, manifestar, dar a conhecer”, exclui qualquer
alusfo ao triunfo); P. MARSHALL, a.c. (que, citando Cicero, Séneca e outros - onde
o termo tem o sentido, quer de “triunfar de alegria”, quer de “conduzir em triunfo um
prisiongiro” - deduz que a metafora do triunfo em 2 Cor 2,14 confere a Paulo a marca
da vergonha social).

191 Entre outros, C. BREYTENBACH, a.c., 259; $.J. HAFEMANN, o.c., 22-34;
L. WILLIAMSON, a.c., 322; J. SCHROTER, o.c., 16-23; M.E. THRALL, o0.c.,191-195.

192 cf. S.J. HAFEMANN, o.c., 33; M.E. THRALL, o.c., 194.
193 ¢f. S.J. HAFEMANN, o.c., 18-39.
194 Cf. S.J. HAFEMANN, o.c., 35.
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Uma vez que tal verbo exprime um conceito intransitivo, o seu
objecto devera ser interpretado como um accusativus graecus, ou
seja, a acgao - o triunfo de Deus - ndo recai directamente sobre
o ap6stolo, mas diz relagdo a algo que o caracteriza'”. Ora um
dos de acontecimentos centrais na vida de Paulo, que encontram
significativa expressio na “apologia, é o da sua absoluta
dependéncia em relagio a Deus, a qual se manifesta na sua
vocagio e no seu ministério apostélico’®®. Aquele que, como os
profetas da antiga alianca (cf. Jer 1,5; Is 49,1), se intitula “servo
de Cristo” (Fil 1,1; Gal 1,10; Rom 1,1), “separado desde o ventre
materno” {(Gal 1,15; Rom I,1), também confessa com Jeremias:
“Tu me seduziste, Senhor, e eu me deixei seduzir; tu te tornaste
forte de mais para mim, tu me dominaste. Sirvo de escarnio todo
o dia, todos zombam de mim!” (Jer 20,7). A grande derrota de
Paulo aconteceu no caminho de Damasco, quando Deus se lhe
revelou como o mais forte e o chamou para o antincio do
evangelho. Embora em si mesmo o verbo ¥piauBeveiv nao
indique a ideia de conversido, pressupde-na, como se pode
deduzir a partir de varias alusées do contexto (cf. 2Cor
3,5s.16ss; 4,6).

E, pois, enquanto inimigo vencido, como “escravo de
Cristo”, que, no cortejo triunfante de Deus, o apéstolo é
conduzido para a morte. Nesta interpretacido de ¥proaubeverv,
“levar em triunfo” significa “levar para a morte”. Mediante a
figura literaria do cerimonial romano do triunfo dos vencedores,
Paulo confessa os sentimentos mais profundos de uma existéncia
dominada por aquele que o venceu: Jesus Cristo. A
fundamentagio cristolégica da sua missdo apostélica esta
implicita na férmula “em Cristo” (¢v Xp10ot®), que se encontra
no principio e no fim da pericope programaitica da “apologia” (2
Cor 2,14-17)"”". A manifestagio do poder de Deus na pregagio
do evangelho da-se através de Jesus Cristo, cuja morte e

195 Cf. BDR, Grammatik, § 160.

196 Cf. A. DE OLIVEIRA, o.c., 37-39; S.J. HAFEMANN, o.c., 35; C.
BREYTENBACH, a.c., 269; J. SCHROTER, o.c., 20-22.

197 Cf. A. DE OLIVEIRA, o.c, 39.
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ressurreicio constituem o objecto central da pregagio e
encontram dramadtica ilustragdo na continua experiéncia de
sofrimentos do apéstolo (cf. 2 Cor 4,7-11). Deste modo, o
primeiro motivo da accio de gragas é o facto da sua dependéncia
em relacido a Deus, que o conduz 4 morte em Jesus Cristo.

Mas Paulo apresenta ainda um segundo motivo para a sua
acgio de gragas na segunda frase participial, coordenada com a
primeira mediante a copulativa “e” (xaf): “e, por nés, derrama
(pavepoivti) por toda a parte o perfume (6ouriv) do seu
conhecimento”. Também esta metifora suscita dificuldade de
interpretagdo, sobretudo porque nio podera deixar de ser
integrada numa légica de pensamento com a afirmagao anterior
relativa ao triunfo de Deus. Tanto a relagio interna entre os dois
participios coordenados - “que leva em triunfo” (¥prapuBedovti)
e “da a conhecer” (pavepoivti) - como a relacdo externa do
segundo participio com a explicitagdo (611) dov.15, supdem uma
progressio l6gica de pensamento'’®. Para se compreender o
sentido do argumento, hid que determinar a natureza das
imagens do “perfume” (éou1) e do “suave odor” (edwdia) nos
vv.14b-16a, pelas quais o apéstolo ndo s6 completa o raciocinio
do v.14a, mas ainda se afirma como instrumento revelador de
Deus.

No v.14b, Paulo afirma que por meio dele se derrama o
perfume (6ouv) do conhecimento de Deus e, no v.15, que ele
préprio é para Deus o bom odor (e0wdin) de Cristo. A estas duas
aplicagbes da imagem acrescenta a importante declaragio sobre
o efeito que da sua actividade apost6lica resulta para os homens:
a morte ou a vida. Com a metafora do perfume descreve, pois, a
importante fungdo que ele préprio desempenha no processo de
salvagdo. A consciéncia do peso de tal responsabilidade justifica
a interrogagio final: “E quem estaria a altura de tal missdo?”
(v.16b). O significado dos termos “perfume” (6outj) e “suave
odor” (ebwdia) - em razido, quer do paralelismo entre os vv.15 e
16a, quer da expressdo “perfume de suave odor” (doun edbwdiac)

198 Cf. S.J. HAFEMANN, o.c., 36-37.
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no N.T (Fil 4,18; Ef 5,2) - é idéntico'”. Ambas as palavras se
uniram num mesmo sentido, tornando-se terminus technicus para
exprimir, como metonimia, a ideia de sacrificio. Com tal
expressdo - representando Deus a comprazer-se com o fumo do
sacrificio oferecido pelo seu povo (cf. Gen 8,21) - significava-se
nos LXX a qualidade que as oferendas deviam possuir em ordem
a serem agradaveis e aceites por Deus (Ex 29,18; 25,41; Lev
1,9.13; Ez 20,41; cf. Ef 5,2). Na época pés-exilica, mesmo
isolados, os dois termos conservaram a primitiva coloragao
sacrificial, mas eram utilizados em sentido metaférico para
designar a sabedoria revelada por Deus, considerada como
perfume de suave odor (cf. Sir 24,15; 35,5; 38,11; 39,13s; Bar
67,6).

O sentido de douti e ebwdia, em 2 Cor 2, 14-16a, ndo devera
afastar-se da imagem que estes termos evocam no culto
sacrificial do A.T., a ndo ser que haja dificuldades insuperaveis.
A confirmar tal sentido esti o texto de Fil 4,18 - carta
considerada contemporinea da 2 Cor -, onde o paralelismo de
linguagem e a referéncia sacrificial sio claros: “perfume de suave
odor, sacrificio aceite e agradavel a Deus” (dounv ebwdiog,
Suoiav dextiv, evdpeatov 10 Oeh). E certo que as situagoes
sao diferentes, pois em 2 Cor 2,14-16 o perfume orienta-se, ndo
para Deus, mas para os homens. Por isso, alguns autores julgam
que a passagem se deva interpretar 4 luz do simbolismo
sapiencial, ou seja, em referéncia ao mediador da revelagio®. A

199 Cf. G. DELLING, éoun, TWNT, V, 492-495; A. STUMPFF, ebwbia, em
TWNT, 11, 808-810; G. DAUTZENBERG, evwdia, EWNT, I, 226-229; R.
CORRIVEAU, o.c., 83-97. 111-117; H. SCHURMANN, “Die apostolische Existenz
im Bilde. Meditation iiber 2 Kor 2,14-16a”, em Ursprung und Gestalt, Diisseldorf
1970, 229-235; R. LIEBERS, Das Gesetz als Evangelium. Untersuchung zur
Gesetzeskritik bei Paulus, Zirich 1989, 208-214; W. STRACK, o.c., 126-128.

200 cf. A. DE OLIVEIRA, o.c., 40-41; W. STRACK, o.c., 128-132; J.
SCHROTER, o.c., 28-31, o qual pretende explicar 2 Cor 2, 14-16 2 luz do conceito dos
mediadores da revelagdo no judaismo antigo. Verifica que j& na literatura sapiencial,
mas sobretudo nos apécrifos e em Fildo, o “suave odor” (evwd{a) designa uma
determinada qualidade que caracteriza os mediadores de salvagdo e que se transmite
aqueles que o tocam. O perfume ¢ ai entendido como metafora da manifestagdo da
presenca do divino, representada pelo mediador, enquanto portador do perfume.
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nosso ver, porém, se considerarmos a imagem do “perfume de
suave odor” a luz do simbolismo da linguagem cultual de Paulo,
a dificuldade ndo é mais do que aparente: as duas acepgdes dos
termos o0ut e e0wdia no A.T. ndo se excluem mutuamente, mas
antes estdo ambas presentes em 2 Cor 2, 14-16a.

Com efeito, no sacrificio - cujo objectivo era a obtengao do
acesso a Deus - o fumo simbolizava a passagem para a esfera do
sagrado, onde Deus estd presente. Mas a presenca de Deus
manifesta-se através da sua acgao sobre o homem, que constitui
a revelagdo. O movimento ascendente do homem para Deus, em
ordem 2a salvagdo, requer da parte de Deus uma atitude de
condescendéncia. Nas imagens que representam o encontro da
revelagio, o perfume tanto se aplica 4 oferenda do homem (2 Cor
2,15; Fil 4,18) como ao dom de Deus (2 Cor 2,14); no primeiro
caso, é o fumo do sacrificio; no segundo, é a revelagao. Por isso,
Paulo pode dizer que Deus “derrama por toda a parte o perfume
(oouriv) do seu conhecimento”, isto é, que Deus se revela através
do seu ministério apostélico®®.

Na realidade, porém, o “perfume” (doutjv) identifica-se com
“o suave odor (ebwdie) de Cristo”, o qual é “para uns, odor
(6ounv) que da morte conduz a morte; para os outros, odor
(6ou1jv) que da vida conduz a vida”. Tal perfume de suave odor,
frente ao qual uma opgdo é inevitdvel (aceitando-o ou
rejeitando-o) ndo pode ser sendo o evangelho, ou seja Jesus
Cristo®”. Com efeito, para Paulo, evangelho e Jesus Cristo
identificam-se. Pelo andncio do evangelho realiza-se a
“consagragdo” do homem (Rom 15,16), de modo que o apéstolo,
no seu ministério, enquanto mediador na aproximacgio- do

201 Damos a yvidoewg o sentido de genitivo epexegético: o conhecimento de
Deus (arevelagiio) é um perfume (cf. 2 Cor 4,6). A referéncia a revelagio ¢, em geral,
reconhecida, sobretudo em razdo da preseng¢a do verbo gavepodv, que em Paulo
exprime arevelagiio da salvagio de Deus através do evangelho de Jesus Cristo. Cf. A.
DEOLIVEIRA, o.c.,41,espec.n.136; W. STRACK, o.c., 125;]. SCHROTER, o.¢.,29-
30.

202 ParaPaulo ¢ impensével uma atitude neutral: perante o evangelho separam-
se sempre os que s¢ salvam ¢ os que se condenam (cf. 1 Cor 1,18; 2 Cor 4,3s; Fil 1,28;
Gal 1,8s).
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homem a Deus, ou seja, prolongando na sua vida Jesus Cristo -
que na pregagdo do evangelho se torna presente nele - pode
considerar-se a si préoprio como “suave odor de Cristo”.

Integrando as diversas conclusées da precedente anilise,
concluimos que, depois de se representar no quadro do escravo
vencido, conduzido para a morte no cortejo triunfal (v.14a),
Paulo completa o seu pensamento recorrendo a imagem do fumo
do sacrificio do A.T. e 4 reinterpretagio da respectiva linguagem
na tradigio sapiencial pés-exilica. Nao obstante confluirem na
passagem motivos de origem diferente, o quadro que daf resulta
é totalmente coerente: o apéstolo apresenta-se como mediador
da revelagao de Deus manifestada em Jesus Cristo. Ao afirmar
que Deus o conduz sempre & morte, sublinha que o seu ministério
¢ uma existéncia “em Cristo”, conforme explicita no decurso da
apologia, quando diz: “Incessantemente e por toda a parte
trazemos no nosso corpo a agonia de Jesus, a fim de que a vida
de Jesus seja também manifestada no nosso corpo” (2 Cor 4,10).
A revelacdo de Deus, que teve lugar na Cruz, é agora dada a
conhecer através do ap6stolo. O aroma sacrificial de Jesus Cristo
crucificado - ou seja, em si mesmo, o conhecimento e a sabedoria
de Deus - é agora dado a conhecer a todos os homens, em todos
os lugares, através do apdstolo, na sua prépria experiéncia de
servo levado para a morte.

42. A oferta

Nas palavras finais de agradecimento aos Filipenses (Fil
4,10-20), a propésito do apoio monetario fraterno que estes lhe
tinham feito chegar por meic de Epafrodito, Paulo retoma de
novo a linguagem cultual anterior (2,17.25.30):

Tenho comigo tudo o que me faz falta; tenho mesmo de sobra, depois
de ter recebido o que da vossa parte Epafrodito me entregou: perfume
de suave odor, sacrificio aceite e agradével a Deus (doufiv ebwbiag,
Bvolav bextiiv, ebdpeotov 1® Bed” (Fil 4,18).

Em estilo coloquial, o texto caracteriza-se por uma transicio
brusca do vocabulédrio da vida comercial para a linguagem do
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culto. O texto comeca com um termo técnico dos recibos de
quitagao - &néyw - mediante o qual Paulo confirma ter recebido
o produto da colecta que a comunidade lhe tinha enviado®®. Mas
apesar de ter sido ele préprio o beneficiario imediato, no fundo
aquele a quem os Filipenses fizeram a oferta foi Deus, que a
recebeu como “perfume de suave odor, sacrificio aceite e
agradavel"?®. Com esta formulagio atinge-se o objectivo final de
todas as afirmagdes anteriores?®. O real valor da oferta nao ¢
tanto para aquele que a recebe, mas mais para quem a di, pois
deste modo obtém o resultado que se pretende em todo o
verdadeiro acto cultual: o acesso a Deus.

z

Como em Fil 2,25, também aqui é referido Epafrodito, o
representante da comunidade e, como em Fil 2,30, o apéstolo
atribui ao seu ministério um caracter sagrado. Os trés atributos
usados como aposicio a oferta dos Filipenses - t& nop dudv -
sao expressdes comuns da linguagem sacrificial do A.T.

Pelo “perfume de suave odor” (6oun €vddia) significava-se
nos LXX - como vimos a propésito de 2 Cor 2,14-16 -
qualidade que as oferendas deviam possuir em ordem a serem
agradaveis e aceites por Deus (Ex 29,18; 25,41, Lev 1,9.13; Ez
20,41; cf. Ef 5,2).

O adjectivo 6extég da segunda expressio - “sacrificio aceite”
(Dvotav dextiv) - € sindénimo de ednpdodextog (2 Cor 6,2;
8,12; Rom 15,16.31) e de andédextog (cf. 1 Tim 2,3; 5,4),
significando, fundamentalmente, “aquilo que se pode aceitar”
(cf. 2 Cor 6,2). Nos LXX, o grupo verbal de dext6¢ faz parte da
linguagem cultual, onde significa que o sacrificio € aceite por

203 Paulo utiliza anéxw neste mesmo sentido em Filem 15. Cf. referéncias nos
papiros, em A. DEISSMANN, Licht vom Osten, Tiibingen 1923, 88-90; W. BAUER,
0.¢.,169;J. GNILKA, o.c., 179.

204 Em face da interpretagdo corrente, segundo a qual o uso metaférico da
linguagem sacrificial na presente passagem sugere que a dadiva dos Filipenses foi
dada a Deus, P.T. O’BRIEN, o.c., 542, discorda, contrapondo que se trata apenas de
uma comparagio: a oferta é comparada com um sacrificio aceite, que ¢ agradavel a
Deus. Na realidade, ndo parece haver diferenga, uma vez que em ambos os casos esta
subjacente o mesmo pensamento simbdlico.

205 cf. U.B. MULLER, o.c., 206.
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Deus (cf. Gen 8,21; Ex 28,38; Lev 1,3.4; 17,4, 19,5, 22.19.20;
etc.)?°®. Nas cartas de Paulo, é utilizado, em sentido simbélico,
como referéncia ao ministério apostdlico (Rom 15,16.31) e a
esmola da caridade crista (2 Cor 8,12; Fil 4,18). O “sacrificio”
(dvoia) é, aqui, ndo o acto de oferecer, mas a prépria dadiva,
aquilo que se oferece.

Por fim, a expressao “agradavel a Deus” (ebdpeostov @
Oe®) significa - como em Rom 12,1 - que se trata de um
sacrificio verdadeiro e préprio, realizado em conformidade com
a vontade de Deus. Ao utilizar esta linguagem sacrificial, o
apostolo chama a atengdo dos Filipenses para a base e o
objectivo do dom oferecido: o préprio Deus®”’

O que ha de especifico nesta passagem - e para alguns
autores constitui real dificuldade - é o facto de a terminologia
sacrificial se aplicar a uma oferta que ¢é feita, ndo a Deus, mas ao
ap6stolo?®. A justificagdo de tal uso deve procurar-se na nogio
paulina do sagrado, que do povo de Israel e respectivas
instituigdes religiosas - templo, sacerdécio, sacrificios - passou
para a comunidade cristi e o ministério apostélico’®’. No
contexto da grande colecta para a Igreja-mae de Jerusalém, os
seus destinatarios - chamados “os santos” (ol d&yoi) -
constituem a nova esfera do sagrado (cf. 1 Cor 16,1; 2 Cor 8,4;
9,1; Fil 1,1; 4,22). O ministério apostdlico é qualificado, em 2
Cor 5,4, como “servigo dos santos” (8iaxovia eig Tobg ayiovg)
e, em 2 Cor 9,12, como “servigo da colecta” (diakovia TAg
Aertovpyiag), a qual deve “ndo apenas satisfazer as necessidades
dos santos, mas também ser ocasido de efusivas acgbes de gragas

206 Cf. W. GRUNDMANN, 8extdg xtA., TWNT, 11, 57-59; R. CORRIVEAU,
o.c.,113-114.

207 Cf. R. CORRIVEAU, o.c., 114.

208 E. LOHMEYER, Der Brief an die Philipper, Gottingen 1928, 177-178,
procura resolver a dificuldade ligando o6optv ebwdiag a memArjpwpetr; H.
WENSCHKEWITZ, o.c., 194, supde que o acto dos Filipenses, enquanto provade amor
para com Deus, € aceite, ou porventura que os Filipenses, ao apoiarem o portador do
evangelho, agradecem a Deus; K. WEISS, a.c., 357,dentro do seu objectivo geral de
provar que Paulo exerce o ministério apostélico como sacerdote, interpreta o presente
texto & luz da regrade 1 Cor 9,13s, segundo a qual o sacerdote vive do altar.

209 Cf. R.J. McKELVEY, o.c.,183-187; E. FERGUSON, a.c., 1163-1165.
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a Deus”. Como outrora as ofertas que os fiéis faziam para os
sacrificios, a esmola crista entra no campo do sagrado, constitui
uma oblacido aceite e agradéavel a Deus.

A dadiva dos Filipenses ao apéstolo nio s6 constitui uma
prova de amor e gratidao para com o autor da graga recebida,
mas é também um sinal externo e expressio da mudanga interior
que neles operou o antncio do evangelho. As acg¢oes dos cristaos,
descritas em termos sacrificais, fazem parte daquela resposta
total ao Deus vivo mencionada na exortacgio de Rom 12,1-22'°.
Enquanto perfume de suave odor, que a prodigalidade de Deus
em Cristo tornou possivel, o dom dos Filipenses ao apéstolo faz
parte de um movimento de louvor e gléria, que comega em Deus,
se manifesta na comunidade e regressa de novo a Deus.

Da anélise deste conjunto de textos relacionados com o
ministério apostélico de Paulo (Rom 1,1.5; 15,16; Gal 1,15; Fil
2,17; 4,18; 2 Cor 2,14-16), conclui-se que a linguagem simbélica
das institui¢cdes cultuais de Israel exerceu notédvel influéncia na
reflexao teolégica do apéstolo sobre a sua fungao de mediador na
obra salvadora de Deus através de Jesus Cristo. Com a
formulagao passiva de aowpropévog, Paulo apresenta-se como
separado, escolhido por Deus para um fim sagrado: a pregagio
do evangelho. Pela utilizagdo do termo é&gopi(eiv, interpreta o
acontecimento do caminho de Damasco e a sua actividade
missiondria a luz da vocagao dos profetas, cuja missio é anunciar
e proclamar a palavra de Deus (Gal 1,15s; Rom 1,1.5). A
pregacao e a conversio tém natureza de actos cultuais, enquanto
significam e realizam a passagem do homem do seu proprio
mundo - a esfera do profano - para o lugar onde Deus esta
presente e se the manifesta - a esfera do sagrado (Rom 15,16).

Enquanto delegado de Jesus Cristo, o apdstolo exerce a
funcio de mediador da revelagio, derramando sobre toda a terra
o perfume do evangelho; na qualidade de ministro da palavra,
que interpela os homens e os conduz a salvagio, ele é o perfume

210 Cf R. CORRIVEAU, o.c., 114.
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sacrificial de bom odor, que sobe até Deus (2 Cor 2,14-16). A
vida de fé e as boas obras dos cristiaos, designadamente as
oferendas para o servigo do evangelho, constituem o principal e
o verdadeiro sacrificio a oferecer a Deus (Fil 2,17; 4,18).

Em sintese, a melhor e mais nobre accao litdrgica sacrificial
é, para Paulo, aquela que se ordena a constitui¢io de uma tnica
comunidade cultual, na qual todos os povos - judeus e pagios -
louvem a Deus, Pai de Nosso Senhor Jesus Cristo.

V. Santuirio novo e culto no Espirito

Enquanto para os Hebreus a presenca de Deus se
manifestava sobretudo no culto, para Paulo - como para toda a
comunidade cristd primitiva - ndo é no templo de Jerusalém,
nem em qualquer outro santudrio, que se realiza a verdadeira
adoragio a Deus. Uma vez que Cristo pela sua ressurreigao dos
mortos se tornou “espirito vivificante” (1 Cor 15,45) para
aqueles que o acolhem mediante a fé, os cristaos experimentam
a accao de Deus através do seu Espirito, que neles esta presente
como numa habitagdo. Em trés passagens das cartas aos
Corintios (1 Cor 3,16s; 6,19; 2 Cor 6,16), Paulo fala dos cristdos
como templos de Deus nos quais habita o Espirito Santo.
Aniloga teologia vem expressa noutros textos em que se refere a
actividade do Espirito no culto cristdo (Fil 3,3; Rom 1,9).

L. Templos de Deus no Espirito

Na correspondéncia com os Corintios, a comunidade crista
¢ denominada “templo de Deus” (1 Cor 3,165 ¢ 2 Cor 6,16) e
cada um dos cristios recebe a designagio de “templo do Espirito
Santo” (1 Cor 6,19)*"". Tal linguagem justifica-se a partir do

211 Cf. R. CORRIVEAU, o.c., 36-72; W. STRACK, o.c., 221-274.
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conceito de eleigdo: a comunidade cristd constitui o povo santo
que Deus escolheu para ser santo na sua presenga. O tema do
“templo”- que é fundamental para a compreensao da teologia
paulina - tem merecido a devida atengdo na exegese mais
recente?'?.

A representagdo da comunidade cristi como templo de
Deus, sob o ponto de vista da histéria da tradigio, provém da
expectativa do A.T. e das especulagbes do judaismo primitivo
sobre o templo escatolégico (Is 28,16s; Hen 90,29; 91,13; Jub
1,17) e a nova Jerusalém (Is 54,11s; Tob 13,17; Apoc 21)23.0
primeiro templo era para Israel mais do que o sinal visivel da
presenca de Deus entre o seu povo. Por ele a Jerusalém histérica
tornou-se a cidade de Deus (Sl 45,5; Judit 13,7), na qual estava
entronizada a “gléria de Jahvé” (1 Re 8,10-13). Depois de para
ai ter sido transferida a arca da alianga, tornou-se a cidade santa
de Jahvé, o lugar da sua presenga®'*. '

A teologia do templo era um dos elementos que
caracterizavam a expectativa escatolégica dos profetas”’. O
santuirio central de Jerusalém constituia, por uma parte, o lugar
onde se experimentava a salvagio actual de Deus e, por outra, o
objecto da esperanca escatoldgica. A nogao da presenga de Deus
nao se referia apenas ao momento actual, mas também ao futuro
escatolégico (Is 33,13-17; cf. Is 60-62; Ez 40-48). Os videntes
de Israel interpretam o insucesso de Senaquerib as portas de
Jerusalém (701 a.C.) como sinal da acgdo protectoral de Deus
sobre a cidade santa (2 Re 19,32-34; Is 37,33-35); mas logo
verberam a falsa confianga no templo (Jer 7,1-16.21-28; Miq
3,12; cf. Jer 26,18). Ezequiel tanto vé a gléria de Deus a
abandonar o templo (1,4-27; cf. 10,18; 11,22s), como anuncia,

212 Sobressaem os j4 referidos trabalhos de Bertil Gartner ¢ Georg Klinzing.
Veja-se ainda O. MICHEL, vadég, TWNT, 1V, 884-895; H. WENSCHKEWITZ, o.c.,
122-126.

213 Em Qumran misturaram-se estas duas representagdes. Cf. G. JEREMIAS,
Der Lehrer der Gerechtigkeit, Gottingen 1963, 245-249; G. KLINZING, o.c., 59s.

214 Cf.J.SCHREINER, Sion-Jerusalem. Jahwes Konigssitz, Minchen 1963, 67.

215 Cf. M. SCHMIDT, Prophet und Tempel. Eine Studie zum Problem der
Gottesndhe im Alten Testament, Ziirich 1948.
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com a férmula da alianga, a promessa do santuério definitivo e
eterno de Deus entre o seu povo (37,26s), descrevendo-o até ao
ultimo dos pormenores (40-48).

Segundo os profetas pés-exilicos, o templo serd o lugar da
habitagdo da gléria de Jahvé, para onde confluirdo todos os
povos (Is 56,6-8; Ag 2,7; Zac 2,14-17). Uma vez, porém, que o
segundo templo carecia da gléria anunciada, surgiram em vérias
correntes religiosas do judaismo antigo tentativas de
interpretacio daquelas promessas. O livro da Sabedoria
espiritualizou a ideia do templo, fazendo dele o lugar da
habitagdo dos justos (Sab 3,14; Sl 10,4). Para o autor dos
Salmos de Salomaio, habitar no santuario equivale a “permanecer
perto de Deus no amor”, para desfrutar da sua presenca (Sl
Salom 3,9).

A perspectiva judaica torna-se clara a partir dos documentos
de Qumran?'®. Com efeito, também af se retinem os motivos da
plantagao, fundamentos, construgio e templo para descrever a
comunidade de salvacao (1 QS 5,5s; 8,5-11; 11,7s; 1 QH 7,8-
11). Os separatistas do deserto de Jud4 consideravam-se a si
préprios como a representagio concreta do verdadeiro santuério,
aquele onde se realiza o culto perfeito, substituindo assim o
templo de Jerusalém (CD 1V,18; V,6s; VI,11-20; 1 QpHab XII,7-
9). De modo especial, as expressdes “santo” e “santo dos santos”,
pelas quais se significam os espagos que formam o templo, sio
utilizadas como atributos da comunidade santa escolhida por
Deus (1 QS 8,5ss; 9,3s). De igual modo, a transferéncia do
simbolismo do templo para a comunidade é acompanhada de
exortagdes A separagio, que a respectiva fungdo caltico-
sacerdotal exige (cf. 1 QS 5,5-7; 1 Qsa 2,3-11). Para os
separatistas, pertencer A comunidade significava viver por
antecipagio na esfera de salvagio escatolégica, onde Deus esti

216 Cf O.BETZ,“FelsenmannundFelsengemeinde. Eine ParallelezuMt16,17-
19 in den Qumranpsalmen”, em Jesus, der Messias Israels. Aufsdtze zum biblischen
Theologie, Tiibingen 1987; J. MAIER, Zum Gottesvolk- und Gemeinschaftsbegriff in
den Schriften vom Toten Meer, Wien 1958, 137-160; B. GARTNER, o.c., 16-46; R.J.
McKELVEY, o.c., 36s. 46-52; G. KLINZING, o0.¢.,50ss; W. KLAIBER, o.c., 36s.
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presente’'’. A exegese nao tem deixado de assinalar a afinidade
entre textos de Qumran (1 QS 8,4-9; 9,3-5; 11,4. 7-9; 4 QpPs
37,3.15s) e as referidas passagens das cartas aos Corintios®'®.
Afinidade que nao significa “paralelismo” (B. Gartner), mas
“parentesco” (G. Klinzing), uma vez que para os essénios a
expressio “templo de Deus” evoca o conceito de sacrificio
espiritual, enquanto em Paulo tem como base a ideia da presenga
de Deus®"’.

Apesar das referidas semelhangas entre Paulo e Qumrén, o
pensamento paulino tem como fio condutor o conceito do A.T.

e do judaismo antigo sobre a habitagio de Deus entre o seu

povozzo, ou seja, a habitacdo da shekhina, ou da gléria de Deus, no

santuario®'. Em categorias est6icas, dir-se-a4 que a divindade
habita no homem?*, Assim, Filao fala das almas como habitacio

217 Cf.J.MAIER, “Zum Begriff 10 in den Texten von Qumran”, Zeitschrift fiir
die Alttestamentliche Wissenschaft 72 (1960) 148-166; H.-W. KUHN, Enderwartung
und gegenwdrtiges Heil. Untersuchungen zu den Gemeindeliedern von Qumrdn mit
einem Anhang iiber Eschatologie und Gegenwart inder Verkiindigung Jesu, Gbttingen
1966, 176-188.

218 Cf.0.BETZ,0.c.,99-126;B. GARTNER, 0.c., 38s; G. KLINZING, 0.c., 51-
93; W.STRACK, o.c., 262-269. O conceito de “espiritualizagdo” do templo, outrora
atribuido a influéncia estéica (cf. H. WENSCHKEWITZ, 0.c., 157, n.3; 180. 229; Ph.
VIELHAUER, Oikodome. Aufscitze zum Neuen Testament, 11, Miinchen 1979, 81s), ¢
hoje entendido de preferéncia por analogia com Qumran (cf. B. GARTNER, o.c., 56-
60; G. KLINZING, o.c., 168-172).

219 Eduvidoso que se devaentender tal analogiano sentido de uma dependéncia
directa de Paule em relag8o a Qumrdn. O mais provéavel € que se trate de
desenvolvimentos paralelos, cujo elemento comum ¢ o distanciar-se do templo de
Jerusalém, emborapormotivos diferentes: ailegitimidade do culto (Qumran) ourazdes
de ordemcristol6gica (Paulo). Mais ainda, tal analogia com Qumréin ndo deverdexcluir
influéncias helenisticas - de modo especial estdicas - no pensamento paulino. Hajaem
vista o conceito da inabitagdo de Deus, ou do Espirito (Séneca, Epistulae Morales
41,2;66,12. Cf. H. WENSCHKEWITZ, o.c., 122-126; O. MICHEL, TWNT, 1V, 891;
H. KLEINKNECHT, TWNT, VI, 352-355), que se encontra em Qumrin, mas em
diferente contexto (1 QS 3,6-8; 4,20-23; 9,3-6. Cf. G. KLINZING, o.c., 65. 101; H.
MERKLEIN, o.c., 271).

220 Cf. A.R. HULST, \o¥, em THAT, 11, 904-909.

221 Sobre a shekhina, Str-Bill, 11, 314s; sobre a gloria, cf. Is 6,1 LXX; Ex
40,34s; 1 Re 8,10s; 2 Cr 5,13s; sobre a habitag3o de Deus no templo, cf. 2 Mac 14,35;
Fl. José, Bell 5,459.

222 Epicteto, Diss 1,8,11;1,14,14; 2,8,13.
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de Deus®®. Mas as diferencas com Paulo sio consideraveis. Para
Fildo, a habitacio de Deus nas almas é produto de uma unido
mistica e do esfor¢co humano; para Paulo, pelo contrario, é fruto
da acgao gratuita do Espirito Santo. Mais ainda, o tema estdico
do templo fazia parte de uma filosofia, que via na inteligéncia
uma participacdo na razdo divina. Nem Fildo nem os estéicos
tratam o corpo, ou a comunidade, como templo. Em Paulo, sim,
a habitacio do Espirito Santo afecta o verdadeiro corpo do
homem. Na sua teologia, a representacdo do templo assume
dimensao escatolégica. O Espirito Santo - dom escatolégico de
Deus -, na forma da comunidade crista, ndo ¢ menos perceptivel
que o templo de Jerusalém (cf. 2 Cor 6,16; 1 Ped 2,5s; Apoc
21,22).

A razado mais profunda para a interpretacio escatolégica do
templo é a morte de Cristo na Cruz, que em Paulo tem o sentido
de redencio escatolégica®. E neste pressuposto que acabou o
culto de expiagio em Jerusalém®®. O Crucificado é o lugar
escatolégico da presenca de Deus, outrora localizada no Santo
dos Santos (Rom 3,25s). Por sua parte, aqueles que se integram
nele mediante a fé, constituem o espago do sagrado no meio do
mundo.

A primeira das referidas passagens paulinas apresenta-se
como resposta a questao da unidade e dos partidos no interior da
comunidade de Corinto, os quais constituem uma ameaga para
a sua existéncia. Mediante motivos oriundos do Ambito cultual,
Paulo afirma que a pregagao do evangelho fundamentada apenas
na actividade humana esti sujeita ao juizo escatolégico. A
referéncia ao templo é sugerida pelas anteriores imagens da
plantagio e da construcdo (1 Cor 3, 5-15). Por ela o apéstolo

223 Cf. Somn 1, 148s; Sobr 62-64; Cher 98s.106.

224 Cf H. MERKLEIN, “Die Bedeutung des Kreuzestodes Christi fir die
paulinische Gerechtigkeits- und Gesetzesthematik”, in Studien zu Jesus und Paulus,
Tibingen 1987, 1-106.

225 Cf. W.RADL,a.c.,73.
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acentua a actividade de Deus no processo da pregacgio e a
pertencga dos fiéis a esfera da acgio de Deus:

Nio sabeis que vés sois templo de Deus e que o Espirito de Deus
habita em v6s? Se alguém destréi o templo de Deus, Deus o
destruird, pois o templo de Deus é santo e esse templo sois vds (1 Cor
3,16-17).

O texto estd composto numa estrutura clara: apés a férmula
introdutéria (v.16a), segue-se uma duaplice afirmacio: “Vés -
templo de Deus” e “Espirito de Deus - em v6s” (16b); em
seguida, o contetido daquela afirmagao é especificado num caso
hipotético (v.17a) e recebe uma ulterior justificagio (v.17b)*.
Nas expressoes paralelas “templo de Deus” e “Espirito de Deus”,
a acentuagio recai sobre o genitivo possessivo: a comunidade é
“de Deus” porque pertence a Deus e estd submetida ao seu
poder. Por outro lado, Deus ¢é
existencial (genitivo de autor, ou qualidade). A santidade afecta
o conjunto dos fiéis como um todo, fazendo deles um templo.
Além disso, concretiza-se que a comunidade é lugar da habitagio
do Espirito de Deus. No aspecto formal, o apéstolo apela para
aquilo que H. J. Boeker chama “principio apodictico do
direito”®*, segundo o qual a comunidade, enquanto santa,
constitui uma grandeza divina de que o homem nio pode dispor.

o seu fundamento essencial e

Quanto ao contetdo, o que Paulo pretende é preservar a
santidade da comunidade. Em conformidade com o quadro de
proibicdes do templo herodiano®?®, o dominio do sagrado nao

226 Cf.J.M.FORD, “You are God’s ‘Sukkah’ (1 Cor 3,10-17), New Testament
Studies 21 (1975) 139-142.; J.A. DRAPER, “The Tip of an Ice-Berg. The Temple of
the Holy Spirit”, Journal of Theology for Southern Africa 59 (1987) 57-65.

227 H.). BOEKER, Recht und Gesetzt im Alten Testament und im Alten Orient,
Neukirchen-Vlyn 1976, 168-175, usa a expressfdo “apodiktischer Rechtssatz”, de
preferéncia & “kasuistischer Rechtssatz”, proposta por E. KASEMANN, “Sitze
heiligen Rechtes im Neuen Testament”, em Exegetische Versuche und Besinnungenl,
Gottingen 1975, 79-82. Veja-se ainda K. BERGER, “Zu den sogenannten Sitzen
heiligen Rechts”, New Testament Studies 17 (1970/71) 10-40.

228 Cf.K.GALLING, Textbuch zum Geschichte Israels, Tiibingen 1968, 91; E.
KASEMANN, a.c., 70.



SIMBOLISMO DA LINGUAGEM CULTUAL 103

podia ser profanado. A comunidade crista - identificada com o
templo de Deus dos Gltimos tempos®?’ - recebe a designagio de
templo pelo facto de nela habitar o Espirito e de ser propriedade
de Deus (cf. 2 Cor 6,16; 1 Cor 12,1-13). Aquele no qual habita
o Espirito Santo faz parte da Igreja, é um templo santo de Deus,
cujas fundagdes foram lancadas pela pregacio e actividade
apostélica de Paulo. O apéstolo ndo desenvolve aqui o seu
pensamento sobre a natureza cultual da actividade cristd. Mas
a mesma é pressuposta na imagem do templo e na santidade que
este necessariamente envolve. A Igreja constitui, pois, a esfera
do sagrado, onde Deus estd presente e se manifesta aos seus
fiéis.

Na segunda passagem, a expressao “templo do Espirito”
designa os fiéis, individualmente, enquanto estes fazem parte da
comunidade cristi, ou seja, em contexto eclesiolégico:

Nao sabeis que o vosso corpo é templo do Espirito Santo, que estd em
v6s e que recebestes de Deus? ... e que, portanto, ndo pertenceis a vés

mesmos? (1 Cor 6,19).

Mediante a imagem cultual do templo, o texto refere-se a
presenca de Deus por meio do Espirito no odue do homem.
Cada um dos cristdos é chamado vadég - o lugar da habitagao de
Deus sobre a terra - dignificando-se assim o corpo humano.
Alguns autores observam que hd uma certa relagio deste tema
com o pensamento helenistico contemporineo?. E certo que o
fenémeno da espiritualizagdo, de matriz helenistica, se difundiu
por toda a parte, incluindo o mundo judaico. Mas a fonte directa

229 Cf.J.C. COPPENS, “The Spiritual Tempie in the Pauline Letters and Its
Background”, em E.A. Livingstone (ed.), Studia Evangelica, VI, Berlin 1973, 53-66.

230 Oprocesso de espiritualizag#o do culto, sacrificio e templo no helenismo foi
estudado por H. WENSCHKEWITZ, o.c., que no seu cap. 2 trata da filosofia estdica
e no cap. 3 de Fildo. Mas o espiritual ¢ af assimilado ao moral ¢ ao metaférico. Além
disso, é o mundo e a alma que s3o chamados templo, nfo a comunidade, como em
Qumrin ¢ no N.T. Cf. Y. CONGAR, o.c., 113-114; 179-180; J. MURPHY - O
>CONNOR, o.c., 292-293;
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da doutrina de Paulo é o préprio acontecimento de Cristo,
interpretado a luz das correntes de espiritualidade judaicas
contemporaneas.

Enquanto nas restantes passagens (1 Cor 3,16; 2 Cor 6,16)
a imagem do templo se refere a comunidade, no presente texto
¢ o corpo de cada cristao que recebe a designagio de “templo do
Espirito Santo”. Para Paulo nido ha separacio entre a
comunidade e os seus membros®'
se trata de uma mera repetigdo de 1 Cor 3,16, sugerida pela
mesma férmula introdutéria: “Nao sabeis que...”. Em ambas as
situagoes, parece que o ap6stolo parte de um principio geral para
dai fazer uma aplicagio particular. O principio que faz tanto da

. A primeira vista, dir-se-a que

comunidade como do corpo um templo é o Espirito Santo, que
habita nos cristdos para os fazer participar no mundo novo da
graga e da vida (cf. Rom 84.9-11). Em qualquer dos casos, o
horizonte é sempre o da comunidade, pois os cristaos sao
membros do corpo de Cristo (1 Cor 6,15)**%

Uma vez que o critério de santidade da comunidade é a
entrega do ooua a Cristo, a linguagem cultual aqui utilizada nao
sugere qualquer ideia de “espiritualizacio”. E enquanto cépua,
ou seja, na sua relagdo com os outros homens e com o mundo,
que o homem ¢é templo do Espirito Santo. O corpo e a
comunidade constituem a expressao sensivel do templo de Deus
no mundo, o lugar da presenga de Deus, a esfera do sagrado.
Assim como o templo da Antiga Alianca era consagrado pela
gléria de Deus, também o corpo dos cristios é consagrado
templo pelo Espirito Santo.

A consagragio e a santidade eram outrora os principais
temas associados com o templo®®. Em Paulo é a uniio com
Cristo e o dom do Espirito Santo que conferem ao homem
contacto com a santidade de Deus. Aquele que adere ao Senhor

recebe o seu Espirito (1 Cor 6,17). A expressdo “aquele que

231 Cf. L. CERFAUX, Le chrétien dans la théologie paulinienne, Paris 1962,
256.

232 Cf. B. GARTNER, o.c., 141, n.2; W. STRACK, o.c., 235-254.

233 Cf. R. CORRIVEAU, o.c., 43-44.
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adere” (0 xoAAdpuevog) exprime a ideia de conaturalidade entre
o Espirito e o homem pneumatico. Tal conaturalidade, efectuada
pelo baptismo, confere ao fiel uma qualidade nova - a santidade
-, que o estabelece numa especial relagao com Deus.

A terceira passagem - elemento de uma unidade ji acima
analisada (2 Cor 6,14-7,1) - afirma claramente que a
comunidade dos fiéis é o templo de Deus:

Que compatibilidade tem o templo de Deus com os idolos? Ora n6s
somos o templo do Deus vivo, como diz Deus: Habitarei ¢ caminharei
no meio deles, eu serei Deus deles ¢ eles serdo meu povo (2 Cor 6,16).

A consciéncia da primitiva comunidade, segundo a qual Jesus
ressuscitado constituia o novo centro de culto e o lugar da
habitacio de Deus, levou os cristios a deduzirem que eles
préprios formavam com ele um e o mesmo templo. Ao
caracterizar o templo como pertencendo ao Deus vivo, o autor
evoca uma ideia muito cara aos judeus. O Deus de Israel era um
Deus vivo e activo na histéria, em oposicdo aos idolos mortos ou
inertes (cf. Ex 3,14; Num 14,21.28; Dt 32,40). Ao definir a
comunidade como templo em relagio com o Deus vivo, Paulo
sugere ja uma relagdo cultual, que é, a0 mesmo tempo, uma
atitude pessoal profunda de conversao e de renovagao total. A
citagido, como vimos, é inspirada na promessa da alianga de Lev
26,11-12 e na promessa da nova alianga de Ez 37,27. Tais
textos, usados com frequéncia em relagdo com o templo da era
messianica, aludem a presenga ou habitacido de Deus entre o seu
povo. E também a esta “presenga” que Paulo se refere quando
escreve: Habitarei no meio deles, como prova escripturistica de que
os cristaos sdo o novo templo. O povo de Deus, ou o povo no
meio do qual Deus caminha, tornou-se o templo da sua
habitagao®*.

Na unidade literaria de 2 Cor 6,14-7,1 aparecem juntos os
temas do culto, povo eleito e templo. O programa de vida ai

234 Conceito analogo encontra-se em 4 Q Flor. Cf. B. GARTNER, o.c., 53-54.
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tragado sublinha o caricter cultual da vida nova do cristio. No
novo templo, o simbolo material do A.T. cede lugar 4 realidade
total. Deus habita entre o seu povo eleito, mas com uma
habitacdo tdo intima e real que transcende os mais profundos
sonhos [sraelitas. E esta presenga que constitui a realidade
central do novo templo e do novo culto. O antigo culto do
templo exigia um complexo programa de purificagoes rituais,
cuja finalidade era a consagragdo da “habitagao”. O novo culto,
que compreende a vida moral dos cristios, consiste numa
“habitagdo” mais pessoal e mais intima de Deus na comunidade
cristd. Do mesmo modo que o cédigo sacerdotal levitico tinha
governado a vida do sacerdécio do A.T., também agora o povo
sacerdotal de Deus tem um novo cédigo cultual. A comunidade
inteira é chamada a obter a purificacdo e a santidade que
corresponde ao seu estado sacerdotal. O mistério da comunidade
cristd como templo conduz-nos ao coracio do mistério da vida
crista como um culto ao Deus todo santo.

Concluimos, pois, que Paulo, na suas exortagoes morais,
toca no coragio da existéncia do homem como cristio. Este é, em
primeiro lugar, um ser redimido por Cristo, destinado i
ressurrei¢do e unido eterna com o Senhor da gléria; um ser que
participa, desde ja, numa comunhio de vida com Cristo; € um
“consagrado”, membro do seu corpo, através do baptismo e da
eucaristia. Em segundo lugar, é o templo do Espirito Santo, que
se tornou tal precisamente em virtude da redengdo de Cristo. A
presenca do Espirito Santo faz do corpo dos cristios um templo,
que se caracteriza pela sua especial santidade e consagragio ao
servigo de Deus. Trata-se de uma forga que move a vida moral
dos cristaos, conferindo-lhe valor cultual. A santidade e o servigo
requeridos ji ndo sdo rituais. A existéncia cristd unida a Cristo
no Espirito Santo constitui o culto do templo novo. '

Paulo orienta o seu pensamento relativo a santidade para o
templo, mas ndo mais enquanto santudrio central. Para ele o
templo de Jerusalém, mediante o acontecimento de Cristo,
perdeu todo o significado salvifico. Ao contririo da seita de
Qumran - que continuava a admitir a fungdo religiosa do
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santudrio central, apenas pondo em causa a validade do culto
sacrificial af realizado - em Paulo nao h4 lugar para qualquer
representagdo espacial da santidade. A comunidade é o
verdadeiro “templo pessoal”. Elemento caracteristico da
linguagem paulina é a referéncia 4 habitagdo do Espirito no
templo da comunidade e ao dom escatolégico dos ultimos
tempos. A afinidade da histéria de tal tradigdo com
representacoes veterotestamentéirias e judaicas nio exclui
influéncias helenisticas e, de modo especial, estéicas no
pensamento paulino.

2. Adoragio a Deus no Espirito

Na carta aos Filipenses, no inicio da denominada “carta
polémica” (3,1b-4,3.8-9), ao referir a adoragio de Deus em
Espirito como elemento distintivo da existéncia crista, Paulo
exprime-se do seguinte modo:

Os circuncidados somos nés, que prestamos culto pelo Espirito de
Deus, gloriamo-nos em Cristo Jesus, e nao confiamos na carne (Fil

3,3).

O termo “circuncisio” (mepitouri), aqui utilizado em sentido
eclesiolégico, designa o novo povo de Deus, constituido pela fé
(cf. Gal 6,5). ]Ja na tradicao biblica (Jer 4,4; 9,24-25; Lev 26,4 1;
Dt 10,16; 30,6; Ez 44,7) e no judaismo antigo (1 QS 5,5.26; 1
QH 18,20; I QpHab 11,13; Jub 1,23) se anuncia uma
“circuncisdo do coragio”, de natureza espiritual e moral, mais
agradavel a Deus do que qualquer rito externo®®. Segundo
Paulo, tal circuncisdo interior - a Gnica que na nova era
escatolégica tem validade perante Deus - € o elemento distintivo
da comunidade cristi (Rom 2,25-29; cf. Col 2,11). Os cristaos

235 A circuncisdio no A. T. pertence 4 esfera cultual. Sobre o conceito de
“circuncisdo” (mepitopun), veja-se, além dos comentarios a Gal e aos Rom, K.
BERGER, “Abraham in den paulinischen Briefen”, Minchener Theologische
Zeitschrift 17 (1966) 47-89; R. MEYER, repitéuvw ktd., TWNT, VI, 72-83; H.-J.
HERMISSON, o.c., 64-76;, W. STRACK, o.c., 309-312.
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sao definidos como “aqueles que prestam culto pelo Espirito de
Deus” (oi mveluati Oeod Aatpevovteg) - o equivalente 2
expressao “culto espiritual” (Aoyikf) Aatpeia), de Rom 12,1.
Mediante um jogo de palavras, em tom de desprezo, Paulo
assimila a “circuncisao” carnal dos judeus (mepitouti) as
“incisdes” dos cultos pagios (katatouri). Os adversarios do seu
evangelho sdo chamados xatatoun, enquanto os cristios
constituem a verdadeira mepitourj, uma vez que prestam culto
no Espirito.

Ao usar tal linguagem, o apéstolo nio valoriza a circuncisio
judaica em si mesma, mas atribui-lhe uma qualidade nova, que
a distingue do ritual de seus adversarios, praticado “na carne”
(8v oapxi)®®. Aquele sinal da alianga de Deus com Abraio, que
outrora distinguia o povo eleito dos pagaos, designa agora a nova
qualidade dos pagios como povo de Deus. Em Gen 17,9-14, a
circuncisio era o sinal para recordar, a Deus como ao homem, os
compromissos da alianga. A afirmagio de Paulo devera ser
entendida no mesmo sentido, ou seja: “N6s, que somos os
circuncidados, estamos na alianga da circuncisio e por
conseguinte na alianga da promessa, aquela promessa que
garante a presenca de Deus™**.

A expressao “nés, que somos os circuncidados” é explicada
em duas vertentes: uma, pneumatolégica, e outra, cristolégica.
A referéncia ao culto cristdo como realidade nova operada pelo
Espirito de Deus conduz-nos a profecia de Ezequiel sobre o
derramamento do Espirito nos Gltimos tempos. O efeito do dom
do Espirito é o regresso do povo ao culto auténtico do verdadeirc

236 Cf.G.BAUMACH, “Die von Paulusin PhilipperbriefbekidmpftenIrrichrer”,
emK.-W. TROGER (ed.), Gnosis und Neues Testament, Gitersloh 1973, 293-310. Na
argumentagdo paulina, a verdadeira antitese ndo ¢ formada pelos termos nvebpa e
odap€, mas pelas expressdes “confiar na carne” e “prestar culto pelo Espirito de Deus”.
Cf. A. SAND, Der Begriff “Fleisch” in den paulinischen Hauptbriefen, Regensburg
1967, 134-135; H. ULONSKA, “Gesetz und Beschneidung. Uberlegungen zu einem
paulinischen Abldsungskonflikt”, em D.-A. Koch (ed.), Jesu Rede von Gott und ihre
Nachgeschichte im frithen Christentum (FS W. Marxsen), Gutersloh 1989, 314-331.

237 Sobre a relagdo da presenga de Deus com a circuncisdo, cf. M. KOCKERT,
“Leben in Gottes Gegenwart. Zum Verstindnis des Gesetzes in der
priesterschriftlichen Literatur™, Jahrbuch fiir Biblische Theologie 4 (1989) 19-62.
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Deus, ou seja, a uma vida moral renovada. A tal afirmagao
pneumatolégica da existéncia cristd junta-se a respectiva
dimensdo cristolégica, segundo a qual a acgdo do Espirito se
exerce sobre aqueles que estio “em Jesus Crista” (é¢v Xptot®
‘Inaod).

A “circuncisio”(mepitout) no A.'T. estava relacionada com
a pureza cultual. O prepicio, de modo semelhante a impureza,
tornava o homem desprezivel, enquanto a mepitout| pertencia a
esfera do puro. Com a separagio entre puro e impuro também se
estabelecia uma fronteira social entre a mepitouri e a
gxpoPuotia, entre Israel e os pagios. O espago aberto pela
mepitoun, ou seja, pela Lei enquanto tal, constituia a esfera de
Deus®**®. De forma anéloga, o evangelho abre o espago da nova
nepitoun, cujo sinal distintivo é o dom do Espirito. Os que
prestam culto (ol Aatpevovteg) sdo aqueles que pertencem a
nepitopn espiritual®®’. O termo mepitoun, pelo qual se
identificava o povo judaico, tornou-se agora elemento distintivo
da Igreja, enquanto comunidade cultual. Pela referéncia ao
Espirito de Deus, o culto cristio assume uma dimensio

escatoldgica.
3. O culto espiritual

Na acgdo de gragas da carta aos Romanos, Paulo compara o
seu ministério apostdlico a um acto sacerdotal de culto oferecido
a Deus no seu espirito, nos seguintes termos:

O meu testemunho ¢ Deus, aquele a quem eu presto culto (Aatpelw)
no meu espirito, anunciando o evangelho de seu Filho (Rom 1,9).

De modo anilogo a Rom 15,16, na presente passagem Paulo
concebe o seu préprio trabalho de evangelizagao como um acto
de culto. O verbo Aatpeterv, que ja no grego classico significa o
servico a divindade (Platdo, Apologia 9 §23b), nos LXX ¢

238 Cf. K.BERGER, a.c., 63.
239 Cf.J. GNILKA, o.c., 187.
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utilizado em sentido religioso e ritual sobre o culto do povo de
Israel a Jahvé, traduzindo em geral o hebraico T2y (Ex 3,12;
10,7.8.26; 12,31; Dt 6,13; 10,12-13)**°. Enquanto o verbo
Lertoupyeiv é reservado A funcio sacerdotal, Aatpevery refere-se
ao culto sagrado em geral, pelo qual todo o povo exprimia a sua
atitude de fidelidade e devogao para com Deus. O conceito de
Aatpevelv ndo é de ordem meramente espiritual, pois inclui a
exigéncia do dom total de si mesmo, expressa no conjunto da
vida religiosa e moral (cf. Dt 10,12s; Jos 24,19; Sir 4,14).
Idéntico sentido religioso encontra-se no N.T., mas com uma
particularidade: quando referido aos cristdos, designa o culto
espiritual, de preferéncia ao culto ritual.

Efectivamente, em sete de entre vinte e um casos no N.T.,
o sujeito do verbo Aatpeverv sdo os cristdos (Fil 3,3; Rom 1,9;
Hebr 9,14; 12,28; Act 24,14, 27,23; 2 Tim 1,3). Antes de mais,
como vimos acima, toda a vida cristd recebe em Paulo a
denominacio de Aoyixn Aatpeia (Rom 12,1). Observimos, além
disso, no pardgrafo anterior, que os cristdos sio caracterizados
como “aqueles que prestam culto (Aatpevovtec) pelo Espirito de
Deus” (Fil 3,3). O participio Autpevovteg deve ser tomado no
sentido lato da actividade crista como um culto prestado a Deus,
niao por meio de ritos e observincias externas, mas pela inteira
vida cristd modelada pelo Espirito. No mesmo sentido, o autor
da carta aos Hebreus vé a redencdo como purificacio da
consciéncia dos cristdos das obras mortas “em ordem a servir
(Aatpeverv) o Deus vivo” (Hebr 9,14). O efeito do sangue de
Cristo é precisamente consagrar os crentes, 3 maneira de
sacerdotes, de modo que estes possam aproximar-se de Deus e
prestar-lhe culto**!. Ainda em Hebreus, exorta-nos o autor:
“Guardemos a graca recebida e pox ela sirvamos (Aatpedwuev)
a Deus do modo que lhe é agradivel, com submissao e temor”

240 Cf. H. STRATHMANN, Aatpebw, Aatpeia, TWNT, 1V, 58-66; S.
LYONNET, “Deus cui servio in spiritu meo” (Rom 1,9), Verbum Domini 41 (1963) 52-
59 (= Etudes sur I’épitre aux Romains, Roma 1989, 36-42); R. CORRIVEAU, o.c.,
140-148.

241 Cf. C. SPICQ, L’épitre aux Hébreux, 1, Paris 1952, 319.
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(Hebr 12,28). Do contexto consequente deduz-se que para se
prestar a Deus um culto aceite se requer uma vida crista
generosa, centrada na comunidade. Portanto, também em Rom
1,9 Aatpeverv nao devera ter o sentido de prestar um culto a
Deus meramente interior. A esfera na qual Paulo presta o culto
¢ identificada como a pregagao do evangelho. Proclamar Jesus
Cristo € um acto de culto, que ele dirige com o seu espirito para
o proprio Deus. Mais ainda, a sua verdadeira oragio pelos
cristios de Roma constitui uma parte integral do seu culto a
Deus.

A frase “no meu espirito” (¢v T nveluati pov) tem sido
diversamente interpretada. Alguns autores véem nela uma alusio
ao Espirito Santo, traduzindo-a: “através do Espirito de Deus
que me foi concedido”, ou, a luz de Fil 3,3: “aquele que adoro
pelo Espirito de Deus™*% Outros entendem-na em referéncia ao
interior do apéstolo, designando quer apenas o seu Coragéo“?’,
quer o aspecto do seu ser que est4 aberto ao Espirito de Deus***.
Por fim, autores ha para os quais nvedua significa, como em Gal
6,18; Fil 4,23, o homem inteiro?*. Julgamos, todavia, que o
termo deva ser tomado no sentido do nvedua cristdo, que faz
parte da heranca recebida no baptismo. A tradigao biblica sugere
uma correspondéncia profunda entre o espirito do homem e o
Espirito de Deus, que o suscita e dirige (cf. Is 11,2)*¢ O
ministério da evangelizagio €, deste modo, entendido como um

242 H.STRATHMANN, a.c., 64; W.G. KUMMEL, Rémer 7 und die Bekehrung
des Paulus, Leipzig 1929,33. E dificil justificar tal interpretagdo em virtude do
pronome possessivo pouv.

243 PELAGIUS, Expositio in Romanos 1,9: “In toto corde meo ¢t prompta
devotione”.

244 W.SANDLAY - A.C. HEADLAM, The Epistle to the Romans, Edinburgh
1902, 20, entendendo o nvebpa como o 6rgdo da actividade do homem, interpretam
assim a frase: “By that aspect of me that is open to God’s Spirit”. Cf. C.K. BARRETT,
A Commentary to the Epistle to the Romans, London 1971, 24.

245 Q. MICHEL, Der Brief an die Romer, Gottingen 1966, 38, afirma: “dieser
priesterliche Dienst beansprucht den Geist, und damit den ganzen Menschen, sein
Denken, Wollen und Handeln”.

246 Cf. W.D.STACEY, The Pauline View of Man in Relation to Its Judaic and
Hellenistic Background, London 1956, 133-134.
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“culto espiritual”. E uma actividade “no espirito” do apéstolo,
na medida em que este foi recriado, modelado e inspirado pelo
Espirito de Deus (cf. Fil 3,3).

Verifica-se, pois, que no nosso texto a proclamagao do
evangelho é considerada como um acto de culto. Paulo utiliza
um termo que no A.T. ji se aplicava ao culto ritual de Israel -
culto realizado com todo o coragio e toda a alma, que envolvia
temor, amor e a auto-doagio dos fiéis na observincia dos
mandamentos. Assim como noutra passagem da mesma carta a
vida inteira dos cristaos recebe a denominagio de “culto
racional” (Rom 12,1), também aqui a actividade a que Paulo
devotou toda a sua vida - a evangelizagio - é considerada como
a continuagio auténtica do culto do A.T., entendido em sentido

2

espiritual. Trata-se de um culto no espirito, que é movido

[ Y]

determinado pelo Espirito de Deus. A mesma convicgio

[N

reiterada em Rom 15,16, onde o ministério apostélico
concebido como a verdadeira liturgia da nova era do Espirito.

A presencga de Deus nos fiéis através do seu Espirito confere,
pois, & existéncia cristd uma dimensdo cultual, expressa
mediante o simbolismo do templo. Em Israel - como em geral nas
religiées do antigo Médio Oriente - culto e santuario constituiam
realidades indissociaveis. O santuirio central de Jerusalém era
o lugar de culto por exceléncia, celebrado como simbolo da
presenca de Deus®". Era ai que o povo eleito julgava obter o
acesso a Deus mediante oferendas e sacrificios. Mas se ja na
época grega se manifestavam tentativas de interiorizacio do
conceito de templo, na Igreja primitiva é absolutizada a teologia
do acesso directo e imediato do homem a Deus. A auséncia de
um santudrio central, apés a destruigao do templo de Jerusalém
no ano 70, deu origem a especulagdes por parte dos cristios
sobre a realizagdo das profecias de Ezequiel relativas ao templo
novo e ao espirito novo. O acesso dos cristdos a Deus nio se
realiza através de sacrificios, nem num santuario material, mas

247 Cf. R.E. CLEMENTS, God and Temple, Oxford 1965 (com recensdo de M.
Haran em Biblica 50 (1969) 251-267.
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por meio de Jesus Cristo. Os verdadeiros adoradores sdo aqueles
nos quais habita o Espirito de Deus.

Conclusio

A precedente analise mostrou-nos que as categorias cultuais
nas cartas auténticas de Paulo sdo utilizadas como simbolos da
pregacao ¢ da vida crista em geral. Na teologia da Cruz,
compreendida como o acontecimento escatoldgico definitivo,
encontram-se os pressupostos do sistema de pensamento que
explica a recepgio tipoldgica da terminologia cultual nos escritos
paulinos®*®. Pelo sacrificio de Cristo como nosso cordeiro pascal
(1 Cor 5,7), morto pelos nossos pecados (1 Cor 15,3), foi
superado e terminou, de uma vez por todas, o culto sacrificial
(cf. Hebr 9,12). Mas se em seu lugar se designa o anincio do
evangelho como culto, a razédo seri a seguinte: o culto consiste
agora no facto que é anunciado o fim do culto. O evangelho
como acontecimento e o respectivo contetido sao idénticos®®’.

O essencial do pensamento paulino tem por fundamento
altimo o conceito segundo o qual em Cristo se operou uma
modificagio radical no sentido segundo o qual se estabelece a
relagdo entre Deus e o homem: ndo é mais o homem que se volta
para Deus, mas foi Deus que em Cristo se voltou definitivamente
para o homem®® A salvagio consiste essencialmente no
acolhimento reconhecido do evangelho. Na linguagem de Paulo,
“Cristo é o fim da lei (a realizagdo dos actos de religiio,
prescritos pela lei), para justificagdo de todo aquele que cré”
(Rom 10,4). Enquanto nosso representante junto de Deus, pela

248 Cf. H. MERKLEIN, “Der Tod Jesu als stellvertretender Sihnetod.
Entwicklung und Gehalt einer zentralen neutestamentlichen Aussage”, em Studien zu
Jesus und Paulus, Tibingen 1987, 181-191.

249 Cf E.GRABER, “Das ein Evangelium. Hermeneutische Erwagungen zu Gal
1,6-10", em Text und Situation. Gesammelte Aufsditze zum Neuen Testament, Gutersloh
1973, 84-122.

250 Sobre estas duas orientagdes fundamentais do culto, cf. S. MOWINCKEL,
Religion in Geschichte und Gegenwart, 1V, 120-126.
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sua morte e ressurreicio Jesus realizou o fim a que se destinavam
todos os actos sacrificais de culto: obter o acesso do homem a
Deus®'. O sacrificio de Cristo é a expressao suprema do dom de
Deus (Rom 3,25; 2 Cor 5,18-19), que ¢ o fundamento do
sacrificio cristio (Rom 12,1). Com efeito, pela sua morte Cristo
morreu para a condigido de carne do pecado (1 Cor 15,44),
tornando-se Espirito que d4 a vida (1 Cor 15,45; cf. Rom 6,10).
Ele ndo ressuscitou apenas para si préprio, mas como primicia (1
Cor 15,20), na qual toda a colheita é consagrada a Deus. Nele
todos podem tornar-se capazes de regressar ao Pai. Deste modo,
o acontecimento salvifico de Cristo torna possivel a relacio
imediata do homem com Deus.

O evangelho e a comunidade crista constituem o espago que
¢ santificado pela presenca de Deus. A utilizagdo de categorias
cultuais a propésito do antncio evangélico justifica-se a partir
de uma certa compreensio cultual do ministério apostélico: na
pregacio do evangelho é o préprio Deus que estd presente.
Enquanto crentes, os cristdos sido purificados, santificados e
justificados (1 Cor 6,11), de modo a constituirem a Igreja.

O lugar da presenca de Deus era outrora conceptualizado no
templo de Jerusalém e no culto que ai se realizava; agora, porém,
¢ a comunidade crista que constitui o verdadeiro templo. O
edificio espiritual nido tem outro fundamento sendo Cristo (I
Cor 3,11; 1,23; 2,2). O Espirito Santo - principio da vida nova
(Rom 8,9-11; 2 Cor 3,6), da ressurrei¢io (Rom 8,11) e da
santificagao (Rom 15,16) - é o sinal da era escatoldgica, o
fundamento da Igreja e da relagdo imediata do homem com
Deus. E a sua presenca que constitui a Igreja inteira e cada um
dos seus membros um templo consagrado (1 Cor 3,16; 6,19; cf.
Ef 2,22). Os cristaos caracterizam-se como aqueles que prestam

251 Cf.R. SCHAEFFLER, “Kultisches Handeln. Die Frage nach Proben seiner
Bewihrungund nach Kriterien seiner Legitimation”, em R. Schaeffler - P. Hinermann,
Ankunft Gottes und Handeln des Menschen. Thesen iiber Kult und Sakrament,
Freiburg-Basel-Wien 1977, 9-50; W. HAHN, Gottesdienst und Opfer Christi. Eine
Untersuchung iiber das Heilsgeschehen im christlichen Gottesdienst, Berlin 1951,
131-134.
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culto pelo Espirito de Deus (Fil 3,3). Tal culto constitui o
ministério sacerdotal do novo templo esplrltual numa vida
modelada e penetrada pelo Espirito.

Apenas em referéncia a esta funcio central do Espirito é que
se pode entender o conceito corrente de espiritualizagdo do
culto. E uma espiritualizagio que se baseia na novidade radical
do Cristianismo - uma novidade que ¢ o resultado da intervengao
graciosa de Deus e do dom do seu Espirito. Nio se trata, pois, de
uma espécie de eterizagdo do culto, que seria reduzido a uma
interioridade pura. E antes a vida nova no Espirito, que Cristo
ressuscitado comunica aqueles que se unem ao seu sacrificio pelo
baptismo e pela eucaristia.

Pela incorporagio em Cristo através do Espirito, a existéncia
do cristao assume uma verdadeira qualidade cultual. Com efeito,
o valor litargico da vida cristd, ao nivel da acgio, segue uma
orientagao cultual do nivel mais profundo da existéncia crista.
E o que se deduz da generalidade dos textos paulinos que
utilizam categorias cultuais, mas de modo especial a partir
daqueles que se baseiam na nogao de santidade. Para Paulo a
santidade do cristdo é uma participagio na santidade de Deus
através da presenga do Espirito (Rom 15,16; 1 Cor 6,11) e da
consagracio em Cristo (1 Cor 1,2; Fil 1,1). Pelo facto de terem
sido transferidos, mediante a consagracio baptismal, para a
esfera divina, todos os cristios podem ser chamados “santos”
(Rom 1,7; 15,25; 1 Cor 16,1). Eles tém algo da santidade que
pertence ao templo (I Cor 3,16-17; 6,19) e como tais sio
consagrados ao servigo de Deus e ao culto. Isto tem por efeito
tornar os cristdos sacerdotes em Cristo, capazes de se oferecerem
a Deus como um sacrificio vivo (Rom 12,1; 15,16) e de se
comprometerem activamente na liturgia da vida crista (Fil 2,17).
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