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RESUMO

O presente trabalho visa analisar a formagdo e o uso do conceito de “judaismo” no
livro de 2 Macabeus, bem como sua relacio com o conceito de “helenismo”. Para isto foi
necessario nao somente um estudo aprofundado do livro de 2 Macabeus, efetuado no primeiro
capitulo deste trabalho, mas também uma compreensao a respeito do mundo helenistico e do
proprio povo judeu no periodo helenitico, a fim de se conceber ndo somente o contexto
histérico e cultural dentro do qual o livro estudado se insere, mas também o proprio
significado dos conceitos estudados. A metodologia utilizada caracteriza-se como
interdisciplinar, enquanto um estudo de “histéria dos conceitos” que busca delinear uma
genealogia de cada conceito assim como de seus significados a partir de elementos historicos,
etimoldgicos, filoséficos e mesmo socioldgicos, recorrendo a diferentes tipos de fontes, tais
como textos, moedas e inscricdes. Tal metodologia foi aplicada sequencialmente através de
um estudo inicial do histérico de cada conceito, verificando-se sua origem etimoldgica e
desenvolvimento, seguido por uma andlise particular do seu uso em 2 Macabeus, e
culminando em uma apresentacdo das diversas caracteristicas que compdem a unidade de
cada conceito, tal como se pode verificar nos capitulos 2 e 3, que tratam respectivamente dos
conceitos de “helenismo” e “judaismo”. Como resultado, pdde-se ndo somente verificar a
profunda relacdo entre os conceitos de “helenismo” e “judaismo” em 2 Macabeus, mas
também uma oposi¢do entre estes conceitos que, apesar de ser artificial e ndo condizer com a
realidade histérica, foi um elemento necessdrio para a propria constru¢do identitdria dos
judeus mediante a formacao do conceito de “judaismo”.

Palavras-chave: Revolta dos Macabeus. Mundo helenistico. Judaismo do Segundo Templo.



ABSTRACT

The present work aims to analyze the formation and the use of the concept of
“Judaism” in the book of 2 Maccabees, as well as its relation with the concept of “Hellenism”.
For this purpose, was needed not only an in-depth study of the book of 2 Maccabees, carried
out in the first chapter of this work, but also an understanding of the Hellenistic world and of
the Jewish people in the Hellenistic period, in order to conceive not only the historical context
and cultural context within which the studied book is inserted, but also the very meaning of
the concepts studied. The methodology used is characterized as interdisciplinary, while a
study of “history of concepts” that seeks to delineate a genealogy of each concept as well as
its meanings from historical, etymological, philosophical and even sociological elements,
using different types of sources such as texts, coins and inscriptions. This methodology was
applied sequentially through an initial historical study of each concept, with its etymological
origin and development, followed by a particular analysis of its use in 2 Maccabees, and
culminating in a presentation of the various characteristics that integrate the unit of each
concept, as can be seen in chapters 2 and 3, which deal respectively with the concepts of
“Hellenism” and “Judaism”. As a result, one could not only verify the deep relationship
between the concepts of “Hellenism” and “Judaism” in 2 Maccabees, but also an opposition
between these concepts which, although artificial and not in keeping with historical reality,
was a a necessary element for the very identity construction of the Jews through the formation
of the concept of “Judaism”.

Key-words: Maccabean Revolt. Hellenistic World. Second Temple Judaism.
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Ath. Aristoteles, Athenaion Politeia

Ath pol. Pseudo-Xenofonte, Athenaion Politeia
Att. Cicero, Epistulae ad Atticum

Av. Aristofanes, Aves

BC Apiano, Bellum Civile

BJ Flavio Josefo, Bellum Judaicum

Bell. Pelop. Tucidides, Bellum Peloponnesiacum*
Bib. Hist. Diodoro Siculo, Bibliotheca Historica*
Bis Acc. Luciano, Bis Accusatus

Chrm. Platao, Charmides

Chron. Jodo Malalas, Chronographia

Com. Dan. Jerdnimo, Comentarii in Danielem
Ap. Flavio Josefo, Contra Apionem

Cels. Origenes, Contra Celsum’

Chron. Pasc. Chronicon Paschale

Cod.Just. Codex Justinianus

Cont. Christ.

Porfirio, Contra Christianos

! Seguimos aqui as abreviaturas do Greek-English Lexicon de Liddell, Scott e Jones [LSJ, p. xvi-xxxviii] para
autores gregos e do Oxford Classical Dictionary [OCD] para autores latinos, somando-se a estas algumas
excecodes [*] e abreviaturas da Patristica e de autores bizantinos que sdo ausentes nas mesmas. Em geral, as
excecdes [*] se ddo pelo fato de que as listas de abreviaturas utilizadas como base (LSJ/OCD) nao especificam
as obras no caso de obras Unicas ou principais de certos autores, a exemplo da Bibliotheca Historica (aqui, Bib.
Hist.) de Diodoro Siculo, referenciada simplesmente pela abreviatura do autor (D.S.).

2 Ndo seguimos a abreviatura do LSJ (An.) a fim de diferenciar a Anabasis de Arriano (Anab.) da obra de
Xenofonte de mesmo nome (An.).

3 Seguimos aqui a abreviatura do LSJ (Cels.) e ndo a do OCD (C. Cels.).



Cont. Tim.
Cor.

Cra.

De Alex.

De Ant.

Dec.

Lg.

De sanc. mart.
De usu part.
Subl.

De verb. sig.
Deipn.

Vit. Mos.
Dem. Ev.

D. cont. Tryph.

El

EN

Ep.

Ep. ad Af.
Ep. Ad Fort.
Eph.

Ep. Hist.
Epi.

Epig.
Epist.
Epit.

Eu.

Fact.
Fam.
Geog.
Grg.
Hell.Oxy
Hell. Per.
HF

HG

Hist.

Hist. Alex.
Hist. Conscr.
Hist. eccl.
Histor.
Hist. Rom.
Histor. Rom.
H Mart.

L

IA

Ich.

1.

In Flacc.
Ira

Lac.

Esquines, Contra Timarchus*

Demostenes, De Corona*

Platao, Cratylus

Plutarco, De Alexandri Magni Fortuna aut Virtute
Hipdlito, De Antichristo

Filo de Alexandria, De Decalogo

Platao, Leges

Jodo Criséstomo, De sanctis martyribus sermo
Galeno, De usu partium corporis humani
Longinus, De Sublimitate

Sextus Pompeius Festus, De verborum significatu
Ateneu, Deipnosophistae*

Filo de Alexandria, De Vita Mosis*

Eusébio de Cesaréia, Demonstratio Evangelica™
Justino Martir, Dialogo contra Tryphon
Euripides, Electra

Aristoteles, Ethica Nicomachea

Juliano, Epistulae

Origenes, Epistula ad Africanum

Cipriano, Epistula ad Fortunatum de Exhortatione Martyrii
Indcio de Antioquia, Epistula ad Ephesios

Jodo Zonaras, Epitome Historiarum™*

Epicuro, Epistulae*

Marcus Valerius Martialis, Epigramma*

Séneca, Epistulae morales ad Lucilium*

Justino, Epitoma Historiarum Philippicarum (Pompeius Trogus)

Esquilo, Eumenides

Valerius Maximus, Facta et Dicta Memorabilia*
Cicero, Epistulae ad Familiares

Estrabao, Geographica*

Platdao, Gorgias

Hellenica Oxyrhynchia

Pausanias, Hellados Periegesis*

Euripides, Hercules Furens

Xenofonte, Historia Graeca

Herdédoto, Historiae*

Quintus Curtius Rufus, Historiae Alexandri Magni*
Luciano de Samdésata, Quomodo Historia conscribenda sit
Eusébio de Cesaréia, Historia ecclesiastica
Polibio, Historiae*

Dio Cassio, Historia Romana*

Herodiano, Historia Romana*

Hymnus ad Martem

Pindaro, Isthmian Odes

Euripides, Iphigenia Aulidensis

Soéfocles, Ichneutae

Homero, Ilias

Filo de Alexandria, In Flaccum

Séneca, De Ira

Xenofonte, Respublica Lacedaemoniorum



Leg. Filo de Alexandria, Legatio ad Gaium

Lex. Luciano, Lexiphanes

Lex.Vind. Léxico Vindobonense

Lyc. Hyperides, pro Lycophrone

M. Sextus Empiricus, adversus Mathematicos
Macc. hom. Joao Criséstomo, Maccabeos homilia

Magn. Inacio de Antioquia, Epistula ad Magnesios™
Mart. Polyc. Martyrium Polycarpi

Med. Aulus Cornelius Celsus, De medicina [libri octo]*
Mem. Xenofonte, Memorabilia

Men. Platdo, Meno

Metaph. Aristételes, Metaphysica

MM Aristételes, Magna Moralia

Mor. Plutarco, Moralia

Mos. Filo de Alexandria, Vita Mosis*

Myst. Andocides, De Mysteriis*

Ner. Luciano, Nero

NH Plinio, Naturalis Historia

Nu. Aristofanes, Nubes

Od. Homero, Odyssea

Oec. Aristoteles, Oeconomica

Olynt. Deméostenes, Oratio Olynthica™

Op. Hesiodo, Opera et Dies

Or. Euripides, Orestes

Orat. Cicero, Orator ad M. Brutum

Oration. Deméostenes, Orationes*

or Séfocles, Oedipus Tyrannus

PA Aristoteles, De Partibus Animalium

Paneg. IsOcrates, Panegiricus™

Perieg. Pseudo-Symnus, Periegesis quae supersunt
Pers. Esquilo, Persae

Ph. Euripides, Phoenissae

Phd. Platao, Phaedo

Phil. Cicero, Orationes Philippicae

Philad. Indcio de Antioquia, Epistula ad Philadelphios*
Philos. Hipdlito de Roma, Philosophumena

Phil. Vit. Diégenes Laércio, De clarorum philosophorum vitis*
Plt. Platao, Politicus

P. Met. Epifanio, Peri metron kai stathmon

Po. Aristoteles, De Poetica

Poi. Filodemo, Peri poiematon™*

Pol. Aristoteles, Politica

Polyc. Indcio de Antioquia, Epistula ad Polycarpum
Pomp. Dionisio de Halicarnasso, Epistula ad Pompeium
Pr. Esquilo, Prometheus Vinctus

Praep. evang.  Eusébio de Cesaréia, Praeparatio Evangelica
Pron. Apoldnio Discolo, de Pronominibus

4 Utilizamos aqui de abreviatura diferente (Poi.) da utilizada no LSJ (Po.) para a obra Peri poiematon de
Filodemo, a fim de distingui-la da obra De Poetica de Aristételes, uma vez que também leva no LSJ a mesma
abreviatura (Po.).



Protr. Clemente de Alexandria, Protrepticus
Prt. Platao, Protagoras
Quaest. Plutarco, Quaestiones Convivales
Quaest. Ex. Filo de Alexandria, Quaestiones et Solutiones in Exodum®*
Quod omn. Filo de Alexandria, Quod omnis probus liber sit*
R. Platao, Respublica
Ra. Aristofanes, Ranae
Relig. Granius Licinianus, Reliquiae’
Res Gest. Otéavio Augusto, Res Gestae Divi Augusti*
Resp. Aristételes, De Respiratione
RA. Aristoteles, Rhetorica
Rhe. Euripides, Rhesus*
Rh.Pr. Luciano, Rhetorum praeceptor
Sat. Petronio, Satyrica
SE Aristoteles, Sophistici Elenchi
Smp. Platao, Symposium
Smyr. Indcio de Antioquia, Smyrnaeans
Spec. Filo de Alexandria, De Specialibus Legibus*
Strom. Clemente de Alexandria, Stromateis
Supp. Esquilo, Supplices
Syr. Apiano, Syriaca
Th. Hesiodo, Theogonia
Them. Plutarco, Themistocles
Tht. Platao, Theaetetus
Tib. Suetdnio, Tiberius
Tr. Soéfocles, Trachiniae
Trang. Séneca, De Tranquillitate Animi
Urb. Tito Livio, Ab Urbe Condita
VA Filostrato, Vita Apolonii
Virt. Filo de Alexandria, De Virtute*
Vit. Flavio Josefo, Vita
Vit. Alc. Plutarco, Vita Alcibiades
Vit. Alex. Plutarco, Vita Alexander
Vit. Ant. Plutarco, Vita Antonius
Vita Polyc. Vita Polycarpi
Vit. Cam. Plutarco, Vita Camillus
Vit. Dio Plutarco, Vita Dio
Vit. Had. [Pseudo-]Aélio Espartiano, De vita Hadriani*
Vit. Them. Plutarco, Vita Themistocles
VS Filostrato, Vitae Sophistarum
MANUSCRITOS E PAPIROS
Cod. R Codex Sinaiticus British Library, Add. 43725
Cod. A  Codex Alexandrinus British Library, Royal 1 D. VIII
Cod. B Codex Vaticanus Bibliotheca Apostolica Vaticana, Gr. 1209

5 Estando ausente da lista de abreviaturas do OCD, optamos por estabelecer uma abreviatura diferente daquela
normalmente utilizada (OCD) para a obra Reliquiae de Suetdnio (Rel.), mesmo que tal obra nio tenha sido
utilizada no presente trabalho.



Cod. V Codex Basilianus-Marcianus Bibliotheca Apostolica Vaticana, Gr. 2106

Cod. 55 Bibliotheca Apostolica Vaticana, R. Gr. 1
Cod. 62 The New Collection, Oxord, 44
Lat. B
Lat. M
Lat. P Codex Perpianensis Bibliotheque Nationale de France, latin 321
Lat. X
P.Oxy. Oxyrhynchus Papyri (1012)  Toledo Museum of Art, Ohio, USA
P.Schub. Papyri Schubart 37
P.Tebt Papyri Tebtynis (3.1.698) Berkeley, Bancroft Library P. Tebt. 698
MANUSCRITOS DE QUMRAN
N° OFICIAL NOME NOME DE 1999
1QH? H? Hodayot"
1QM M Manuscrito da Guerra
3Q15 Manuscrito de Cobre ~ Manuscrito de Cobre
4Q248  Atos de um rei grego  Atos de um rei grego Texto Histérico A
4Q385 psEzek? Pseudo-Ezequiel’
4Q386  psEzek’ Pseudo-Ezequeil®
4Q396  MMT* 4QMMT C
4Q521
TALMUDE
m. Mishna Mid Middot
t. Tosefta MoKat Mo ’ed Katan
b. Talmude da Babilonia Pes Pesahim
y. Talmude de Jerusalém Qidd Qiddushin
AvZar Avodah Zarah RoHas Rosh Hashanah
BB Baba Batra Sanh Sanhedrin
Berak Berakhot Semak Semakhot
Bikk Bikkurim Shab Shabbat
BK Baba Kamma Sot Sotah
Gitt Gittin Suk Sukkah
Ket Ketubot Taan Ta’anit
Kod Kodashim Yad Yadayim
Meg Megillah Yeb Yebamoth
Menah  Menahot Yom Yoma
OBRAS RABINICAS
ADbRN Abot de Rabbi Nathan GenR Genesis Rabbah
CantR Cantares Rabbah KohR Kohelet Rabbah
DerErR Derech Eretz Rabbah MasSof Masekhet Soferim
EichR Eichah Rabbah MegAnt Megillat Antiokus
EstR Esther Rabbah MegTaan  Megillat Taanit



Mek Mekhilta de Rabbi Ishmael PesR Pesikta Rabbati

MidEsth Midrash Esther RutR Ruth Rabbah

MidHG Midrash HaGadol SedOR Seder Olam Rabbah

MidSifDev Midrash Sifre Devarim TgNeof Targum Neofiti

MidTan Midrash Tanhuma YalShim Yalkut Shimoni
OUTRAS ABREVIATURAS

a.C. Antes de Cristo

AT Antigo Testamento

BH Biblia Hebraica

cap. Capitulo

caps. Capitulos

Cf. Conforme; confira.

Cod. Codice

Cods. Codices

col. Coluna

cols. Colunas

coord. Coordenacao

d.C. Depois de Cristo

Diar. Ast.  Diérios Astrondmicos®

Ed. Editor(es)

E.S. Era Seléucida

esp. Especialmente

Ex. Exemplo

Fasc. Fasciculo

frag. Fragmento

frags. Fragmentos

g. Grama(s)

1.e. Isto €

L. Linha

Is. Linhas

LXX Septuaginta

mm. Milimetro(s)

Ms. Manuscrito

Mss. Manuscritos

No. Nimero

NT Novo Testamento

p. Péagina(s)

p.c. Por exemplo

pl. Plural

pls. Placa(s)

S. Seguinte

sg. Singular

SS. Seguintes

6 Tais Didrios Astrondmicos se referem a listagem estabelecida por Abraham Sachs e Hermann Hunger,
referente aos diarios astrondmicos da BabilOnia, conforme foram utilizados na obra Astronomical Diaries and
Related Texts from Babylonia, publicada em varios volumes (1988-1996) pela Austrian Academy of Sciences
(Viena).



™

Vol.
V.

Vet. Lat.

Tomo

Texto Massorético
Volume(s)
Volume

Verso(s)

Vetus Latina



LISTA DE TRANSLITERACOES

TRANSLITERACAO DO HEBRAICO

Alfabeto hebraico
X ="~ 1=w 5, 7= kh 5 =p ¥ = sh
2a=>b T =12 5 =1 o,n=f n=rt
1=V n=h n,0=m Ly=ts
i=g V=t 1,7=n ?=q
7=d Y=y 0 =35 N =T
7=nh > = y="° v=s
Vogais longas Vogais breves Semivogais
(M.= a . = a ., = a
.= 8 = ¢ . o= 8
s = 1 - i _ e (quando vocdlico)
i = 0 =0 (qamets qaton) L= 5
1 = 10 = u
. = a
= ¢
= 0

NOTA 1 — Algumas palavras podem aparecer com um daguesh forte, ou seja, um ponto dentro
de uma letra que ndo seja beth (2), kaph (3), pe (9) ou guturais (X, 71, 11, e ¥). Nestes casos, o
daguesh forte indica que a letra em que esta era escrita com duas letras iguais, dobrando-as na
transliteracdo. Exemplo: 7137 deve ser transliterado por hinnéh.

NOTA 2 — O nome de Deus, também conhecido como “tetragrama”, serd transliterado por
YHWH (7m17°) mesmo que no texto massorético apresente as vogais (7)), assim como no
texto se apresentard a tradu¢do como Yahweh, a fim de que o usual costume de traduzir este
nome por ‘adonay (°37%), ndo venha a causar confusio.!

! Utilizamos como referéncia para a defini¢io desta transliteracdo as gramdticas de A. R. Gusso (Gramdtica
instrumental do hebraico. 2 ed. rev. Sdo Paulo: Vida Nova, 2008), Page H. Kelley, (Hebraico Biblico: uma
gramadtica introdutdria. Traducdo de Marie Ann Wangen Krahn. Sao Leopoldo: EST; Editora Sinodal, 1998) e a
transliteracdo utilizada na obra O problema do mal no Antigo Testamento de Luiz Saydo (Sao Paulo: Hagnos,
2012).



TRANSLITERACAO DO GREGO

Letra grega Nome Transliteracao
A, a alfa a
B, p beta b
Ly gama g
A, b delta d
E, ¢ épsilon e
Z,C zeta z
H,n eta €
0,0 teta th
It iota 1
K, x kapa k
A, A lambda 1
M, n my m
N, v ny n
=& csi X
0,0 omicron 0
Il pi p
P, p ro r
2,0,G sigma S
T, tau t
Y, v hiipsilon y
D, ¢ phi ph
X, x khi kh
Y,y psi ps
Qo omega 0

NOTA 1 — Quando a letra gama (y) estiver em posi¢cdo anterior a vy, k, &, ou y, deve ser
transliterado e pronunciado por n ao invés de g.

NOTA 2 — A letra sigma (X, o) apresenta variagdo quando estiver no final de uma palavra,
tendo a forma de ¢.

NOTA 3 — Quando o hypsilon (Y, v) estiver em posi¢ao vocalica, sera transliterado por y, mas
nos demais casos deve ser transliterado por u.



NOTA 4 — Os espiritos sao sinais colocados sobre vogais iniciais de palavras ou ainda sobre v
e p iniciais. Neste segundo caso, a transliteragdo deve ser modificada para hy (0) e rh (p), a
fim de explicitar o som variante. No caso de espiritos brandos (’), a transliteracdo nao ¢é
modificada, uma vez que ndo altera a sonoridade. No caso de espiritos rudes (‘), leva-se a
letra h antes da letra com tal espirito na transliteragao. Em casos de ditongo, o espirito aparece
na segunda vogal, mas no caso de espirito rude, deve ser transliterado (h) antes da primeira
vogal.

NOTA 5 — O iota (1) pode aparecer junto a vogais de forma subscrita () ou adscrita (1) em
algumas palavras gregas e deve ser transliterado como um iota regular (i) no caso de vogais
finais longas, apesar de ndo ser pronunciado. Para diferenciar este tipo de iota (ndo
pronunciado) de iotas regulares e permitir a identificacdo da palavra grega, faz-se necessario o
uso da marcagdo de diferenciagdo entre vogais longas (n/w) com um traco sobre a letra
transliterada (€/0) e as vogais curtas (¢/0) sem trago (e/o0), evidenciando quando se trata de
uma vogal final longa (que pode levar iota subscrito).?

2 Este padrdo de transliteragdo do grego utiliza como base as normas para transliteracdo feitas por Luiz Alberto
Machado Cabral presentes no livro A cultura grega e as origens do pensamento europeu de Bruno Snell (Trad.
Pérola de Carvalho. Sao Paulo: Perspectiva, 2005, p. ix-xi).



SUMARIO

INTRODUGAO ..., 27
1O LIVRO DE 2 MACABEUS........oooiiieitt ettt 42
1.1 ASPECTOS GERALIS ...ttt sttt 44
L N O 5 ) 001 o J PR 47
L.1.2 CONEEUAO. ..ottt ettt et e et e st e st e e st e e sabeeesabeeebseeeanee 50
1.1.3 CanoniCIAAdE ........eeevuiiiiiiiiiiiiieeieee ettt ettt et et ettt 55
To1i4 AATEOTIA ¢ttt e b e st e bt e bt e bt e st e be e et e e nbeeebeens 60
1.2 ASPECTOS LITERARIOS .........ooouovieveeeeieeeeeeeeeee s eesesee s 64
1.2.1 COMPOSICAO ..ottt ettt ettt ettt sttt e st e et e s e saneesneeeaneesanesaneens 66
TL2.2 EISHILO ettt ettt ettt et e b e a bt e bt e e ab e e bt e eabe e bt e nateeabeens 73
1.2.3 RECEPCAD...eeeeueieeeiiieeetie ettt ettt e ettt e e e et e e st e e st e s st eeeabeesanbeesasbeesabaeesabeeesaseeensseesnnes 77
1.3 ASPECTOS IDEOLOGICOS ......covirmreimmriimerieneeisesseseesisesssssssssssssesssssssssesssssesessens 79
1.3.1 Propaganda do TemplO......ccc.eeoiiiiiiiiiiiiiicee et 80
1.3.2 Teologia dO MATTITIO .. .eevuveetieeiieeiieeite ettt ettt ettt ettt et e e s 84
1.3.3 Ideologia da TESISIENCIA .....ceuveeeiiieeiieeeiieeeiee ettt ettt et sbe e et e e e s e e 90
2 HELENISMO EM 2 MACABEUS ..ottt 95
2.1 O TERMO HELLENISMOS .........oooiiiiiiaiiiiienie ettt sttt 97
2.1.1 Origem e significado de AelleniSMmOs .........ccueevcueeeiciiiiiiieeciieeiee et 99
2.1.2 Hellenismos €m 2 MaCADEUS .......cc.coovuiiiiiiiiiiiieiieeieeete ettt 101
2.2 UM MODO DE VIDA ...ttt et sttt et sae e s e saaeenee s 108
2.2.1 O gindsio de Jerusalém ...........ccceviiriiiiiiiiiieiceeeeeeee e 109
2.2.2 O PELASO € O QISCO .euuvieiiiieiiiieeiie ettt et ettt e et e e st e e s te e e saeeeaaeesabeesabeeessseesnsbeesnseesnnne 111
2.3 UMA IMPOSICAO .......cooieeeeeeeeeeeeeeee ettt n s 114
2.3.1 Judeus helenizados € helenIZantes ...........covuieiiiiiiiiiiiiieeieeee et 114
2.3.2 A “perseguicao” de Antioco EPIfanio ......c.ccccceeierieiiiniiniiiiinicieicseceececeeeee 119
2.3.3 A profanacdo do Templo de Jerusalém ..........ccccveeriiiiriieiiiienieeeiie e 135
2.3.4 A profanac@o a OUtros t€MPLOS .....eevuiieriiiiriie ettt ettt saee e 139
3 JUDAISMO EM 2 MACABEUS .......ccooovviiriiiiriiseeeiesessessesssssssssssssssssssssssssne 147
3.1 A POLITEIA DOS JUDEUS ...ttt sttt 150
3.1.1 A POLIS € SUQ POLITCIA ...ttt e e e e e e e aaae e e ensaeas 151
B1.2 A LET € S LIS it s 154

3.1.3 A defesa das “IEIS ANCESIIALS wevunnneeeeeeeeeeeeee e e e e et e e e e e e e eeeeeeeeeeeeeeeeaeaaaeeeeeerenennns 158



3.2 MAIS QUE UMA RELIGIAO..........coooiioieeieeeeeeeeee e, 163

3.2.1 JUAEUS € ESPATTATIOS......eiiuiiiiiiiiieiie ettt et e 169
3.2.2 JUACUS € TOIMANOS .....euvieiieruteeiieeitteniee st et e et et st e e bt e saeeebeesae e e bt e saeesareesaeeenneenneesaneens 173
3.3 UMA QUESTAO DE DECISAO.......cociiiuieinrieeiesieiseseessesesesssss s ssesesesssesssnsees 175
3.3.1 O judaismo como resiSteNcia € MATTITIO ..ec.veeerveeerrieeiieeeiieeeiieeeireeereeeeaeeeereeesaree e 176
3.3.2 O judaiSIMO € & CONVETSAO ....uveerurieeireeeireeeitreeateeesreeessreesseeessaeessseesssseessssessssseessseesssses 179
3.3.3 Os herois do JUdAISINO ......oouveeiiiriiiiieiieeeeeee et 182
CONCLUSAOQ. ...ttt 194
REFERENCTIAS ...ttt 203
GLOSSARIO ........cooiiiooiiii e 253
APENDICE 1 ...ttt 257
APENDICE 2 ......coooioioiie et 258
ANEXO L.ttt ettt h ettt sa et e a e bt et e eh ettt aee b 259

ANEXO 2. .o e 260



27

INTRODUCAO

H4 mais de dois mil anos atrds, a histéria judaica foi marcada por um evento que,
apesar de ter ocorrido na pequena Judeia, teve enormes propor¢des: a Revolta dos Macabeus.
Apesar desta revolta ter tido como principal objetivo a liberdade politica da Judeia, que se
encontrava sob o dominio do Império Seléucida', acabou resultando também em algo muito
maior — a consolidacao da identidade cultural judaica. Assim, se por um lado a revolta de fato
alcancou sua meta, devolvendo aos judeus sua liberdade politica — que acabou durando,
porém, apenas algumas décadas® —, por outro lado também se tornou um simbolo para todos
os judeus, ndo somente da Antiguidade mas também dos dias de hoje. Afinal, até hoje a
Revolta dos Macabeus ndo é somente lembrada mas também comemorada pelos judeus?,
estando viva em seus coracgdes e firme em suas mentes.

Levando-se em conta, portanto, a importancia desta revolta, ndo € nenhuma surpresa
o grande nimero de pesquisas sobre a mesma. Dentre estas, certamente os estudos de Elias J.
Bickerman (1897-1981) — um estudioso russo (nascido na atual Ucrania) que migrou para a
Alemanha, Franca, Estados Unidos e Israel* —, foram particularmente importantes’,
estabelecendo as bases para pesquisas posteriores, como as do também russo Victor
Tcherikover (1894-1958), e do alemao Martin Hengel (1926-2009), cuja obra Judentum und
Hellenismus, publicada em 1969, foi um verdadeiro divisor de éguasé. Nas ultimas décadas,

porém, novas pesquisas tém aberto novas questdes, como a tese de Robert Doran, Temple

'O Império Seléucida foi uma monarquia dindstica estabelecida a partir de Seleuco, general de Alexandre, o
Grande, que herdou parte de seu império com sua morte. Esta dinastia, que se estabeleceu especialmente na Siria
e durou de 312 a 63 a.C., contou com trinta geracdes de reis e uma extensdo que chegou a ir da Asia Menor até a
fndia, ao Leste, e até o Egito, ao Sul. A respeito do Império Seléucida, cf. MUSTI, 1984, p. 175-220; HABICHT,
2006, p. 174-242; KOSMIN, 2014.

2 A liberdade politica da Judeia ndo durou muito tempo, uma vez que a Judeia foi conquistada pelos romanos em
63 a.C. Sendo assim, considerando-se a cronologia de 1 Macabeus, segundo a qual a liberdade politica foi
alcancada no ano 170 S.E., ou seja, em 142 a.C., a independéncia da Judeia durou cerca de 79 anos ou, em
perspectiva judaica, menos de duas geragdes (de 40 anos).

3 Ainda hoje os judeus ndo somente se recordam da Revolta dos Macabeus mas também comemoram sua vitéria
através da Festa de Hanuka. Cf. DORAN, 2006, p. 99. A respeito desta festa, cf. nota 81.

4 As diferentes nacionalidades de Elias J. Bickerman explicam as diferentes grafias de seu nome em suas
publicacdes: em publicagdes francesas, p.e., seu nome aparece como Elie Bikerman, e em publica¢des alemas,
como Elias Bickermann.

5 Segundo Shaye J. D. Cohen (1984-1985, p. 1), Bickerman foi “um dos maiores classicistas do século XX”, cuja
erudigdo compreendia “praticamente todos os aspectos da antiguidade greco-romana”. No que diz respeito ao
estudo da Revolta dos Macabeus, sua obra Der Gott der Makkabder, publicada em 1937, denominada como
“revoluciondria” por Morton Smith (1983, p. xvii), ¢ ainda hoje uma das grandes referéncias, assim como suas
outras pesquisas e artigos também se fazem importantes. Para a referida obra, cf. BICKERMAN, 2007, v. 2. Para
os demais artigos, cf. BICKERMAN, 2007, v. 1.

6 Segundo Fergus Millar (2007b, p. 67), esta obra €, ao lado do livro Ptolemaic Alexandria (1972) de P. M.
Fraser, “a contribui¢ao mais importante para a histoéria do mundo helenistico” desde a obra Social and Economic
History of the Hellenistic World (1941) de M. 1. Rostovtzeff. Este livro rendeu diversas resenhas e respostas,
dentre as quais destacamos as seguintes: FELDMAN, 1977; MILLAR, 2007b; GRABBE, 2002.
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Propaganda’, que explicitou o cariter propagandistico de 2 Macabeus e a centralidade do
Templo no relato, os estudos de Jan Wilhelm van Henten, que t€m indicado a importancia dos
martires nos relatos da revolta®, e o livro de Sylvie Honigman, Tales of High Priests and
Taxes, publicado em 2014, que aprofundou as ideias de helenismo e judaismo dentro de 2
Macabeus. Recentemente, porém, uma nova pergunta reacendeu o debate a respeito da
revolta: “Quando surgiu o judaismo?”. Assim, buscando responder a esta pergunta
apareceram obras inovadoras, como o livro The Beginnings of Jewishness, de Shaye J. D.
Cohen, publicado em 1999, e mais recentemente a obra The Origin of the Jews, de Steven
Weitzman, publicada em 2017. Se a primeira obra (de Cohen) identificou o periodo
helenistico como o contexto formador da identidade judaica, a segunda obra (de Weitzman)
criticou a pretensdo de se estabelecer um marco inicial (“origem”) para o judaismo. Mas, sera
que de fato sugerir um marco inicial para o “judaismo”, como conceito, implica em aferir em
uma origem unica para todo aquele que se considere judeu, ou ainda na constru¢do de um
“mito de origem”? Enquanto Cohen parece distinguir as duas coisas, Weitzman nao, e de fato
tratar sobre a identidade de um grupo tdo particular e a0 mesmo tempo tao plural, como € o
caso dos judeus, resulta em dificuldades evidentes dentre as quais esta é somente a primeira.
Afinal, tratar sobre identidade judaica, levando-se em conta o questionamento que
esta identidade tem enfrentado’, a tensdo permanente no conflito com a Palestina'?, e mesmo
a forca latente mas ainda existente do antijudaismo'!, certamente ndo é algo simples. Ao
mesmo tempo, porém, parece mais do que nunca algo necessario, especialmente quando se

considera nosso contexto de profunda globalizac¢do, no qual a imigracdo € a questdo central da

7 Esta tese, composta para obtencdo do grau de ThD pela Harvard Divinity School, apresentada em 1977, foi
publicada em 1982 pela editora Catholic Bible Association, como parte da cole¢do Catholic Bible Quarterly
Monograph Series. Atualmente, a questdo aberta por Doran ja foi trabalhada em outras pesquisas, como a de
J6szef Zsengellér (2007).

8 Cf. esp. VAN HENTEN, 1997. Em outros estudos, porém, Van Henten pesquisou a importincia da nobre morte
no contexto helenistico (VAN HENTEN, 2005; 2007, VAN HENTEN; AVEMARIE, 2002), e ainda outros
aspectos do livro de 2 Macabeus (VAN HENTEN, 2003; 2013).

° O ponto mais questionado da identidade judaica parece ser seu aspecto religioso, de modo que, como indicado
por Yedidia Z. Stern (2017, p. 4), “os ultimos 250 viram uma diminui¢do significativa na centralidade do
componente religioso da identidade judaica”, que tem experimentado uma “secularizag¢@o”.

10 Segundo David Landy (2011), hd um crescimento nos movimentos a favor dos direitos dos palestinos que
alcanca até mesmo grande parte dos judeus fora de Israel, principalmente na América do Norte, Austrdlia e
Europa. Tais movimentos ndo somente questionam as politicas do Estado de Israel em relacdo a Palestina, mas
também reapresentam a propria identidade judaica.

' Se evita aqui o uso do termo “antissemitismo”, preferindo-se “antijudaismo”, uma vez que se compreende
aquele como inadequado. Cf. GEIGER, 2008. Segundo Emilio Gabba (1989, p. 636), o antijudaismo ¢ um
fendmeno origindrio do Egito, em decorréncia da controvérsia entre judeus e egipcios. A respeito do
desenvolvimento do anijudaismo na Antiguidade, cf. GABBA, 1989; FALBEL, 2008. Tal “antijudaismo”,
apesar de ter surgido na Antiguidade, se concretizou em inimeros momentos histéricos, como nas Cruzadas e no
Holocausto nazista. Hoje, mesmo que tal sentimento preconceituoso nio apareca concretizado como outrora, se
encontra ainda como uma forga latente, que ndo deve ser negada nem ignorada.
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politica internacional. Esta necessidade, porém, ndo deve ser proveniente da inten¢do prévia

12" mas do esclarecimento de uma

de legitimacdo de uma opinido, teoria ou partidarismo
questdo histérica que muitas vezes fica enuviada por conta de ideologias, cuidados
extremados e mesmo preconceitos, que t€ém obscurecido a pesquisa historica: a formacdo da
identidade judaica. Nao se trata de negar que a “operacao historiografica” tenha pressupostos
ou mesmo “lugares” nos quais o historiador se encontra, como Michel de Certeau nio nos

3

deixaria esquecer'?, mas se trata de buscar olhar para além das tendéncias aos extremismos e

generalizagcdes. Afinal, se, por um lado, a historicidade da formacao da identidade judaica tém

sido escondida por uma espécie de “mito de origem”'*

, por outro lado parece ter sido utilizada
como argumento para o questionamento desta mesma identidade'®, que acaba sendo taxada
como algo “artificial”. Entre defesas e ataques, o tema estd envolto em uma aura de tensdo e
conflito, transformando-se hora em arma, hora em pedra de toque. E necessdrio que a
pesquisa histdrica olhe para além dos pressupostos, a fim de evitar estas posicdes exageradas.
Estudar a Revolta dos Macabeus, portanto, implica em tocar em questdes de conflito,
ndo somente da Antiguidade, mas também do tempo presente: conflitos de identidades, terras,
religides e Estados!'®. Nem por isso, porém, se deve recuar na pesquisa, pois, mesmo que nem
sempre esteja em evidéncia, o conflito € uma possibilidade sempre presente em toda e
qualquer questdo politica. Afinal, a politica €, como bem definiu Karl Jaspers (2010, p. 66),
“uma tensdo entre dois polos: a violéncia possivel e a livre coexisténcia”. E ndo ¢ preciso ser
o maior historiador do mundo para perceber qual destas duas se mostrou a grande tendéncia

ao longo da histéria da humanidade! No caso dos judeus na Antiguidade, porém, o conflito

nao é somente uma tendéncia, mas € também a sua grande marca: conflitos externos e

12 Nio se trata de definir o que é a identidade judaica, pois isto seria, certamente, algo no minimo autoritdrio e
imprudente. Afinal, como lembra Bernardo Sorj (2008, p. 323), ndo “existe alguma defini¢do de ser judeu que
seja melhor que outra, superior ou inferior, capaz de se impor e excluir a outra”.

13 No capitulo “A operagdo historiografica” de sua obra A escrita da histéria, Michel de Certeau (2008, p. 65-
119) indicou que toda pesquisa historica passa por uma “operagdo historiografica”, na qual o historiador
necessariamente se encontra em determinados “lugares” sociais, econdmicos, politicos, ¢ culturais, que, mesmo
que ndo definam a pesquisa de forma absoluta, lhe restringem e direcionam em grande medida.

14 Para uma critica a busca de mitos de origem para o judaismo, cf. WEITZMAN, 2017, p. Iss.

15'0 maior icone na utilizacdo da historicidade da constru¢io da identidade judaica a fim de questiond-la &,
atualmente, o historiador Shlomo Sand (1946- ), professor de histéria da Universidade de Tel Aviv, e autor de
diversos livros que t€ém como intuito explicitar o cardter histérico da identidade judaica, indicando sua
construcdo (“inven¢@o”), a exemplo de A invengdo do povo judeu (Sao Paulo: Benvira, 2011), A invencao da
terra de Israel (Sao Paulo: Benvird, 2014) e Como deixei de ser judeu (Sao Paulo: Benvird, 2015).

16 Como bem indicado por Albert I. Baumgarten, isto pode ser percebido na pesquisa de Elias J. Bickerman,
cujas pesquisas sobre o judaismo antigo estavam completamente relacionadas a sua situacdo de vida: sendo um
verdadeiro judeu de Didspora, migrando da Russia para a Alemanha, de 14 para a Francga, depois para os Estados
Unidos e por fim para Israel, Bickerman pode ter buscado na antiguidade uma apresentagdo mais positiva dos
judeus da Diaspora e mesmo dos judeus “helenizadores”, contrastando com a negativa imagem que o sionismo
costumava apresentar, indicando estes como meros assimiladores de ideias e culturas estrangeiras e até mesmo
como traidores do judaismo. Cf. BAUMGARTEN, 2007; 2010a; 2010b; 2012.
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internos, religiosos e sociais, econdmicos e culturais, marcam a historia do judaismo, e ddo a
cor com que os judeus sdo pintados pelos demais povos. Afinal, mais do que pela sua religido,
os judeus eram lembrados pelos gregos e romanos por conta de suas rebelides, que ndo foram
poucas. Sendo assim, a Revolta dos Macabeus se insere dentro de uma histéria de lutas e
conflitos, na qual é uma dentre varias revoltas empreendidas contra o poder estrangeiro!’,
servindo como verdadeiro padrido para as revoltas posteriores € como icone sempre
reafirmado da identidade judaica.

Tais revoltas judaicas, porém, mesmo que importantes, se davam somente por uma
parte dos judeus, que se encontrava na Judeia, ou por grupos em pequenos focos. A grande
maioria dos judeus'®, no entanto, moravam fora de sua pétria, espalhados pelo Mundo

»19  convivendo ndo somente com

Mediterranico no que ficou conhecido como “Diaspora
outros judeus mas também com pessoas de diversas culturas, fazendo suas vidas em locais
como a Siria, o Egito, a Mesopotamia, a Asia Menor, o Mar Egeu, e mesmo onde atualmente
¢ a Grécia e a Itdlia. Assim, pode-se afirmar com Erich S. Gruen (2004, p. vii) que a
experiéncia judaica na Antiguidade “foi majoritariamente uma experiéncia de Diaspora”, de
modo que 2 Macabeus € particularmente importante por servir como propaganda de uma
revolta empreendida na Judeia para os judeus da Didspora. Mas, o que foi exatamente a
Revolta dos Macabeus?

Segundo a tradicd@o judaica, a Revolta dos Macabeus foi uma insurrei¢do dos judeus

contra o Império Seléucida que durou cerca de 25 anos, de 167 até aproximadamente 141

17 Somente contra os romanos os judeus empreenderam trés grandes revoltas: a Grande Revolta Judaica, de 66 a
73 d.C., que culminou inclusive na destruicao do Templo de Jerusalém, a Guerra de Kitos, entre 115 e 117 d.C.,
e a Revolta de Bar Kokhba, entre 132 e 135 d.C. Como indicaremos neste trabalho, a Revolta dos Macabeus ndo
somente serviu de simbolo para as revoltas posteriores, mas também contribuiu na constru¢do de uma identidade
judaica de resisténcia, a qual favoreceu o surgimento ndo somente de grupos revoltosos contra o poder
estrangeiro, a exemplo dos zelotes, mas também gerou, indiretamente, as revoltas contra Roma. Sobre os grupos
revoltosos judaicos, cf. HORSLEY, 2004; HORSLEY; HANSON, 2013.

18 Segundo Geza Vermes, estima-se que a populacéo judaica na Palestina do século I d.C. girava entre 500 mil e
1 milhdo de pessoas, sendo mais provavel os valores entre 500 mil e 600 mil habitantes. Cf. VERMES, 2013, p.
69-70. Os “grandes” grupos judaicos ndo eram, portanto, tdo numerosos: segundo Josefo, haviam cerca de 20 mil
sacerdotes (Ap., 21.108) e 4 mil essénios (AJ, 18.20), por exemplo. Apesar de Josefo ndo ser a fonte mais
confidvel para valores numéricos, estes nimeros podem ser contrastados com outros dados indicados pelo
mesmo autor: somente em Alexandria, 50 mil judeus teriam morrido em um massacre (Bell. Jud., 2.497), e em
Damasco, 10.500 (Bell. Jud., 2.561). Também fala de 8 mil judeus em Roma contrdrios ao sucessor de Herodes
(Bell. Jud., 2.80), 4 mil jovens judeus que foram deportados para Sardenha (AJ, 18.83-84; cf. Técito, Ann., 2.85;
Suetonio, Tib., 36), e uma populacdo de 3 mil judeus somente em Cirene (Bell. Jud., 7.445). Também, se Josefo
indica que haveriam 120 mil judeus no Egito no séc. III a.C., Filo de Alexandria (In Flacc., 43) fala de mais de 1
milhdo para o séc. 1 d.C.

19 Este termo, que provém do grego (Sioomopd), significa originalmente “divisdo”, “dispersdo”, € tem sido
utilizado historicamente para se referir a mobilidade for¢ada empreendida sobre os judeus, expulsando-os da
Judeia, assim como para as comunidades judaicas que se formaram pelo mundo, fora da Judeia, tanto no passado
como hoje. A respeito dos judeus na Didspora no periodo helenistico, cf. GRUEN, 2002; BARCLAY, 1996.
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a.C.?°, quando a Judeia alcancou a liberdade politica. Segundo esta mesma tradi¢do, a revolta
teria sido resultante de uma série de medidas repressoras estabelecidas por Antioco IV
Epifanio®!, rei dos seléucidas, pelas quais diversos costumes judaicos, como a circuncisio? e
o sdbado®®, foram proibidos?*. Mesmo que os judeus estivessem sob dominio estrangeiro
desde 597 a.C., quando Jerusalém foi conquistada pelo Império Babilonico?, nunca teria
havido tal repressdo contra os judeus como quando sob Antioco Epifanio. Este rei, portanto,
se destacou em relacdo a todos seus antecessores, sejam do Império Sel€ucida, do Império

Ptolomaico, do Império Persa®®, ou ainda do Império Babilonico?’

, uma vez que teria ndo
apenas reprimido os judeus, mas verdadeiramente perseguido seus costumes e praticas,
chegando inclusive a obrigar que os judeus comessem carne de porco®, que era proibida pela
Lei judaica®, sentenciando os desobedientes & morte. Mesmo com tal proibi¢do real, um certo
nimero de judeus teria permanecido nas praticas de seus ancestrais, participando na forca de
resisténcia da revolta, ou até mesmo morrendo nas maos do soberano. E assim que as fontes
judaicas apresentam a Revolta dos Macabeus, indicando-a, na linguagem de 2 Macabeus,
como uma defesa do proprio “judaismo”.

Tao importantes quanto a Revolta dos Macabeus, portanto, sdo os relatos a respeito

desta revolta, que ndo somente mantém viva a lembranca desta, mas também estabelecem as

20 Ha quem indique o ano de 160 a.C. como o encerramento da Revolta dos Macabeus por ser a data da morte do
seu principal lider, Judas Macabeu, que d4 nome a revolta. Acontece, porém, que seus irmdos Jonatas e Simdo
dao continuidade a revolta, culminando no estabelecimento do Estado judaico governado pelos sumo sacerdotes
da dinastia dos Asmoneus em 141 a.C., tendo Simao como primeiro sumo sacerdote e monarca.

2l Antfoco IV (215-164 a.C.), cognominado “Epifanio”, foi rei do Império Seléucida de 175 até 164 a.C., ano em
que morreu. Filho de Antioco III, o Grande, sucedeu a seu irmao, Seleuco IV, quando o filho de deste, Demétrio
I, se encontrava cativo em Roma. A respeito de Antioco IV Epifanio, cf. M@RKHOLM, 1989; 1966; GAFNI,
2000a; 2007a; MITTAG, 2013; BARRY, 1910; .

22 A circuncisdo é estabelecida biblicamente como o simbolo da alianga entre Deus e Abrado (Gn 17), que
deveria marcar seus descendentes, de geracdo em geracdo. Sobre a importancia da circuncis@o na constitui¢do da
identidade judaica, cf. RUPPENTHAL NETO; FRIGHETTO, 2018 (No prelo).

23 O preceito judaico de guardar o dltimo dia da semana (sdbado) mediante o descanso, shabat (nav), é um dos
elementos fundamentais da Lei dos judeus (Tord), estando presente ndo somente nos Dez Mandamentos (Ex
20.8-11), mas também sendo reafirmada em Deuteronémio (Dt 5.12-15; cf. Ex 31.14-15; 34.21; Lv 19.3), assim
como por Jeremias (Jr 17.19-27) e Neemias (Ne 10.31; 13.15-22). Trata-se de uma regra tdo sagrada que o livro
de Numeros relata que um homem chegou a ser morto por apanhar lenha no dia de sabado (Nm 15.32-36).

24 A respeito destas medidas de Antioco IV, cf. DORAN, 2011; GRUEN, 1993; WEITZMAN, 2004. A mesma ¢
estudada neste trabalho, na se¢do 2.3.3.

2> Uma vez que os registros babilonicos nio descrevem a destruicio de Jerusalém, a datacdo provém de fontes
biblicas (Jeremias, Ezequiel e 2 Reis). Cf. YOUNG, 2004.

26 Segundo o relato biblico, apesar de um persa chamado Hami ter intencionado o massacre dos judeus, por
conta do 6dio que tinha por Mardoqueu (Et 3.6), o rei persa Assuero ndo leva seus planos adiante, e acaba por
castigar o préprio Hama.

27 Segundo o relato do livro de Daniel, o rei babildnico Nabucodonosor teria obrigado todos os seus suditos a
adorarem a uma estatua de ouro que fizera (Dn 3). Tal medida ia contra a proibicdo judaica de adorag@o a outros
deuses ou imagens (Ex 20.3-5), mas ndo foi uma medida direcionada ou mesmo restrita para os judeus, como foi
a de Antioco.

28 Cf. 2 Mac 6-7; cf. também a nota 182 (capitulo 2).

2 Cf. Lv 11.1,7-8,24; Dt 14.8; Is 66.17.



32

linhas da meméria coletiva®®, indicando o que deve ser lembrado e como deve ser lembrado.
Afinal, todo relato implica em selecdo, na escolha do que deve ser lembrado, e criagdo, na
formulag@o de como deve ser lembrado.

Neste sentido, o livro de 2 Macabeus € particularmente importante, uma vez que
traca elementos fundamentais pelos quais a Revolta ficard posteriormente conhecida. Afinal,
mesmo que nao seja considerado um livro sagrado do judaismo, nio fazendo parte da Biblia
Hebraica®!, o livro de 2 Macabeus integrou a Septuaginta (LXX), a primeira tradugio de
textos religiosos judaicos para o grego. Mas, de que forma a Revolta € apresentada em 2
Macabeus? Foi, segundo o autor do livro, um combate de resisténcia do “judaismo” contra a
cultura grega imposta, ou seja, contra o “helenismo”. Haveria, portanto, uma oposi¢ao entre
gregos € judeus, entre a cultura paga de imposicdo, dos dominadores estrangeiros, € a cultura
judaica de resisténcia, do povo daquela terra. Mas, serd que de fato a Revolta dos Macabeus
foi uma oposi¢do de culturas? Serd que foi uma defesa dos valores judaicos frente a imposi¢cao
da cultura grega, tal como € apresentado em 2 Macabeus?

Esta ideia de 2 Macabeus ¢ uma das maiores influéncias na formulacdo da ideia de
“helenizacao”, bastante presente e recorrente na historiografia. Normalmente, compreende-se
“helenizacdo” como “a difusdo da cultura grega no mundo antigo, sob Alexandre Magno e
seus sucessores”, principalmente a partir de medidas estabelecidas por estes, como lembram
Funari e Grillo (2014, p. 206). Segundo esta proposta, portanto, a “helenizacdo” seria uma
medida dos gregos sobre os orientais, impondo-lhes sua cultura®?, ou seja, seria como uma
“politica deliberada de um poder politico” (MAIRS, 2013, p. 3124)*. Algo muito préximo,
portanto, da ideia que a tradi¢do judaica transmitiu juntamente com a causa da revolta, como

defesa judaica frente a helenizacdo de Antioco Epifanio.

30 Como bem lembra Mark S. Smith (2006, p. 190-191), pode-se pensar que “a Biblia ndo s6 registra fato ou
ficcdo, histéria ou literatura (geralmente distingdes modernas de consideravel valor e dificuldade)”, mas, ao
invés disso, “muitos textos biblicos poderiam ser caracterizados melhor como constituindo o registro da memoria
cultural de Israel” (SMITH, 2006, p. 191).

31" A Biblia Hebraica, ou Tanakh (7"30), € o conjunto de escritos sagrados judaicos, que acompanha em boa
medida o Antigo Testamento (protestante), tendo os mesmos livros que este, porém apresentando-os em ordem
diferente, estando divididos em trés partes: Torah (n7in), “a Lei”, Nvi'im (2°X°21), “os Profetas”, e Ktiivim
(2°2303), “os Escritos”. Sobre a Biblia Hebraica, cf. GREENSPAHN, 2011, p. 62-63.

32° A “heleniza¢do” como uma imposi¢do, sendo compreendida como uma “simples e unilateral difusio de
influéncias gregas”, tem sido utilizada pela historiografia ndo somente para explicar o periodo helenistico (p6s-
Alexandre) mas também a colonizagdo grega anterior, no periodo Arcaico, como lembra Ivan Vrani¢. Cf.
VRANIC, 2014, p. 33.

33 Como bem indicado por Greg Woolf, a romanizagdo parece ter resultado ndo somente de uma politica de
romanizagao por parte do Império, mas também das respostas das elites locais ao dominio romano, indicando um
par paradoxal de diversidade e unidade na romanizac¢do. Cf. WOOLF, 1990 [esp. p. 351-352]. O mesmo parece
valer para a helenizagdo em 2 Macabeus, que se apresenta tanto em medidas politicas do poder dominante, a
exemplo de Antioco (2 Mac 6), enquanto resposta da elite local a dominagdo seléucida, com as medidas de Jasdo
(2 Mac 4).
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3% como fica claro a partir do préprio

Esta perspectiva, porém, carece de revisdao
relato de 2 Macabeus, que parece contrariar seu argumento: relatando sobre o processo que
culminou na Revolta, o autor de 2 Macabeus admite que a “helenizacdo” teria partido de
Jas@o, um judeu, e ndo dos estrangeiros no poder, de modo que este solicita ao rei Antioco
para que estabeleca mudancas em Jerusalém. Nao cabe aqui, portanto, a ideia cldssica de
“helenizacdo” como uma medida por parte dos gregos, sendo necessdria uma profunda
revisdo. Segundo Rachel Mairs (2013, p. 3124), esta revisdo pode ser feita com base na tao
importante e abundante critica recente ao conceito de “romaniza¢io”®. Afinal, também neste
caso trata-se de um termo um tanto quanto insatisfatorio, ndo somente porque “privilegia
implicitamente uma nocao de influéncia cultural unidirecional” (MAIRS, 2013, p. 3124), mas
também porque “implica que pessoas e suas culturas foram influenciadas passivamente e
modificadas pelos gregos e pelo modo de vida grego” (MAIRS, 2013, p. 3124). As pesquisas
histéricas, porém, tém trazido a tona uma realidade completamente diferente: assim como se
pode perceber a influéncia de elementos culturais gregos nas culturas nativas, também se
percebe o inverso: a influéncia das culturas nativas nas expressdes culturais gregas. Assim,
por exemplo, mesmo que fossem de cultura grega, os reis ptolomaicos se adaptaram a tradi¢ao

6 assim como os reis seléucidas a tradicao babildnica’’. Nio houve, portanto, um

egipcia’
processo unidirecional, dos gregos aos barbaros, nem vertical, dos “dominadores” aos
“dominados”. A realidade foi muito mais fluida e complexa.

Uma alternativa para se repensar o conceito de “helenizacdo” tem sido, conforme

Grillo e Funari (2014, p. 207), a aplicacdo dos modelos de aculturacdo e interacdo a esta

3 A revisio do conceito de “heleniza¢do” tem se dado ndo somente a partir da influéncia de tradigdes
historiogréficas criticas como a descolonizagc@o e o marxismo (cf. MOMIGLIANO, 1970, p. 153), mas também
nos estudos de casos especificos, como na Judeia, Siria e Babilonia. Enquanto o caso da revisdo a partir da
Babildnia contou com principalmente com os estudos de Susan Sherwin-White e Amélie Kuhrt, o caso da Siria
teve como principais referéncias as pesquisas de Fergus Millar. Cf. p.e. MILLAR, 1987.

3 0 conceito de “romanizagdo” surgiu no século XIX, sendo utilizado pela primeira vez por Theodore
Mommsen (alemdo: Romaniserung), servindo para indicar a proeminéncia do latim no Ocidente Romano,
estando relacionado ao Reich alemdo. Cf. FUNARI; GRILLO, 2014, p. 209. Mais tarde, o conceito € utilizado
por Francis Haverfield e Ramsay MacMullen a fim de explicar a influéncia dos romanos sobre os povos por
estes conquistados, numa légica de superioridade equiparada ao poder britdnico (Haverfield) e americano
(McMullen). O conceito, porém, passou a ser criticado, principalmente por influéncia dos estudos pds-coloniais.
Sobre a ascensao e declinio do conceito de romanizagdo, cf. HINGLEY, 2010, p. 27-48.

% Em seu estudo de doutoramento sobre o Egito Ptolomaico, p.e., Jilio Gralha indicou o uso de elementos da
cultura egipcia faradnica pelos Ptolomeus, a fim de legitimarem seu poder. Cf. GRALHA, 20009.

37 Cf. GRABBE, 2002, p. 59-60. Susan Sherwin-White lembra que os “Seléucidas ativamente exploraram o
sistema” da tradi¢do monarquica babilonica, que tanto concedia direitos ao soberano como também lhe impunha
responsabilidades, de modo que “a realeza [babilonica] e os rituais associados a esta deram tanto ao rei como a
seus suditos uma estrutura para operarem” (SHERWIN-WHITE, 1987, p. 9). Cf. SHERWIN-WHITE, 1987, p.
8-9; 28-29. Aparentemente, a relacdo entre tradi¢do babildnica (rituais e valores simbdlicos babildnicos) e a
monarquia seléucida se deu principalmente com Antioco I (cf. KUHRT, 1987, p. 51), sendo o Cilindro de
Borsippa a mais forte evidéncia. Cf. KUHRT; SHERWIN-WHITE, 1991. Cf. também SHERWIN-WHITE,
1983; KUHRT, 1987, p. 52, 55-56; Austin 189; AUSTIN, 2005, p. 126.
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ideia. Afinal, na perspectiva da aculturagdo, “procura-se verificar o impacto da difusdo
cultural sobre os receptores e, em particular, como estes se formaram hierarquicamente aos
difusores” (2014, p. 207-208), ou seja, elimina-se, neste caso, a passividade dos nativos a
cultura grega®®, enquanto na perspectiva da interacdo busca-se “as trocas entre as culturas
envolvidas” (2014, p. 208), ou seja, impede-se que a ideia de “helenizagcdo” seja concebida

em formato unidirecional®®

. Utilizando-se da l6gica da aculturagdo, portanto, se pode perceber
a realidade para além das aparéncias em 2 Macabeus, uma vez que, se, por um lado o livro
coloca o helenismo como uma imposic¢ao politica tanto de Jasdo (2 Mac 4.7-20) como de
Antioco (2 Mac 5.15-6.11), por outro permite que este seja compreendido a partir de uma
tendéncia dentro da prépria populacdo judaica: hd, independentemente da acdo de Jasdo ter

sido uma imposiciao*

, um “tal ardor de helenismo e tdo ampla difusdo de costumes
estrangeiros” (2 Mac 4.13) entre os proprios judeus que o conceito de “helenizacdo” —
enquanto um processo imposto de cima por uma autoridade politica — se mostra insatisfatério.
O caso judaico, portanto, se analisado pela l6gica da aculturagdo, serve para fortalecer a ideia
de Rachel Mairs (2013, p. 3123) segundo a qual “ao invés de se focar na helenizacdo como
um processo imposto de cima por uma autoridade politica”, se deve antes “examinar os
aspectos especificos da cultura grega que uma populacdo adotou, o contexto no qual o
fizeram, e as motivacdes que exerceram”. Também, mediante a logica da interagdo, pode-se
pensar, p.e., na pretensdo do autor de 2 Macabeus em influenciar a interpretagao estrangeira e
mesmo grega sobre a Revolta dos Macabeus — mesmo que o publico alvo principal do livro

tenha sido os judeus*' —, uma vez que cada vez mais os olhares gregos recaiam sobre os

judeus e sua cultura®?,

38 O conceito de aculturagio foi utilizado, p.e., por Uriel Rappaport, que define “heleniza¢do” da seguinte forma:
“O termo helenizagdo designa um processo de aculturacdo pelo qual o comportamento, costumes, cultura,
crencgas, normas sociais e éticas, etc., de uma pessoa ou um grupo pode ser afetado pelo helenismo; ou seja, pelo
tipo de cultura grega que se difundiu pelas terras as quais ficaram sob dominio de Alexandre, o Grande”
(RAPPAPORT, 1992, p. 1). Ainda mais relevante, porém, é o trabalho de Edouard Will e Claude Orrieux, que
trabalha sobre esta perspectiva no estudo da relacdo entre judaismo e helenismo. Cf. WILL; ORRIEUX, 1986.

3 Como lembram Grillo e Funari, as pesquisas atuais tém indicado que ndo houve “uma resposta uniforme”
(FUNARI; GRILLO, 2014, p. 208) a interagdo com a cultura grega. A “interagdo” entre gregos e judeus, ou seja,
a relacdo entre estes em ambas as direcdes, foi apontada em diversas obras, p.e.: RAJAK, 2001; FELDMAN,
1993a; MORRISON, 2004; GARCIA MARTINEZ; LUTTIKHUIZEN, 2003. Cabe também destacar a definicao
de Vasile Babota de “helenizagdo” como “a interagdo em varios niveis (politico, cultural, econdmico, religioso e
outros) entre os greco-macedonios ¢ outros povos”, de modo que “esta interagdo frequentemente se deu nos dois
sentidos” (BABOTA, 2014, p. 48). Esta interagdo se dava também “em varios niveis entre judeus e a populagéo
nao-grega helenizada” (BABOTA, 2014, p. 48). Tessa Rajak foi uma das grandes referéncias na busca por uma
“nova logica” de se pensar a “heleniza¢cdo”, defendendo a ideia de “um processo de mao-dupla, ndo apenas uma
questdo de culturas nativas sendo imbuidas com a grega” (RAJAK, 2001, p. 64).

40O préprio fato de que a propagagido do helenismo se deu na Judeia por obra de Jasdo e ndo das autoridades
seléucidas ja é digno de nota, sendo enfatizado pela 16gica da aculturag@o.

4 Cf.1.2.3.

42 Como bem indicaram Biazotto e Funari (2015, p. 249), Arnaldo Momigliano buscou demonstrar em sua obra
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Tanto pela aculturagdo como pela interagdo, portanto, se pode perceber os limites do
tradicional conceito de “heleniza¢do” como algo imposto e unidirecional. E mais legitimo
(i.e., condizente com a realidade histdrica), conceituar “helenizagdo” de outras formas*: 1)
helenizagcdo como a situacdo geral do Oriente apds Alexandre, na qual formou-se um “mundo
helenistico” que foi marcado tanto pela permanéncia quanto pela transformacgado de elementos
culturais gregos e nativos*; 2) helenizacdo como um fendmeno cultural complexo®
composto por elementos culturais resultantes tanto de fontes gregas como orientais, ndo sendo
nem grego nem oriental, mas algo heterogéneo, expresso de formas variadas em suas
diferentes expressoes locais; 3) helenizacdo como a adesdo e apropriacdo de praticas culturais
gregas por individuos orientais que nem por isso perderam suas identidades nativas*®.

Isto ndo quer dizer, porém, que 2 Macabeus ndo pretenda apresentar a helenizacao
(denominada “helenismo”) como uma imposi¢ao radical, vertical e unidirecional, mas antes
que, em sua apresentacdo desta concep¢do, o autor deixa a mostra os vestigios de uma
realidade muito mais fluida e complexa*’. Sendo assim, Eric M. Meyers estd correto quando
afirma que o helenismo nao precisa ser visto “tanto como um conflito ou confronto entre duas
culturas, mas como a interseccao da cultura e lingua gregas com uma cultura nativa”

(MEYERS, 1992, p. 84). O mesmo vale para a propria Revolta dos Macabeus, que nao

Alien Wisdom (1975a) que a expansdo territorial grega teve como consequéncia a observacdo dos barbaros por
parte dos gregos, de modo que vieram a valorizar os mesmos por sua “sabedoria barbara” (alien wisdom).

4 Cf. GRABBE, 2002, p. 56. Como lembra Lester Grabbe, parece haver “vérias formas legitimas pelas quais
‘helenizagdo’ pode ser usado” (GRABBE, 2002, p. 56). Utilizamos aqui as trés formas propostas por Grabbe,
mas com considerdveis alteracdes. Cf. GRABBE, 2002, p. 56-57.

4 A helenizag¢do “ndo foi somente a adogdo de costumes gregos pelos habitantes do antigo Oriente Proximo ou
de costumes orientais por gregos que se estabeleceram no Oriente” (GRABBE, 2002, p. 62), mas também a
transformacao destes elementos em uma légica de fusdo e difusao.

45 Como lembra Grabbe, “heleniza¢io” representa tanto um processo como a descri¢do de um tipo de cultura. Cf.
GRABBE, 2002, p. 62. Justamente por isso optamos pela ideia de “um fendmeno cultural complexo”, ou seja, ao
mesmo tempo um processo cultural e seu resultado como uma cultura especifica, mesmo que “heterogénco,
expresso de formas variadas em suas diferentes expressoes locais”.

4 Mesmo os judeus “helenizados” ndo parecem ter rejeitado a designagdo de “judeu”, de modo que, ser
“helenizado” ndo implicava necessariamente em deixar de ser judeu. Cf. GRABBE, 2002, p. 65. Tanto Jasdo
como Menelau, apesar de serem em grande medida abertos as influéncias gregas, foram sumos sacerdotes dos
judeus e da propria religido judaica, mesmo que o autor de 2 Macabeus tenha afirmado que Jasdo era um “impio
¢ de modo algum sumo sacerdote” (2 Mac 4.13). Afinal, “o fato de que alguns judeus o julgaram como um
apostata € irrelevante a questdo de sua propria autodesignagdo ou identidade judaica” (GRABBE, 2002, p. 65).
Cf. 1 Mac 7.5. Outro grande exemplo ¢ Filo de Alexandria que, mesmo tendo educagdo grega, escrevendo em
grego e estudando a filosofia grega, possui uma clara identidade judaica. Cf. MENDELSON, 1988.

47 Mesmo a “romanizacgdo”, se tomada como a influéncia romana nas demais culturas em um processo fluido e
bidirecional, servird para explicar certas realidades histéricas aparentemente singulares. Afinal, a influéncia
cultural na Antiguidade nao se deu em uma dire¢do Unica entre gregos, romanos e demais povos (gregos >
romanos > demais povos), mas se deu por mutuas influéncias, onde se pode perceber inclusive por parte de
gregos, a influéncia romana que marcou presenca em cidades de cultura grega, tais como as da Magna Grécia:
Estrabdo (Geog., 6.1.253), ndo tendo termo melhor para exprimir a realidade que percebeu, fala que toda a regido
foi “barbarizada completamente” (éxBefapPapdcbar), com excecdo das cidades de Tarento, Régio e Neapolis,
expressando uma ideia que, segundo G. W. Bowersock, ¢ um termo que descreve o que os historiadores
tradicionalmente chamaram de “romanizacdo”. Cf. BOWERSOCK, 1995, p. 3-14 [esp. 4].
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precisa ser vista como “um conflito ou confronto entre duas culturas”, tal como ¢ apresentada
pelo autor de 2 Macabeus, até porque este livro contém dentro de si uma “intersec¢dao da
cultura e lingua gregas com uma cultura nativa”, ndo somente por ter sido escrito em grego,
mas também porque, dentro dele, sua narrativa, seus herdis, e até mesmo o “judaismo”, sao
apresentados de um modo grego, a partir dos elementos proprios da cultura helenistica.
Sugere-se, portanto, duas hipéteses. Em primeiro lugar, que o conceito de judaismo surge em
oposi¢do ao conceito de helenismo, como dois lados de uma moeda. Em segundo lugar, que
tal oposicdo entre helenismo e judaismo é muito mais um discurso que uma realidade
histdrica, evidente pelo proprio cardter ambiguo do livro de 2 Macabeus, que € tanto uma obra
judaica como helenistica. Afinal, mesmo que 2 Macabeus seja a grande origem da afirmacao
de oposic¢do cultural entre gregos e judeus, €, tanto em suas caracteristicas gerais como na sua
propria apresentacao desta mesma oposi¢cdo, uma clara demonstracdo da fusdo entre a cultura
judaica e a cultura helenistica. Para se compreender esta ambiguidade do livro de 2 Macabeus,
porém, é necessdrio que se contraste 0 mesmo com outras fontes do periodo, de modo que o
pesquisador terd que mergulhar também em outras fontes literdrias e mesmo na “arqueologia
escrita” (GRABBE, 2008, p. 51), ou seja, moedas, inscri¢des e papiros, que permitem uma
leitura mais distanciada e mais consciente da obra.

As fontes literdrias relevantes para aquele que quiser compreender o livro de 2
Macabeus, porém, ndo sdo poucas: Biblia Hebraica, textos pseudepigrafos*, autores
judaicos*, gregos e latinos’, e até mesmo o Novo Testamento®' — todos t¢ém o que contribuir

no estudo, seja apresentando o contexto ou mesmo trazendo informacdes adicionais aos

48 Diversas obras judaicas pseudoepigrafas foram utilizadas, a exemplo de 1 Enoque, 3 e 4 Macabeus, 4 Esdras,
Apocalipse de Baruque, Carta de Aristeas, Jubileus, Salmos de Salomao, Testamento de Moisés e Testamento
dos Doze Patriarcas. Todas estas obras, apesar de ndo fazerem parte do canon judaico (Biblia Hebraica, cf. nota
acima), sdo importantes como expressdes de religiosidade judaica, especialmente no contato com a cultura
helenistica, considerando-se que sdo todas obras do periodo helenistico. A respeito das obras pseudoepigrafas,
cf. ROST, 2004. Para texto e analise das mesmas, cf. APOT; OTP.

49 Certamente os principais autores judaicos do periodo helenistico sdo Fldvio Josefo e Filo de Alexandria, pela
grande quantidade de obras que deixaram a posteridade e pela recepcdo que suas obras tiveram. Acontece,
porém, que uma série de fragmentos de outros autores também contribuem para o estudo, a exemplo dos
fragmentos de Artapanus, Ezequiel, o trdgico, entre outros. Algumas colecdes, como a de Carl R. Holladay
(Holladay) sdo particularmente importantes, trazendo uma sele¢do destes autores.

30 Trés colegdes foram utilizadas no estudo da apresentacdo de autores gregos e latinos a respeito dos judeus: a
obra Greek and Latin Authors on Jews and Judaism, de Menahem Stern (Stern), principal obra sobre o assunto, a
colegdo francesa Textes d’auteurs grecs et romains relatifs au judaisme de Théodore Reinach (Reinach), e o
livro Jews and Christians — Graeco-Roman Views, de Molly Whittaker (Whittaker).

! Muitas vezes se esquece que o cristianismo surge como um seguimento (seita?) do judaismo, de modo que
mesmo os textos do Novo Testamento sdo importantes fontes para o estudo do judaismo do primeiro século, ou
seja, de um contexto helenistico posterior. Neste sentido, as obras de Geza Vermes foram particularmente
importantes, apresentando os textos cristdos a luz do contexto judaico da época, e utilizando, inversamente, os
textos do Novo Testamento como fontes para o conhecimento da histéria do judaismo. Cf. esp. VERMES, 2015,
p- 79-108. Sobre as influéncias judaicas no cristianismo primitivo, cf. SKARSAUNE, 2002.
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relatos. Mas, como lidar com estas fontes? Segundo Emilio Gabba (1983, p. 1ss), hd pelo
menos trés abordagens possiveis a serem aplicadas aos textos literdrios antigos: 1) uma
abordagem centrada na reconstrucdo de eventos histdricos; 2) uma abordagem intencionada a
reconstruir os diversos aspectos da vida humana; 3) uma abordagem de andlise sincronica de
tipo antropoldgico ou socioldgico. Estas diferentes abordagens podem ser utilizadas ndo
somente de acordo com os diferentes tipos de fontes literdrias com os quais nos deparamos,
mas principalmente de acordo com os diferentes propdsitos empreendidos pela propria
pesquisa — afinal, mesmo que uma obra tenha intencionalidade factual, pode servir para outros
propositos, como indicar um conceito ou mesmo uma perspectiva cultural: assim, apesar de
Flavio Josefo escrever como “historiador’2, tratando dos fatos que aconteceram, muitas vezes
os fatos serdo aquilo para o qual menos estaremos olhando®®. Sendo assim, todas estas fontes
servem para a reconstrucdo de crencas, intengdes, praticas e mesmo expectativas>*, tanto de
gregos como de judeus™. Além disso, atentar para os textos originais, ndo se prendendo as
traducdes, poderd ser um diferencial em qualquer pesquisa de Histéria Antiga’®.

Assim como os textos literdrios, também as moedas podem trazer muita luz a
respeito do judaismo helenistico. Afinal, a importincia das moedas, como indicado por
Hubert Frere (1984, p. 15), ndo era somente econdmica, mas também se dava no servigo de
reforco e consolidacdo da autoridade de soberanos e monarcas que eram representados nas
efigies das mesmas. Também, como destacado por Jodo Carlos Furlani (2017, p. 39), “as
moedas adquirem significados que vao além de uma andlise meramente econdmica” por se
tornarem “difusoras de crengas, memorias, comemoragdes e representacdes daqueles

homenageados em seu verso e anverso”. Sendo assim, muitas vezes 0 mais importante a

32 Sobre Josefo como historiador, cf. RAJAK, 2001, p. 11-37; RAJAK, 2002.

33O vocabuldrio utilizado por Flavio Josefo, p.e., serd particularmente importante nesta pesquisa, uma vez que
colabora na identificag@o da histéria dos conceitos estudados, especialmente no que diz respeito ao judaismo e as
ideias que lhe constituem como unidade.

5 Trata-se de uma proposta proxima da “utensilagem mental” (outillage mental) da “historia das mentalidades”
(Histoire des Mentalités) francesa: afinal, um de seus grandes expoentes, Lucien Febvre afirmou que seu
proposito seria “inventariar em detalhes e depois recompor, para a época estudada, o material mental de que
dispunham os homens desta época; através de um esforco de erudicao, mas também de imaginacgdo, reconstruir o
universo, fisico, intelectual, moral, no meio do qual se moveram as geracdes que o precederam; tornar evidente,
de um lado, a insuficiéncia das noc¢des de fato sobre tal ou tal ponto; por outro lado, o estudo da natureza
engendraria necessariamente lacunas e deformacgdes nas representacdes que certa coletividade historica forjaria
do mundo, da vida, da religido, da politica” (FEBVRE apud RAMINELLI, 1990: 109).

3 0 uso de fontes variadas é particularmente importante neste processo: utilizar fontes gregas, p.e., permite nio
somente conhecer a sociedade grega e suas instituigdes a partir de leituras internas, mas também ver a sociedade
judaica e suas institui¢des a partir de leituras externas, ou seja, permite ver como os gregos compreendiam as
particularidades judaicas e de que modo as expressavam.

3 A atengdo ao idioma original ¢ essencial, até porque “uma lingua ndo ¢ nunca passivel de tradugdo perfeita em
outra, porque, para alcangar a compreensdo e a expressdo perfeita das mensagens comunicadas com aquela
linguagem, seria preciso ser diretamente participante do mundo que se exprime naquela linguagem” (REALE,
2002, p. 46).
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respeito de uma moeda ndo € sua datacio, que raramente consta nas mesmas (CRAWFORD,
1983, p. 189), mas o propésito ideoldgico desta, enfatizando um aspecto ou ainda vdrios do
poder vigente®’, e que pode também indicar ruptura, continuidade ou transformacio em
relacdo as cunhagens e poderes anteriores>®. Deste modo, ndo se deve atentar somente para
aquelas moedas que supostamente datam do periodo da Revolta dos Macabeus®”, mas também
para moedas anteriores®® e posteriores®!, de gregos, judeus e até mesmo romanos, com
inscricdes em grego, hebraico e mesmo latim®, nas quais hd representacdes de reis, deuses e
templos®, e que podem servir para esclarecer pontos deixados no escuro pelas fontes
literdrias. E por isso que a numismatica, como destacado por Uriel Rappaport (1984), tem sido
reconhecida como “um auxilio importante no estudo da historia judaica cldssica”, de modo
que “o registro cuidadoso de moedas, a exata cataloga¢do da evidéncia numismatica
encontrada em escavacdes arqueologicas”, assim como “a descricdo sistematica e detalhada
das moedas acumuladas e a metodologia relevante a seu estudo, a comparacdo de moldes e a
sequéncia de moedas”, t€m ‘“jogado nova luz sobre a histéria judaica classica”
(RAPPAPORT, 1984, p. 25).

Mais abundante que moedas, porém, s@o as inscricdes que permaneceram da
Antiguidade. Se sugerirmos uma quantidade de meio milhdo de inscri¢des, como disse Fergus
Millar (1983, p. 80), poderemos ndo estar longe de acertar! De fato, beira o absurdo o grande
nimero de inscricbes em paredes, ossudrios, templos, estituas, e mesmo cacos, que

permaneceram da Antiguidade, de modo que, quando vistos em conjunto parecem

ST Cf. p.e.: Figuras 12 e 13 — estas moedas, respectivamente de Antioco VIII (12) e Alexandre II Zabinas (13)
trazem elementos de imitacdo em relacdo a Antioco IV (Figura 7), indicando certa valorizacdo ideoldgica por
parte da monarquia sel€ucida sobre o antigo rei.

8 Ruptura: Figura 15 — a moeda de Jodo Hircano intenciona marcar a diferenga entre o sumo sacerdécio judaico
¢ as monarquias helenisticas, apresentam a inscri¢do “sumo sacerdote” ao invés de “rei”’. Continuidade: Figura 1
— apesar da moeda estabelecida durante a Revolta de Bar Kokhba ser um mecanismo de ruptura em relagdo ao
poder romano, serve ideologicamente como meio de continuidade em relacdo ao judaismo sacerdotal, utilizando
o Templo de Jerusalém como simbolo representado, mesmo que este j4 estivesse destruido; Figura 7 — a moeda
de Antioco apresentada traz em seu reverso uma imagem semelhante a cunhagem cldssica de Alexandre, o
Grande, indicando uma pretensdo de continuidade entre o rei macedonio e o rei seléucida, por parte deste ultimo.
Transformacdo: Figura 6 — a moeda de Alexandre Janneu apresentada traz tanto uma inscri¢do em hebraico,
como os reis asmoneus que o antecederam, como uma inscri¢gdo em grego, indicando certa helenizacdo.

% Cf. Figura 10.

0 Cf. Figuras 1 e 7 (? [sem datacgdo]).

L Cf. Figuras 4, 6, 8, 12, 13, 15, 16.

2 Cf. Figuras 8 e 16.

63 Diversas obras de cole¢cdes numismaticas tiveram que ser utilizadas, a exemplo das obras de Warwick Wroth
(BMC), de David Hendin (Hendin), de Arthur A. Houghton, Catherine C. Lorber e Oliver D. Hoover
(Houghton), de Leo Mildenberg (Mildenberg), de Arnold Spaer (SNG Spaer), de Georges Le Rider (Le Rider), e
de J. N. Svoronos (Svoronos). Também, considerando-se que a descoberta de novas moedas pode ser
“naturalmente uma fonte em potencial de grande importancia para a histoéria do mundo antigo” (CRAWFORD,
1983, p. 187), recorremos a pesquisas mais recentes sobre novas moedas encontradas, como o artigo de Dan
Barag (2000-2002).
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simplesmente nao ter fim! O problema, portanto, ndo € tanto o de se encontrar material, mas
antes o de se “tragar toda a evidéncia relevante” (MILLAR, 1983, p. 82), selecionando o que
pode ou ndo contribuir para uma pesquisa especifica. Mesmo que seja trabalhoso, porém, a
atencdo as inscri¢des antigas pode ser um elemento diferencial em uma pesquisa de Historia
Antiga. Afinal, segundo Fergus Millar, sem a consulta de inscri¢des, “a formulagdao de
questdes histéricas precisas ou hipéteses é um exercicio vazio, e que de fato ndo pode
proceder propriamente” (MILLAR, 1983, p. 82).

De um nimero muito mais reduzido do que as inscrigdes sdo os papiros. Nao se
engane, porém, quem pensa que por isso sdo menos importantes para o estudo do judaismo
helenistico! Afinal, “uma porcao consideravel dos papiros descobertos no Egito pertencem
aos ultimos trés séculos a.C.”, ou seja, justamente ao periodo helenistico. Sendo assim, a
papirologia ¢, como lembra Arnaldo Momigliano (2007, p. 784), “especialmente relevante
para o estudo do periodo helenistico”. Em relagdo ao estudo da relagdo entre helenismo e
judaismo, os papiros sdo particularmente importantes ndo somente pela existéncia de uma
enorme comunidade judaica no Egito helenistico®, mas também porque podem servir como
evidéncia a questdes bastante particulares que carecem de provas: o Papiro Oxyrhynchus
(P.Oxy), p.e., € um dos poucos casos nos quais o termo grego ‘EAANVionOg aparece como
designagdo da lingua grega em seus moldes helenisticos, ou seja, enquanto indicativo do uso
do grego kown®. J4 o Papiro Tebtynis (P.Tebt) No. 698, é uma das poucas provas que temos
de que Antioco Epifanio conquistou pelo menos parte do Egito por algum tempo, uma vez
que contém um decreto seu aos colonos de Krokodipolite®®. Em ambos os casos, portanto, os
papiros servem como provas cabais de fatos para os quais ha uma excassez de evidéncias.

Todas estas fontes, que ultrapassam 2 Macabeus e permitem que este livro seja visto
em seu contexto, sdo necessdrias para um estudo aprofundado, especialmente se tratando de

uma pesquisa de histéria dos conceitos®’.

Afinal, se vamos estudar os conceitos de
“helenismo” e “judaismo” em 2 Macabeus, serd necessaria uma metodologia interdisciplinar,
buscando delinear uma genealogia de cada conceito assim como seus significados, através de

estudos histéricos, etimolégicos®®, filoséficos e mesmo sociolégicos®®, para os quais estas

% Cf. nota 20.

 Cf. nota 13 (2.1.1.).

% Cf. nota 78 (2.3.2).

7 A “histéria dos conceitos” (alemdo: Begriffsgeschichte) ¢ uma proposta de estudo histérico com metodologia
interdisciplinar, visando o estudo semantico histérico de conceitos e termos, ou seja, a histéria dos significados e
do préprio desenvolvimento que um conceito teve ao longo do tempo. A respeito da metodologia da histéria dos
conceitos, cf. KOSELLECK, 1992; 2006.

%8 O estudo etimoldgico é fundamental na metodologia da histéria dos conceitos, uma vez que, mesmo que o
conceito mude completamente de significado, ndo abandona completamente seu significado original, uma vez
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fontes sdo um verdadeiro tesouro.
Antes de se estudar os conceitos de “helenismo” e “judaismo”, porém, é necessério
que se compreenda o que € e como se constitui um conceito. Aristételes aplica o termo grego

0 resultante

gvvola, usualmente traduzido como “conceito”, como um produto da experiéncia7
da unido de objetos semelhantes no pensar. Assim, o conceito de arte, por exemplo, “é
produzido quando por diversas nog¢des da experiéncia um unico julgamento universal é
formado em relacdo a objetos semelhantes™’!.

E neste sentido que Ernst Cassirer (1992, p. 42) afirma que o conceito se constitui
“quando certo numero de objetos acordantes em determinadas caracteristicas e, por
conseguinte, em uma parte de seu conteido, € reunido no pensar”’, de modo que “este abstrai
as caracteristicas heterogéneas, retém unicamente as homogéneas e reflete sobre elas, de onde
surge, na consciéncia, a ideia geral dessa classe de objetos”. Sendo assim, pode-se
compreender o conceito como “a ideia’? que representa a totalidade das caracteristicas
essenciais, ou seja, a esséncia dos objetos em questdao” (CASSIRER, 1992, p. 42). Pensando-
se inversamente, para se estabelecer o significado de um conceito, deve-se perceber ndo
somente seu produto final, unificado, mas também desmembrar o mesmo em suas diversas

caracteristicas essenciais’?, que foram unificadas, assim como as préprias relacdes entre estas,

uma vez que “o conceito abarca numa s6 opera¢do mental ndo somente espécies de entes, mas

que os conceitos ndo se formam por significados que se substituem, mas que se somam, formando um conjunto
de camadas sobrepostas, mesmo que em boa medida misturadas. Cf. RUPPENTHAL NETO, 2016d, p. 32.

% Todo conceito forma-se enquanto elemento cultural, a partir nio somente de uma lingua especifica, mas de um
modo de pensar especifico. Considerando-se cultura como “todas as atitudes ou aptiddes apreendidas pelo
homem enquanto membro de uma sociedade”, como definiu Claude Lévi-Strauss (apud TODOROV, 2010, p.
38), deve-se necessariamente entender a constru¢do de um conceito como um acontecimento ndo somente
cultural mas também social. Sendo assim, o estudo socioldgico ndo se faz somente importante mas também
necessario na compreensao da constru¢do de um conceito.

700 termo grego &vvota serd utilizado na filosofia estéica na distingdo epistemolégica entre o universal (Evvoia)
e o particular (évvonua), diferenciando-se do uso de Aristételes, que utiliza ambos os termos. Cf. PREUS, 2007,
p- 103. Neste caso, o évvomnua seria um conceito mental sem existéncia fisica ou metafisica. Cf. DE VOGEL,
1964, p. 124 (art. 992). O évvonpa, portanto, ¢ completamente diferente do conceito universal (§vvoia), que pode
ainda ser um dos kowai &vvolat, “conceitos comuns”, que sdo importantes como critérios para fundamentagdo da
verdade.

71 Aristételes, Met., 1.981a6.

72 Conceitos ndo sdo realidades existentes da mesma forma como a substincia e os acidentes o sdo. Afinal, como
indicou Ernst Cassirer (1992, p. 21), “o que sdo os conceitos sendo formagdes ¢ criagdes do pensar, que, em vez
da verdadeira forma do objeto, encerra[m] antes a propria forma do pensamento?”. Possuem, portanto, existéncia
imaginativa e verbal, uma vez que sdo “um esquema puramente verbal (ainda que inexpresso), que simplifica
ainda mais o esquema sensivel com que a memoéria por sua vez resumia toda uma espécie de seres”
(CARVALHO, 1996, p. 65-66).

73 Para a constituicdo de um conceito, € necessédrio que tais caracteristicas essenciais estejam consideravelmente
fixas, uma vez que um conceito somente existe “quando existem certos tragos fixos, mediante os quais as coisas
podem ser reconhecidas como semelhantes ou dessemelhantes, coincidentes ou nao-coincidentes” (CASSIRER,
1992, p. 42). Tal fixidez dos elementos principais permitird que os mesmos sejam tragados nao somente dentro
da obra de 2 Macabeus, mas também ao longo do periodo helenistico, identificando certo histérico de
transformacgdo dos mesmos como énfase ou diminui¢do de um elemento ou outro dentro do conceito.
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espécies de relacdes entre entes, e espécies de espécies, isto €, géneros” (CARVALHO, 1996,
p. 65).

Sendo assim, para se compreender os conceitos de “helenismo” e “judaismo” em 2
Macabeus, serd necessario nao somente dividi-los em suas partes, mas também, previamente,
conhecer o contexto no qual estdo inseridos e a partir do qual sdo formados, ou seja, o préprio
livro de 2 Macabeus. Nada mais sensato, portanto, do que comegar com uma apresentacao a

respeito deste livro.
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1 O LIVRO DE 2 MACABEUS

O livro de 2 Macabeus é, junto a 1 Macabeus, uma das principais fontes a respeito da
Revolta dos Macabeus. Apesar das outras fontes antigas (Daniel, Flavio Josefo, Polibio,
Diodoro Siculo e os Manuscritos de Qumran)’* serem importantes como interpretacdes do
evento, contribuem pouco se comparadas as fontes principais: o livro de Daniel, por exemplo,
apresenta o contexto da revolta em linguagem profética’, de modo bastante enigmdtico, e
nem mesmo menciona os macabeus. Josefo, apesar de se referir diretamente a revolta, segue
principalmente o relato de 1 Macabeus, inovando pouco e mais em detalhes do que em
questdes principais’®. Quanto 2 obra de Polibio, apesar de inovar — iluminando o relato a partir
da perspectiva grega e sendo extremamente importante na compreensao da histéria do periodo
helenistico, apresentando-a em perspectiva mais ampla que os relatos judaicos’’ —, faz poucas
referéncias aos judeus’, apenas servindo para somar s fontes principais da revolta. Diferente

de Polibio, Diodoro Siculo se refere inimeras vezes aos judeus, mas falta no entanto, a

integridade de sua obra: apesar de ser uma vasta obra, tendo sido escrita em diversos volumes,

74 Cf. BARTLETT, 1973, p. 10-13.

750 livro de Daniel (78237) pode ser considerado como fonte para a Revolta dos Macabeus, desde que seja
considerado vaticinium ex eventu, ou seja, uma profecia feita apds o evento profetizado ter ocorrido, uma vez
que se ambienta no periodo do cativeiro babildnico (séculos antes da revolta). O elemento profético, portanto,
seria uma forma de estratégia literdria. Cf. WOODARD, 1994. H4, porém, um forte debate teoldgico a este
respeito, havendo defensores tanto desta perspectiva (J. J. Collins, F. Millar, R. Martin-Achard, H. H. Rowley, E.
J. Bickerman, P. R. Davies, A. R. Millard, A. L. Chevitarese, entre outros), mesmo que parcial (geralmente se
indica datacdo mais antiga para Dn 1-6), quanto da ideia do livro como vaticinium ante eventu (B. K. Waltke, G.
L. Archer, D. J. Wiseman, K. A. Kitchen, E. M. Yamauchi, J. G. Baldwin, G. R. Beasley-Murray, A. J. Ferch, G.
F. Hasel, entre outros). A perspectiva concorrente, que defende uma visdo ex eventu das profecias de Daniel, é
chamada de “tese macabeia” (alemao: Makkabderthese), cujo precursor foi Porfirio (c234-305 d.C.), que
contextualizou a profecia de Daniel como tendo sido escrita no periodo macabeu, conforme o 12° volume de sua
obra Cont. Christ., mencionada por Jer6nimo, na qual afirma que o filésofo atribuiu o livro de Daniel a “um
individuo vivendo na Judeia durante o tempo de Antioco, chamado Epifanio” (Jerdnimo, Com. Dan., 617-618,
Cf. JEROME, 2009, p. 15). Sobre a tese macabeia, cf. FERCH, 1983 (contra). Segundo Flavio Josefo, apesar da
profecia se cumprir no periodo de Antioco, o livro teria sido escrito no periodo do cativeiro babildnico, ou seja, o
que a “nagdo realmente experimentou sob Antioco Epifanio, [foi] tal como Daniel muitos anos antes vira e
escrevera que tais coisas deveriam se suceder” (AJ, 10.266-267, cf. BALDWIN, 2006, p. 68). Para um estudo
sécio-histérico da composi¢do de Daniel a partir da perspectiva da tese macabeia, cf. SOARES, 2008.

76 Apesar do principal relato de Josefo sobre o perfodo macabeu ser nas Antiquitates Judaicae (AJ 12-13),
seguindo 1 Macabeus de perto (mesmo que ndo tenha utilizado os capitulos 13-16 deste livro), na sua obra
Bellum Judaicum (BJ 1.1-2) hd um breve relato que, possivelmente, segue Nicolau de Damasco, o historiador da
corte de Herodes, o Grande, o qual utilizou tanto 1 Macabeus como Polibio como fontes. Cf. BARTLETT, 1973,
p. 11. A respeito de Nicolau de Damasco, cf. Stern, p. 227-232. Para os fragmentos de sua obra que se referem
aos judeus, cf. Stern 41, frags. 83-97 (p. 233-260). Sobre o uso de 1 Macabeus por Josefo, cf. GAFNI, 1989, p.
116-131; FELDMAN, 1994, p. 41-68.

77 Como indicado por Fergus Millar, uma vez que o livro de Daniel apresenta uma historia “de um ponto de vista
muito preciso e limitado”, nem se compara (neste aspecto) a profunda concepcao de Polibio de como “os eventos
nas diversas partes da oikoumené (mundo habitado) vieram a estar interligados” (MILLAR, 2006a, p. 66).

78 Menahem Stern, em sua coletAnea de textos greco-romanos sobre os judeus, indicou trés fragmentos de
Polibio, enquanto na coletdnea de Reinach hd apenas um. Cf. Stern 18, frags. 31-33 (p. 110-116 [I]); Reinach, p.
51-52.
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acabou chegando até nés bastante fragmentada’. Ainda mais fragmentdrios que a obra de
Diodoro Siculo sdo os Manuscritos de Qumran, que também possuem um cariter obscuro e
alegérico demais para serem utilizados como fontes independentes para a histéria da revolta®’.
Todas estas fontes secunddrias, portanto, acabam dependendo quase que completamente de 1
Macabeus e 2 Macabeus, que apresentam cada qual um relato bastante completo dos
acontecimentos anteriores e contemporaneos da revolta, permitindo que a mesma possa ser
consideravelmente conhecida e compreendida historicamente.

Que 2 Macabeus € uma fonte essencial no estudo da Revolta dos Macabeus, portanto,
estd claro. Mas, o que foi exatamente a Revolta dos Macabeus? Para se compreender a mesma
— e também o préprio livro de 2 Macabeus —, cabe uma breve explicacdo: esta revolta, que
ocorreu no século II a.C. e durou cerca de 25 anos, foi uma revolug¢do judaica contra o
dominio seléucida, cujo resultado foi a independéncia da Judeia. Segundo o relato do livro de
2 Macabeus, apds o rei seléucida Antioco IV Epifanio profanar o Templo de Jerusalém e
estabelecer uma série de medidas repressoras contra as praticas judaicas, o povo judeu decide
combater os invasores estrangeiros e, por meio da ajuda divina, alcancaram a liberdade
politica. Apesar desta liberdade ndo durar muito tempo — uma vez que a Judeia foi
conquistada pelos romanos em 63 a.C. —, a vitdria dos macabeus permaneceu viva no coragao
do povo judeu ao longo dos séculos, sendo comemorada ainda hoje, especialmente mediante a

festa de Hanuka®!, que a celebra.

7 Diodoro Siculo apresenta a histéria dos eventos entre 301 a.C. e 61 a.C. nos livros 21-40 de sua Bibliotheca
Historica (Bib. Hist.), mas, apesar de haver referéncias a Antioco IV, Demétrio I (Bib. Hist., 31) e Demétrio 11
(Bib Hist., 33), o que chegou a ndés de sua obra sobre estes contextos € consideravelmente fragmentdrio
(BARTLETT, 1973, p. 12). A respeito de Diodoro Siculo como fonte da histéria judaica, cf. Stern 32, frags. 55-
66 (p. 167-189 [I]); Reinach, frags. 33-36 (p. 69-77).

80 John R. Bartlett traz um aviso importante quando afirma que “é perigoso contar demais as alusdes na literatura
de Qumran para ajudar a preencher os detalhes de 1 e 2 Macabeus” (BARTLETT, 1973, p. 12). Os Mss. do Mar
Morto (ou Qumran) podem ser utilizados como fontes histéricas, desde que juntamente as demais fontes. O
principal texto de Qumran para a histéria da Revolta é o frag. 4Q248, cujo texto intitulado Atos de um rei grego
parece se referir as acdes de Antioco IV em sua expedi¢do ao Egito. Para o frag. 4Q248, cf. DSS Study, p. 494-
495. A respeito deste texto como uma referéncia a Antioco, cf. BROSHI; ESHEL, 1997; BROSHI, 2000, p. 5 (I).
Alguns estudiosos, como Steven Weitzman, sdo bastante céticos quanto ao uso deste documento, afirmando que
“seu estado fragmentario corta o valor de seu testemunho de uma forma ou de outra” (WEITZMAN, 2004, p.
233, nota 57). Como indicado por Albert Baumgarten (2011), porém, Hanan Eshel, seguindo a pista deixada por
Magen Broshi e Esther Eshel (1997), desenvolveu uma perspectiva histérica ndo somente sobre a origem da
Comunidade de Qumran, mas também sobre a prépria origem da Revolta dos Macabeus. Cf. ESHEL, 2008, p.
13-27. Também Daniel R. Schwartz, a partir de 4Q248, defendeu uma datacdo do saque de Jerusalém por
Antioco, diferenciando-se da tradicional indicagd@o a partir de 1 Macabeus, a0 mesmo tempo que se aproximou
de outras fontes (2 Macabeus e Daniel). Cf. SCHWARTZ, 2001, p. 45-56. Mesmo que seja possivel, portanto,
estabelecer questdes histdricas a partir dos Mss. de Qumran, ndo sdo tdo amplas nem tdo precisas como se
poderia supor, como bem lembrado por John J. Collins. Cf. COLLINS, 2011, p. 295-315 [314]. Sendo assim,
continuam dependentes das demais fontes.

81 A festa de Hanukd, ou hanukd (7237), é uma festa religiosa judaica em comemoragio a reconsagragdo do
Templo de Jerusalém pelos macabeus, apés a profanacdo do mesmo pelo rei seléucida Antioco IV Epifanio.
Comemorada por oito dias, com inicio em 25 de Kislev e fim em 2 (ou 3) de Tevet, tem como simbolo as luzes
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1.1 ASPECTOS GERAIS

Segundo o préprio texto de 2 Macabeus, o livro foi escrito em virtude da festa de
Hanuka4, iniciando justamente com duas cartas dos judeus de Jerusalém (na Judeia) aos judeus
de Alexandria (no Egito), tratando a respeito desta festa e incentivando que os seus “irmaos”
(0derpoic) também a praticassem. O livro, portanto, se insere dentro de um contexto de
relacOes entre os judeus residentes na Judeia e os judeus residentes na Didspora, com um
propdsito de certa unificacdo religiosa, mediante a pratica de um festival em comum. A
festividade, como mecanismo de memoria, serviria como meio de unificacdo, por conta da
importancia da histéria a qual celebra para todos os “judeus” ("lovdaiot), sejam residentes de
Jerusalém, da Judeia, ou de Alexandria. Afinal, a Revolta dos Macabeus, restaurando o culto e
purificando o préprio Templo (de Jerusalém), ndo é, para o autor de 2 Macabeus, somente
uma vitéria da Judeia — € uma vitdria do proprio “judaismo” ("Tovdaionog, cf. capitulo 3 deste
trabalho), devendo ser comemorada pelos judeus espalhados por todo o mundo. Mas afinal,
qual é exatamente o conteudo destas cartas iniciais?

A primeira carta (2 Mac 1.1-10a), supostamente escrita no ano 188 (da Era Seléucida

[E.S.], cf. 2 Mac 1.10a%?), ou seja, por volta de 124 a.C.%, incentiva que os judeus no Egito

do candelabro, presentes pela iluminacdo das casas durante a festividade. Deste modo, a festa também ¢é
conhecida por Hag Ha-Urim, “Festival das Luzes” (STEINBERG, 2011a). Segundo Josefo (AJ, 12.7.7), o nome
de Festa das “Luzes” (p®ta), seria pela “apari¢do para noés” (Muiv eavijvar) do direito a adoragdo, em um tempo
em que a esperanca era dificil de ser encontrada. Sobre a festa, cf. b. Shab 21b; m. Bikk 1.6; m. Taan 2.10; m.
MoKat 3.9; m. RoHas 1.3; m. BK 6.6; m. Meg 3.4. Parece haver uma contradi¢io entre as datacdes da festa
pelos fariseus e pelos saduceus (FINKELSTEIN, 1931, p. 169, nota 1). Cf. HERR, 2007, p. 331-333 (VIII); m.
Menah 10.3; t. Menah 10.23; b. Menah 65a (baraita); Jub 1.1; 6.17. Nao esta claro se a relacdo da festa com as
luzes teria relagdo com uma “festa do fogo”: em 2 Mac 1,18 fala-se na dynte [...] T00 mopog (“festa [...] do
fogo”) que, segundo van Henten, pode ter sido adicionado para antecipar a historia da restituicdo do culto por
Neemias (2 Mac 1.18b-36), onde o fogo do altar € um elemento importante. Cf. VAN HENTEN, 2003, p. 74,
nota 30. Segundo m. Suk 5.2-4, haveria um festival do fogo realizado no equinécio de outono.

82 Note-se que, apesar de a segunda carta iniciar também no verso 10, a referéncia de data (“No ano cento ¢
oitenta e oito”) faz referéncia a primeira carta, encerrando-a com a marcagdo temporal, e ndo a segunda carta,
como pode parecer, afinal, “é¢ impossivel comegar uma carta, no periodo classico, com uma data”
(BICKERMAN, 2007, p. 411). Por causa disto, as tradu¢des, em geral, estabelecem uma divisao para facilitar ao
leitor, separando as duas partes do verso 10. Em alguns casos, porém, a data é colocada no inicio da segunda
carta, como na Vulgata e em algumas traducdes latinas (Lat. B, Lat. M e Lat. P): “No ano cento e oitenta e oito,
os habitantes de Jerusalém...” (BICKERMAN, 2007, p. 410). Alguns cddices (Cod. 55 e Cod. 62) também
variam trazendo a data de “148”, uma vez que a festa da dedicagdo do Templo foi instituida, segundo os relatos
(Cf. 1 Mac 4.59; 2 Mac 10.8), em 148 S.E. Por fim, algumas tradu¢des modernas, a fim de evitarem problemas
cronoldgicos, acabam seguindo estes cddices, e trazendo a data alterada no texto. No Cod. A, porém, apesar de a
data ndo ser alterada, ¢ mudada a conclus@o da carta, adicionando “em Jerusalém”: dynte t0g MUEPOS ... ETOVG
[188] év ‘Iepocoivpolg (BICKERMAN, 2007, p. 410), que ¢ retirado do inicio da segunda carta e transferido
para o final da primeira.

83 A datagdio de 188 da era seléucida corresponde a 124 a.C., cf. MOMIGLIANO, 1975b, p. 81; PARKER, 2007,
p- 387. A simples datacdo com o ano (188) segue o padrio seléucida, presente tanto em cartas reais (cf. 2 Mac
11) como em cartas de povos submetidos a este Império. Isto indica que a carta foi escrita quando os judeus
ainda eram um povo submetido politicamente, ou seja, antes de Demétrio II lhes conceder a liberdade, em 170
E.S. (cf. 1 Mac 13.41). Afinal, se os judeus estivessem politicamente livres, colocariam na carta uma referéncia
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procurem “celebrar os dias das Tendas do més de Caleu” (2 Mac 1.9), ou seja, comemorem a
festa de Hanuka, j4 instituida. Pressupde, portanto, que a festa ndo estivesse sendo celebrada
em Alexandria tal como era em Jerusalém. Haveria, assim, uma diferenca no calendario de
celebracdes entre os judeus da Judeia e os judeus da Didspora, que estaria sendo corrigida.

A primeira carta também traz, inserida dentro do texto, outra carta, que supostamente
data de 169 E.S. (2 Mac 1.7)*, ou seja, 143 a.C., a qual lembra tanto a aflicdo sob o dominio

seléucida quanto o livramento divino, o qual foi celebrado:

Quanto a nds, aqui, agora mesmo, estamos orando por v6s.%’ Durante o reinado de
Demétrio, no ano cento e sessenta e nove, nds, os judeus, vos escrevéramos o
seguinte: “No®® auge da aflicio que nos sobreveio no decorrer destes anos, desde
quando Jasdo e seus partidarios desertaram da terra santa e do reino, incendiaram o
portal [do Templo] e derramaram sangue inocente, nés elevamos stplicas ao Senhor
e fomos atendidos. A seguir oferecemos sacrificios e flor de farinha, acendemos as
lampadas e apresentamos os paes”. Agora, pois, procurai celebrar os dias das Tendas
do més de Casleu. No ano cento e oitenta e oito. (2 Mac 1.6-10a, BJ).

Esta carta, apesar de ser de fato uma carta completa, com introdu¢do e datacdo ao
final, estando anexada a primeira carta, ndo costuma ser contabilizada, uma vez que estando
incorporada, faz parte da primeira. A segunda carta mencionada anteriormente, portanto, €
outra (2 Mac 1.10b-2.18). Esta, de modo diferente da anterior (primeira carta), ndo apresenta
data, apesar de ter indicacdo de autoria. Mesmo que esta indica¢do de autoria sugira ser

provavelmente uma falsificacdo®’, a carta tem especial importincia por oferecer ao seu

ao seu governante, como em 1 Macabeus 14.27: “No dia dezoito de Elul, do ano cento e setenta e dois, que ¢ o
terceiro ano de Simao, sumo sacerdote insignie...” (BICKERMAN, 2007, p. 415). Segundo Daniel R. Schwartz,
“188” ndo ¢ a data da carta — uma vez que ndo hd menc¢do ao dia, mas somente ao ano (cf. 2 Mac 1.10;
11.21,33,38) —, mas antes a data para comemoragdo do festival: “Agora, pois, procurai celebrar os dias das
Tendas do més de Casleu no ano cento e oitenta e oito”. Cf. SCHWARTZ, 2008, p. 523.

8 No texto latino Lat. X, a data de 169 estd no lugar de 188, de modo a constituir uma tUnica carta.
(BICKERMAN, 2007, p. 411). Em alguns Mss., o v. 10 (188) apresenta outras datas, como 108, 180 e 148 (Mss.
55 e 62), cf. SCHWARTZ, 2008, p. 524. Possivelmente esta tltima data foi resultado de uma c6pia equivocada
do numero 188 (PITA) por 148 (PMA), pela semelhanca entre eles (SCHWARTZ, 2008, p. 525). Apesar desta
datagdo parecer “insignificante” (MOMIGLIANO, 1931, p. 77), tem importdncia na construcdo do
desenvolvimento histérico da festa de Hanuka.

85 A frase ao qual se segue, “Durante o reinado de Demétrio...” (Baciievovtog Anuntpiov &tovg £katootod...)
parece uma interrupc¢do no texto, sugerindo que a carta seguinte € uma inclusdo posterior.

% Uma vez que o texto é indicado como tendo sido escrito sob o reinado de Demétrio (II), e ndo de Antioco IV, é
bem possivel que haja um erro de tradugdo, ndo se tratando “no auge da aflicdo” (év ti] OAiyer), mas antes “a
respeito do auge da aflicdo” (mepi tf) OAiyer). Segundo Nicolas de Lyra, o erro ¢ decorrente de uma traducéo
equivocada da ambigua frase hebraica 2 11202, que poderia ser entendida tanto como “escrevemos no auge da
afli¢ao” ou ainda “escrevemos sobre o auge da aflicdo”. Esta teoria, porém, pressupde um texto hebraico
(original ou retrotraduzido), assim como ndo explica porque os tradutores ndo teriam cuidado em cair no erro,
uma vez que 2 é traduzido na LXX tanto por mepi como por évomiov (BICKERMAN, 2007, p. 412), ao invés de
Ev.

87 Apesar de ndo apresentar data, como a primeira carta, se coloca como anterior a instituicdo da festa de
Hanukd, o que leva a mesma a ser considerada uma carta forjada a posteriori. Cf. nota 22. A legitimidade da
carta foi defendida especialmente por C. C. Torrey, que estabeleceu retroativamente uma versao do que pretende
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publico leitor as razdes para a comemora¢do do Hanukd: além de Deus expulsar “os que se
tinham entrincheirado na cidade santa” (2 Mac 1.12) — ou seja, os seléucidas que haviam
estabelecido um controle militar sobre Jerusalém —, também possibilitou a purificagdo do
Templo. Esta carta, portanto, pretensamente escrita pelo préprio Judas Macabeu®®, o lider da
Revolta, teria sido escrita justamente no momento desta purificacdo, quando teria sido
decidido celebrar a festa ndo somente por causa das muito anteriores reedificagcdes do Templo
e do altar por Neemias, mas também em decorréncia da purificacdo que estava para acontecer
(2 Mac 1.18)* pelas mios dos macabeus. Deste modo, mesmo que ndo tenha datacdo, seu
conteddo sugere que € (ou pretende ser) anterior a primeira, datando de quando a festa ainda
nio era celebrada — o que parece um tanto quanto suspeito aos estudiosos”.

Apesar de o livro de 2 Macabeus iniciar com as cartas, ja explicadas, apresenta um
prefacio logo apds estas (2 Mac 2.19-32), o que fortalece ainda mais a separagdo entre as
cartas e o texto, tornando-as como espécies de anexos do livro. De toda forma, apesar de
muitos pesquisadores destacarem a “fraca conexdo” entre estas cartas anexadas e o contetido
do livro (PARKER, 2007, p. 386), hd uma conexao evidente — mediante a festa de Hanuka —,

e esta deve ser levada em consideracido quando se busca compreender o livro como um todo.

como o original aramaico das cartas, a partir do qual foram traduzidas para o grego (TORREY, 1940). Para outra
defesa da carta, cf. WACHOLDER, 1978.

88 2 Mac 1.10b: “Os habitantes de Jerusalém e os que estdo na Judeia, o conselho dos ancidos e Judas [Macabeu],
a Aristébulo, preceptor do rei Ptolomeu e pertencente a linhagem dos sacerdotes ungidos, bem como aos judeus
que estdo no Egito, saudagcdes ¢ votos de satde”. Se destaca o fato de Judas ndo ser indicado como sumo
sacerdote, cf. MOTZO, 1924a, p. 187; BICKERMAN, 2007, p. 409. Na tradugdo sirfaca o texto foi alterado,
retirando-se o nome de Judas, a fim de se evitar o problema cronolégico, uma vez que traz a datacdo de 188
juntamente a segunda carta: “No ano cento e oitenta e oito, os habitantes de Jerusalém e os que estdo na Judeia, o
conselho dos ancidos de Judd, a Aristobulo...” (BICKERMAN, 2007, p. 411, grifo nosso). Também em Lat. X, o
nome de Judas foi retirado. Na sua explicacdo da carta, Benedictus Niese busca fugir do problema afirmando que
o “Judas” da carta nao é Judas Macabeu, mas outra pessoa chamada Judas (SCHWARTZ, 2008, p. 521).
Também a versdo aramaica de C. C. Torrey evita o nome de Judas, trazendo, ao invés, “os ancidos dos judeus”
(TORREY, 1940, p. 147, grifo nosso).

8 Momigliano indica que ndio se pode excluir a possibilidade de que a carta tenha sido escrita no ano seguinte a
purificacdo do Templo, no primeiro aniversario da mesma (MOMIGLIANO, 1975b, p. 81). De fato, em 2 Mac
2.18 ¢ dito que Deus “purificou” (éxafdapioev) o Lugar (Templo), estando no aoristo e indicando o passado
(GOLDSTEIN, 1985, p. 158). Wacholder também aponta diversos verbos que indicam que a purifica¢do ja
ocorreu: oeoopévol (1.11); €&€Ppace[v] (1.12); e no 2.17, cdoag e dmodovg (WACHOLDER, 1978, p. 97).
Acontece, porém, que nesta data (aniversario de um ano) Jerusalém estava sendo sitiada, ¢ “nenhuma carta (...)
poderia ter sido enviada de Jerusalém durante o sitio” (GOLDSTEIN, 1985, p. 158).

% Cf. PARKER, 2007, p. 387, nota 3; GOLDSTEIN, 1985, p. 157-164; BICKERMAN, 2007, p. 409. Segundo
Bickerman, a felicitagdo inicial da carta (yaipewv kal Oylaivelv) indica sua falsificagdo, uma vez que so veio a ser
utilizada a partir de 60 a.C., data indicada como provavel para a mesma (BICKERMAN, 2007, p. 409). Jonathan
A. Goldstein, porém, defende que é improvavel que a carta tenha sido composta entre 67 a.C. e 73 d.C., se
colocando contra a tese de Bickerman. Cf. GOLDSTEIN, 1985, p. 540-545 (Appendix IX). Outra frase que leva
a suspeita em relacdo a carta ¢ a expressdo “estando (...) para celebrar a purificacdo [do Templo]” (néAhovteg
Gyew ... Tov kobapiopov tod igpod), em 2 Mac 1.18 (cf. 2.16), uma vez que Gym TOv Kobapiopov possuia um
sentido especifico de celebracdo do festival da purificagdo do Templo, implicando na existéncia (e institui¢do) do
mesmo. Se fosse uma referéncia a purificagdo do Templo anterior a existéncia do festival, ndo fazendo referéncia
a0 mesmo, mas ao ato em si, se esperaria a frase kafapilm tov Tepdv. Cf. PARKER, 2007, p. 387, nota 3.
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1.1.1 Proposito

Mediante a conexdo estabelecida pela festa de Hanuka pode-se perceber que, mesmo
que as cartas de 2 Macabeus 1-2 sejam adicdes posteriores ao livio — como os estudiosos
costumam indicar’! —, possuem certa unidade com o seu contetido, explicitando seu cardter e
propdsito como um “livro festivo”, a exemplo de outros livros como Ester®?, Cantares, Rute,
Lamentagdes e Eclesiastes”™. Como explicado por Arnaldo Momigliano, os livros festivos

relatavam histérias com um sentido bastante especifico:

Nos livros festivos, a histéria era escrita para explicar, justificar e celebrar uma
cerimoOnia religiosa, ou um festival. A historiografia nao era apenas feita para
interpretar a intervencdo de Deus em uma série de eventos, mas também era usada
para justificar a reconstituicdo institucional da feliz conclusdo destes eventos, na
forma de um festival religioso. (MOMIGLIANO, 1975b, p. 87).

Desta forma, mesmo que 2 Macabeus busque explicar os acontecimentos
teologicamente, a luz da acdo divina na histdria, o faz de modo a ressaltar a importancia de
um festival religioso94. No relato de 2 Macabeus, portanto, a festa do Hanukd funciona como
centro do relato, de tal forma que figura como data tanto da purificacio do Templo como
ainda de sua profanacdo, de modo bastante simbdlico”, conforme explicitado em 2 Macabeus

10.5-8:

Assim, no dia em que o Templo havia sido profanado pelos estrangeiros, nesse
mesmo dia sucedeu realizar-se a purificacdo do Santudrio, isto €, no vigésimo quinto

ol Cf. p.e. MOMIGLIANO, 1975b, p. 87; PARKER, 2007, p. 388; WILLIAMS, 2003, p. 72-73. Caso seja uma
adicdo posterior, a unidade da carta data no maximo do século II d.C., uma vez que Clemente de Alexandria
(Strom., 5,14,97,7) a conhece ja com a segunda carta. O fato das cartas serem festivas (“Festbrief’, como
indicado por Bickerman), assim como o préprio livro de 2 Macabeus ser um livro festivo (cf. notas 25-27),
fortalece a relag@o entre as cartas e o livro como um todo. A respeito desta relagdo, cf. DORAN, 1981, p. 3-12.
Segundo J. W. van Henten, porém, o livro de 2 Macabeus ndo deveria ser identificado como uma “lenda festiva”
ou “carta festiva”, uma vez que ndo ha nenhuma carta inicial que se refira ao dia de Nicanor (cf. 2 Mac 15.36).
Mesmo assim, indica que as cartas acompanham o relato do livro pela linguagem, com “varias similaridades
significativas no vocabulario” (VAN HENTEN, 2003, p. 78), a exemplo da repeticao de kaBapilm e kabapiopdc.
Cf. 2 Mac 1.18,36; 2.16,18,19; 10.3,7.

92 Segundo Momigliano, “2 Macabeus acompanhou o livro de Ester como um livro festivo e provavelmente
providenciou o modelo para outro livro festivo, 3 Macabeus” (MOMIGLIANO, 1975b, p. 87). Sobre a relagdo
entre 2 Macabeus e 3 Macabeus, cf. TROMP, 1995. Sobre a relacdo entre Ester e 3 Macabeus, cf. HACHAM,
2007; MOTZO, 1924a. p. 272-290.

3 Estes cinco livros, chamados na tradi¢do judaica de Hamesh Megillot (Mm>°n wnr), sio os cinco rolos festivos
que fazem parte dos K“tiivim, a terceira parte da Biblia Hebraica. Cf. NOAM, 201 1a.

% De fato, entre as obras relacionadas as festas religiosas judaicas, diferente das obras pagds similares, havia
uma “teologia de intervencdo divina implicita, que estava por tras dos festivais individuais” (MOMIGLIANO,
1975b, p. 87). Os festivais, portanto, possuiam valor como celebracdes da manifestacdo explicita da ac¢do divina
na histéria.

9 “E certamente uma justi¢a poética e providenciou um toque muito dramatico para a histdria, ter a rededicacio
correspondendo ao dia da contaminag@o” (FINKELSTEIN, 1931, p. 171).
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dia do mesmo més, que era o de Casleu. E com jubilo celebraram oito dias de
festa®®, como para as Tendas”, recordando-se que, pouco tempo antes, durante a
proépria festa das Tendas, estavam obrigados a viver nas montanhas e nas cavernas, a
maneira de feras®®. Eis por que, trazendo tirsos e ramos vistosos, bem como palmas,
entoavam hinos Aquele que de modo tdo feliz os conduzira a purificacio do seu
Lugar santo. Depois, com um publico edito confirmado por votagdo, prescreveram a
toda a nagdo dos judeus que celebrassem anualmente esses dias. (2 Mac 10.5-8, BJ).

Neste texto citado (2 Mac 10.5-8), o cardter institucional da festividade do Hanuka,
na qual os macabeus sdo exaltados, € diluido tanto pela participacdo divina, na purificacio,
como pela participagcdo popular, na defini¢cdo da festividade por meio de um “publico edito
confirmado por votagdo” (2 Mac 10.8). Ao mesmo tempo, hd uma importante relagdo com a
festa das Tendas, justificando a criacio do Hanukd como uma ampliacdo daquela festa,
valendo-se de seu prestigio institucional.

Outro elemento importante no relato € o fato do mesmo dia da purificagdo ser o dia
“em que o Templo havia sido profanado pelos estrangeiros” (2 Mac 10.5). Tal “coincidéncia”
¢ particularmente relevante, principalmente quando se considera a festividade como uma
vitéria sobre os estrangeiros e seus deuses: afinal, 25 Kislev era ndo apenas o aniversério de
Antioco Epifinio como também a data das festividades em honra de Dioniso”, tendo

profundo significado ideoldgico. A festa de Hanukd, portanto, transforma-se em um

% Se, por um lado, os oito dias (Ypuépag dxt®) tem relagio com os oito dias de purificacio celebrados por Moisés
(Lv 8-9, cf. BRUSTON, 1890, p. 117, nota 2), por outro, pode-se pensar em um fundamento em uma lenda
posterior. Segundo a tradi¢cdo rabinica (b. Shab 21b), quando os judeus foram reconsagrar o Templo,
encontraram Oleo sagrado apenas para um dia, mas, milagrosamente, a quantidade durou oito dias, até terem
novo 6leo pronto. Esta seria a origem dos oito dias de comemoracdo, juntamente a relacdo com a festa dos
Tabernaculos. Cf. nota abaixo.

97 A Festa das Tendas, também conhecida como Festa dos Taberndculos, Festa das Cabanas, Festa das Colheitas,
ou ainda sukot (niap), era uma das principais festas religiosas judaicas, sendo uma das trés Shalosh Regalim
(0931 ww), as festas de Peregrinagdo, juntamente a Pdscoa, ou Pesal (nos), e o Pentecostes (nome grego:
[Tevinkootn), também chamado de Festa das Semanas ou Shav ‘uét (m»aw). Em 2 Mac 10.6, a festa é referida
simplesmente como Muépog [...] oxnvoudtov (“dias [das] Tendas™), assim como em 2 Mac 1.9 aparece a
expressao t0g NUépag tig oknvornyiog (“os dias das Tendas™), enquanto em 2 Mac 1.18 ha oxnvonnyiag. Como
indicado por VanderKam, quando a LXX se refere a Festa das Tendas, traz juntamente o termo €opt1}, COmo em
Lv 23.34; Dt 16.16; Zc 14.16-19, a semelhanga da segunda mengao a festa em 2 Mac 10.6 (cknv@v £optn). Cf.
VANDERKAM, 1987, p. 32. A respeito desta festa, cf. VANDERKAM, 2000, p. 903-905 (II); STEINBERG,
2011b; KUTCH; JACOBS, 2007, p. 299-302; Ne 8.13-18; t. Suk 1.1-4.28; m. Suk 1.1-5.8; y. Suk 1la; b. Suk 2a-
56b. Sobre a relacio entre as duas festas (Hanukd e sukor), cf. VANDERKAM, 1987, p. 31-34; LIBER, 1912;
ZEITLIN, 1938, p. 19-25.

% Cf. 2 Mac 5.27.

% Segundo 2 Mac 6.7, a cada més era celebrado o aniversdrio de Antioco, no qual havia festas dionisfacas, com
um cortejo em honra a Dioniso com pessoas coroadas de hera. Nao se tratava, portanto, de um aniversario anual,
mas mensal, realizado no dia 25 de cada més, cf. 1 Mac 1.59. Cf. REGEV, 2008, p. 87, nota 1. E possivel, como
indicou James C. VanderKam, que ndo apenas os seléucidas tenham esperado apds a constru¢ao do novo altar no
Templo para que o primeiro sacrificio fosse no dia 25, aniversario do rei, mas também a escolha da data pelos
macabeus tenha sido pela mesma razdo, como “um presente de aniversario irénico para o deus-rei que ainda
estava vivo e requerendo adoragdo a si naquele tempo” (VANDERKAM, 1987, p. 35). De toda forma, a
“coincidéncia” da purificagdo ter ocorrido no mesmo dia de sua profanagdo suscita desconfianga
(FINKELSTEIN, 1931, p. 171), e merece explicagdo, sendo a proposta de VanderKam uma possibilidade
interessante.
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mecanismo ritual com um amplo sentido ideoldgico, representando tanto a vitdria militar dos
macabeus contra os seléucidas, como a vitdria religiosa do judaismo contra o paganismo
imposto!”. Fundamenta-se, portanto, na constituicio de opostos.

Mas, se 2 Macabeus possui tal afinidade com o Hanuk4, institucionalizando-o, sera
que o mesmo teria sido utilizado liturgicamente durante as festividades, tal como outros livros
festivos, a exemplo de Ester? Mesmo que ndo haja nenhuma evidéncia que indique que 2
Macabeus era lido publicamente durante o Hanukd, tal como os outros livros festivos
(MOMIGLIANO, 1975b, p. 88), ndo se pode eliminar de cara tal possibilidadelm. Porém, se
deve levar em conta a alta improbabilidade deste uso, uma vez que se trata de um livro escrito
em grego, e nao em hebraico (MOMIGLIANO, 1975b, p. 88), a lingua da liturgia judaica nas
sinagogas.

Apesar de ndo estar clara qual a exata dimensdo da relagdo entre 2 Macabeus e o
Hanukd, se pode perceber que a festividade € central pelo menos na moldura do relato,
estando tanto no comego (nas cartas, caps. 1-2), quanto mais para o final do livro, no capitulo
10. O que € de dificil compreensdo, no entanto, € o fato do relato ndo terminar em 2 Macabeus
10.8, que explica a institui¢do do Hanuk4, prosseguindo até o capitulo 15, onde termina com a
instituicdo de outra festividade, o dia de Nicanor (2 Mac 15.35-36)!%%, seguido apenas pelo
epilogo do autor (2 Mac 15.37-39). Assim, o relato se encerra da seguinte forma, em 2

Macabeus 15.35-36:

Quanto a cabega de Nicanor'®, Judas mandou pendura-la na Cidadela'®, como um

sinal claro e evidente, para todos, da ajuda do Senhor. A seguir decidiram todos, por
um decreto de comum acordo, nao deixar de modo algum passar despercebida essa
data, mas observar com solenidade o dia treze do duodécimo més, chamado Adar
em aramaico, um dia antes da festa de Mardoqueu'?. (2 Mac 15.35-36, BJ).

100 Segundo James C. VanderKam, o dia 25 de Kislev continha “uma dupla significancia para Judas e seus
seguidores” (VANDERKAM, 1987, p. 35). Sobre o valor ideologico da Hanuka para os macabeus, cf. REGEV,
2008; VANDERKAM, 1987. De fato, como Regev lembra, a conex@o entre a festividade e o Templo estd nao
somente em seu nome grego, évikawvia (“dedicacdo’), mas também se apresenta na descrigdo de Jodao 10.22, texto
relativo a visita de Jesus ao Templo. Cf. REGEV, 2008, p. 88, nota 3.

101 Para uma comparagio entre a liturgia do Hanukd € os livros de 1 Macabeus e 2 Macabeus, cf. STEIN, 1954a;
STEIN, 1954b. Momigliano, no entanto, critica estes artigos de Stein, afirmando nao ter visto nos mesmos tracos
dos livros de 1 e 2 Macabeus, cf. MOMIGLIANO, 1975b, p. 88, nota 8.

102 A explicagiio desta continuagdo do relato, aparentemente desnecessaria (cf. nota 91), se d4 pela composicio
do livro, que apresenta dois blocos de relato de histdria de libertag@o, que terminam com os dois festivais, como
se vera adiante (cf. 1.2.1). Quanto ao dia de Nicanor, ou Yom Nicanor (Mip1 01), tratava-se de uma festa
realizada no dia 13 do més de Adar, em comemoragdo a vitéria de Judas Macabeu sobre Nicanor, um general
seléucida. Segundo o MegTaan (32) ndo se tratava de um dia cujo jejum era obrigatério, mas tinha sua
importancia ao ponto de ser lembrado. Sobre o dia de Nicanor, cf. y. Taan 2.13,66a; y. Meg 1.6,70c; b. Taan
18b.

103 Cf. Jz 7.25; 1 Sm 17.54; 31.9-10; Jdt 13.15; 14.1; Herédoto, Hist., 5.114; 6.30.

104 Sobre a Cidadela, cf. 2.3.4.

105 Como lembra a Biblia de Jerusalém (p. 796, nota e), o “dia de Mardoqueu” (MopSoyaikfic fuépac) sera
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Assim como na instituicio da Hanukd (2 Mac 10.5-8), a institucionalizacdo do
festival do dia de Nicanor é apresentada junto a uma referéncia a Deus e outra ao povo'®.
Ambas servem para explicar as festas, a0 mesmo tempo que incentiva-las, ampliando seu
significado e importancia, sacralizando-as (Deus) e popularizando-as (povo). O préprio livro
de 2 Macabeus, carregado de elementos teoldgicos e dramdticos (como serd explicado
adiante, cf. 1.2 e 1.3), parece ter como propdsito justamente sacralizar e popularizar a Revolta
dos Macabeus, indicando tanto a intervencao divina como a participagdo popular no processo.
Também, tendo sido escrito em grego e em uma forma literdria helenistica (cf. 1.2), 2
Macabeus parece uma obra que se direciona a um grande publico. Assim, apesar das cartas
enviadas de Jerusalém aos judeus da Didspora (2 Mac 1-2) terem tido sua importancia, ¢ bem
provavel que o livro de 2 Macabeus tenha sido escrito a fim de ampliar a difusdo tanto das
cartas como da histéria'”’, complementando-as no incentivo da celebragio do Hanuk4, e
mesmo do dia de Nicanor. Deste modo, tanto as festas como o livro que as institui, servem a

fim de fundamentar a identidade judaica, tanto a partir de sua prépria histéria como em

oposi¢do ao dominio estrangeiro € ao paganismo 1mposto.

1.1.2 Conteudo

A festa de Hanukd e o dia de Nicanor, portanto, sio comemoracgdes em relagdo as
vitérias do conflito que 2 Macabeus relata. Sendo assim, mesmo que seu propdsito seja em
relacdo as festividades, o contetido do livro se d4 mediante e através do conflito entre judeus e
seléucidas, conhecido como Revolta dos Macabeus: apresenta ndo somente suas causas, COmo
também as formas pelas quais alcangou sucesso, tanto mediante martirios como através de
conflitos armados. Toda a revolta, porém, € compreendida como uma histéria de salvacdo,
sendo apresentada e estruturada enquanto relacdo do povo de Israel com Deus: apds sua

“bén¢ao” (2 Mac 3.1-40), o povo cai em “pecado” (2 Mac 4.1-5.10) e sofre sua “punicao” (2

identificado com a festa dos “Purim” (cf. Et 9), mas, aparentemente, ainda eram distintas neste contexto. Sobre a
relacdo entre as duas festas, cf. DEL MEDICO, 1965. No MegTaan, o dia de Nicanor € seguido dos dias de
Purim: “Nos dias quartorze e quize deste [més] — e ndo se deve elogiar [se deve jejuar]” (MegTaan, 33, Cf.
NOAM, 2006, p. 344). Uma vez que o MegTaa data entre 41 e 70 d.C., a incorporacio do dia de Mardoqueu nos
dias de Purim ocorreu no século I d.C. ou antes, o que fortalece a ideia de uma data mais antiga para o livro de 2
Macabeus. Sobre o MegTaa, cf. NOAM, 2011b, p. 417-418; NOAM, 2013, p. 4415-4416; NOAM, 2006;
ZEITLIN, 1918 [esp. 71-75]. A respeito da MegTaa como fonte para estabelecimento de uma cronologia, cf.
ZEITLIN, 1918; ZEITLIN, 1919a; ZEITLIN, 1919b.

106 2 Mac 15.36a: “A seguir decidiram todos, por um decreto de comum acordo...” (83oyudticay 8¢ Thvteg HeTd
Kowod ymoeiopatog pndapudg).

107 Mesmo que nio haja sinais claros que Filo conhecia 2 Macabeus (Quod omn., 13.88, segundo Momigliano,
ndo € uma evidéncia, cf. MOMIGLIANO, 1975b, p. 88), nem de que Flavio Josefo o tenha utilizado (apesar de
utilizar 1 Macabeus), é bem provavel que tenha tido ampla difusdo, possivelmente tendo sido escrita em grego
com este propodsito. Contra: BAR-KOCHVA, 1989, p. 67. A este respeito, cf. 1.2.3.
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Mac 5.11-6.11), depois recebendo seu “perdao” (2 Mac 6.12-7.42) e finalmente alcangando
sua “redengdo” (2 Mac 8.1-15.36), tal como se pode perceber pelo esqueleto do livro, que

segue abaixo:

PARTE SUBPARTE TEXTO
CARTAS INICIAIS et 1.1-2.18
Primeira carta 1.1-10a
Segunda carta 1.10b-2.18
PREFACIO DO AUTOR oot 2.19-32
ABENCAO DEISRAEL oo 3.1-40
Chegada e agdo de Heliodoro 3.1-23
O castigo de Heliodoro 3.24-34
A conversdo de Heliodoro 3.35-40
O PECADO DE ISRAEL e 4.1-5.10
A superintendéncia de Simdo 4.1-6
O sacerdocio de Jasdo 4.7-22
O sacerdocio de Menelau 4.23-54
A disputa pelo sacerdocio 5.5-5.10
APUNICAODEISRAEL oo 5.11-6.11
As intervengoes de Antioco 5.11-5.14
A pilhagem do templo 5.15-5.23
Intervengdo de Apolonio 5.24-5.27
Instalagdo dos cultos pagdos 6.1-6.11
OPERDAODE ISRAEL oo 6.12-7.42
Explicacdo do autor 6.12-17
Os martirios 6.18-7.42
AREDENCAO DE ISRAEL .o 8.1-15.36
A resisténcia judaica 8.1-36
O fim de Antioco IV 9.1-29
A purificacdo do templo 10.1-8
Antioco Eupdtor sobe ao trono 10.9-13
O avango da luta armada 10.14-12.45
A campanha de Antioco Eupdtor 13.1-26
A campanha de Demétrio I e Nicanor 14.1-15.36
EPILOGO DO AUTOR .oooeiieiereieeeeteeneeseesisees s eessensseeees 15.37-39

Tabela 1 — Esqueleto de 2 Macabeus'®®

Apesar da Revolta dos Macabeus ter tido inicio, segundo 1 Macabeus, com o

sacerdote Matatias (1 Mac 2.1ss)'”’, foi um de seus filhos'!’, Judas, quem se tornou o

108 O presente esqueleto do livro de 2 Macabeus baseia-se parcialmente nas tabelas de G. W. E. Nickelsburg. Cf.
NICKELSBURG, 1971, p. 522; NICKELSBURG, 2005, p. 107. Também leva em consideracdo as separacdes
indicadas pela BJ e outros esquemas (p.e. DORAN, 2001a, p. 735).

109 Matatias, filho de Jodo, o sacerdote, ou, em hebraico, Matityahii ben Yéhanan ha-kohén (1353 1307 12 1m000),
como é chamado na oracdo rabinica em comemorag@o a vitéria macabeia ( ‘Al ha-Nissim, cf. GAFNI, 2000b, p.
329), foi o primeiro lider da revolta. Em 1 Mac 2.1 ¢ chamado de “Matatias, filho de Jodo, filho de Simedo”
(Mattafiog viog Iowavvov tod XZvpewv), ao qual Josefo (AJ, 12.6.1) acrescenta “[filho] de Asmoneu” (tod
Acapovaiov). Cf. TORREY, 1902b, col. 2852 (III). Em 1 Mac 2.1 ¢ também indicado como sendo “sacerdote
da linhagem de Joiarib” (iepedg tdv vidv loapiB), chefe da segunda das vinte e quatro classes sacerdotais, cf. 1
Cr 24.7. Sobre Matatias, cf. GAFNI, 2007b, p. 685 (XIII).

110 “Tinha [Matatias] cinco filhos: Jodo, com o cognome de Gadi, Simdo, chamado Tasi, Judas, chamado
Macabeu, Eleazar, chamado Auard, e Jonatas, chamado Afus” (1 Mac 2.2-5 [BJ]).
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principal lider da revolta, de modo que o titulo “Revolta dos Macabeus™!!'! leva seu apelido:

"2 ou seja, “o Martelo”!!®. Provavelmente é por isso que 2 Macabeus indica

“o Macabeu
Judas ndo somente como organizador da Revolta (2 Mac 8.1), mas também como seu
incentivador (cf. 2 Mac 5.27). Mas, como e porque se deu tal revolta? Ou seja, quais foram as
causas e andamentos desta?

Segundo o relato de 2 Macabeus, enquanto Antioco IV realizava a mudanca das leis
judaicas (2 Mac 4.1-20), pilhava o Templo de Jerusalém (2 Mac 5.15-23) e instalava cultos
pagdos (2 Mac 6.1-11), ndo somente surgiam martires, que enfrentavam as decisdes reais
entregando suas vidas (2 Mac 6.18-7.42), mas também “Judas, também chamado Macabeu, ¢
os seus companheiros, iam introduzindo-se as ocultas nas aldeias” (2 Mac 8.1). Em
perspectiva teoldgica, pode-se dizer que a causa da revolta ndo foi a persegui¢do de Antioco,
mas antes o pecado de Israel, que teve tal persegui¢do como consequéncia (ou, “punicao”).
Afinal, tal pecado teria sido justamente a abertura judaica a cultura helénica, durante os
sacerdécios de Jasdo e Menelau. Os martires, no entanto, para além de demonstrarem a
oposi¢do do povo as medidas dos sacerdotes (e mesmo do rei), foram o meio pelo qual o povo
encontrou o perddo divino, possibilitando que a redencdo fosse alcancada pelo grupo militar
organizado por Judas.

Historicamente, porém, esta organizacdo dos fatos, seguindo uma linha teoldgica de
causa e efeito, parece um tanto quanto artificial: afinal, conforme Antioco tomava medidas

contrérias a religidao judaica tradicional e por esta mesma causa, ja se organizava uma milicia

A revolta é designada a partir da expressio “Macabeus”, tanto em seu nome hebraico (2’X1mWwnn 791) como
em seu nome grego (Emovdotaon tov Makkafaiov). De fato, enquanto nos livros de 1 e 2 Macabeus somente
Judas ¢é designado por este termo (“macabeu”, cf. TORREY, 1902b, col. 2850 [III]), com o tempo o mesmo
passa a designar também os outros membros da familia, os martires do periodo (cf. GIBSON, 2007, p. 316
[XIII)), e, por fim, todos os participantes da revolta.

112 Judas, filho de Matatias, ficou conhecido como “Judas, o Macabeu”, ou, em hebraico, Yehuda Ha-Makaby
("20m71 7). No MegAnt, a referéncia a Judas estd um pouco diferente: Magbéy (2pn). Nos livros de 1 e 2
Macabeus, Judas ¢ designado como “Judas, chamado Macabeu” (Iovdag 6 kolovpevog Maxkafaiog, cf. 1 Mac
2.4; 3.1), “Judas, o Macabeu” (Iovdag 6 Moaxkkafoioc, cf. 1 Mac 5.24; 2 Mac 2.19; 8.1), “Judas Macabeu”
(Iovdag MaxkkafBaiog, cf. 1 Mac 2.66), “o Macabeu” (6 MaxkkafBoiog, cf. 1 Mac 5.34 [Cod. A]; 2 Mac 8.5,16;
10.19ss) e “Macabeu” (Mokkafaioc, cf. 1 Mac 5.34 [Cod. & e Cod. V]; 2 Mac 10.1). Cf. TORREY, 1902b, col.
2850 (I1D).

3 O nome “Macabeu” provém da palavra aramaica maggavah (72pn), “martelo”. Apesar de ser provavel que
este apelido de Judas seja decorrente de sua valentia nas batalhas, € estranho de se pensar que o termo hebraico
correspondente era utilizado para se referir ao pequeno martelo de ferramentas, e ndo ao grande martelo utilizado
como arma, cf. TORREY, 1902b, col. 2851 (III); CHEYNE, 1903, col. 1947 (II); Jz 4.21; 1 Rs 6.7; Is 44.12 (no
plural no TM e no singular na LXX); Jr 10.4. Como bem indicado por C. C. Torrey, hd a possibilidade de
“Judas” ser um nome real (de principe), e “Macabeu” ser o nome dado por seu pai apds o nascimento. Da mesma
forma seriam os demais nomes duplos de seus irmdos (cf. 1 Mac 2.2-5). Como fundamento desta teoria, Torrey
apresenta os casos de Alexandre, chamado Balas (AAéEavdpoc 0 Bakag Aeyopevog, cf. Josefo, AJ, 13.4.8), sendo
“Alexandre” (ALéEavopog) seu nome oficial (real) e “Balas” (Bdlag) seu nome original, e da rainha Alexandra,
chamada Salina (Alexandra quce et Salina vocabatur, cf. Jerdbnimo, Com. Dan., [Dn 9.24ss]), sendo “Alexandra”
(AleEavdpa) seu nome oficial (como é chamada por Josefo) e “Salina” (Zaiiva)/“Salome” seu nome hebraico
(como lembra Eusébio). Cf. TORREY, 1902b, col. 2851 (III).
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a fim de enfrentar o poder seléucida na Judeia, de modo que “chamando a si os coirmios de
raca e recrutando os que haviam perseverado firmes no judaismo, chegaram a reunir cerca de
seis mil pessoas” (2 Mac 8.1b). Este grupo, organizado por Judas, atacava “de improviso” as
cidades e aldeias, ateando fogo e “apoderando-se dos pontos estratégicos” (2 Mac 8.6) além

de se valer da noite para os ataques (2 Mac 8.7), de modo que seu pequeno niimero'!'* era

compensado pelas suas tdticas, como uma verdadeira guerrilha'!>.
Ambos os aspectos — teoldgico e historico (militar) — aparecem em 2 Macabeus.

Porém, apesar do relato de 2 Macabeus narrar as lutas de Judas e seus companheiros'!®

, Ao se
concentra tanto neste aspecto militar, tal qual 1 Macabeus, dando maior énfase a participacao
divina no processo. Deste modo, apesar do narrador acompanhar o combate armado contra os
estrangeiros, d4 destaque 2 ajuda divina presente e atuante neste. E justamente por conta desta
ajuda divina que, segundo 2 Macabeus, a revolta pdde alcangar sucesso a despeito de seu

pequeno ndmero, como fica claro no preficio do autor, apresentado logo apds as cartas

iniciais:

Os fatos referentes a Judas Macabeu e a seus irmdos, a purificacdo do grandioso

114 Mesmo que os nimeros de 1 Macabeus 6.30 e 9.4 sejam exagerados, certamente o exército seléucida possuia
um ndmero muito maior de soldados & disposi¢do que os rebeldes. Como indicado por Bezalel Bar-Kochva, o
nimero de 100.000 homens de infantaria, 20.000 cavaleiros e 32 elefantes (1 Mac 6.30) ultrapassa a
possibilidade de mobiliza¢do de tropas ndo somente das regides ocidentais do Império Seléucida, mas também
deste como um todo (BAR-KOCHVA, 1989, p. 40). Mesmo assim, porém, a quantidade poderia se aproximar de
20.000 soldados e 2.000 cavaleiros (1 Mac 9.4) em algumas situagdes, até porque, como indicado por Polibio
(Hist., 5.79.13), na batalha de Rafia teriam participado 68.000 soldados seléucidas (62.000 de infantaria e 6.000
cavaleiros), e como apontado por Tito Livio (Hist., 37.37.9), na batalha de Magnesia haveriam 72.000 soldados
seléucidas (60.000 infantaria e 12.000 cavalaria). Vale a pena conferir a tabela do poder bélico seléucida em:
BAR-KOCHVA, 1989, p. 34. As fontes (1 Mac, 2 Mac e Josefo), divergem quanto ao numero de soldados
indmeras vezes, como na segunda expedi¢do de Lisias: Josefo (BJ, 1.41) aponta 50.000 soldados e 5.000
cavaleiros; 1 Macabeus (6.30) fala de 100.000 homens de infataria, 20.000 cavaleiros e 32 elefantes; 2 Macabeus
(13.2) indica 110.000 soldados, 5.300 cavaleiros, 22 elefantes e 300 carros armados de foices. Sobre o niimero
de combatentes em ambos os lados, cf. BAR-KOCHVA, 1989, p. 29-67. Sobre o tamanho do exército seléucida,
cf. também BAR-KOCHVA, 1976, p. 7-19.

115 Enquanto o Império Seléucida, além do maior ndmero de soldados (cf. nota acima) também contava com
armas de guerra — elefantes de guerra, carros armados de foices, etc (cf. 2 Mac 13.2) —, os rebeldes se valiam
principalmente do terreno acidentado como mecanismo tdtico. Nao se deve, porém, exagerar a este respeito:
assim como os elefantes serviam mais como elemento de terror psicologico (BAR-KOCHVA, 1989, p. 128; cf. 1
Mac 6.38,41), também os seléucidas ndo eram despreparados para enfrentar seus inimigos em terrenos
montanhosos, até porque contavam com cipriotas (cf. 2 Mac 4.29 e 12.2), misios (I Mac 1.29-40; 2 Mac 5.24) e
tracios (2 Mac 12.35). A respeito da capacidade militar seléucida para o terreno montanhoso, cf. BAR-
KOCHVA, 1989, p. 116-129.

116 Judas assume o poder, segundo 1 Mac 3.1, ap6s a morte de seu pai, Matatias, contando com o apoio de seus
irmdos: “Judas, cognominado Macabeu, seu filho [de Matatias], levantou-se em seu lugar. E todos os seus
irmdos e quantos haviam aderido a seu pai apoiaram-no, pelejando com alegria os combates de Israel” (1 Mac
3.1-2 [BJ]). Como destacado por Bezalel Bar-Kochva, sua biografia ¢ “a historia do conflito militar e politico
que ele liderou contra as autoridades seléucidas, da morte de seu pai Matatias (166 a.C.) a sua prépria morte
heroica (160 a.C.)”, até porque as fontes ndo apresentam sua vida nem suas atividades antes disto (BAR-
KOCHVA, 1989, p. xiii). Em 2 Macabeus a revolta ¢ apresentada como se tivesse inicio com “Judas e seus
companheiros” (cf. 2 Mac 8.1).
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Templo e a consagracdo do altar; as guerras contra Antioco Epifanes e seu filho
Eupator; as aparigcdes vindas do céu em favor dos que generosamente realizaram
faganhas pelo judaismo, a ponto de, embora poucos, devastarem todo o pais e porem
em fuga as hordas barbaras; o fato de recuperarem o Templo, afamado em toda a
terra habitada, de libertarem a cidade e de restabelecerem as leis que estavam para
ser abolidas, tendo-lhes sido propicio o Senhor com toda a sua mansiddo, todos
esses acontecimentos, expostos por Jasdo de Cirene em cinco livros, tentaremos
sintetiz4-los num s6 compéndio.'!’

Sendo assim, € evidente que para 2 Macabeus o mais importante ndo € a participacao
humana, mas a ajuda divina que, providencialmente, lhes concedeu a vitéria''®. Ou seja, a
redencdo alcangada pelos macabeus s6 foi possivel pelo perdao concedido por Deus. Assim,
os poucos rebeldes foram vitoriosos porque Deus, “com toda a sua mansiddo''®”, mudou a
sorte do seu povo. E por isso que, mesmo que ndo seja um livro sagrado do judaismo, no
fazendo parte da Biblia Hebraica, 2 Macabeus teve e ainda tem importidncia ndo somente
histérica como teoldgica, transmitindo parte da histéria do povo judeu que é a histéria da
relacdo de Deus com a humanidade, mediante o povo escolhido'?°. Desta forma, este livro se
relaciona diretamente com o canon judaico, como parte da “historia da salva¢do”, fazendo eco

claro ao livro de Deuterondmio, como se pode observar na tabela abaixo:

SITUACAO ACAO TEXTO  REFERENCIA
CARTAS INICIAIS oo L1218 e
PREFACIO oo 201932 e
BENCAO Sacerdocio de Onias 3.1-40 Dt 28.1-14; 32.7-14
PECADO Helenismo 4.1-5.10 Dt 28.15; 32.15-18
PUNICAO Represdlias de Antioco 5.11-6.17 Dt 28.16-68; 32.19-25
MUDANCA Morte dos mdrtires 6.18-7.42 Dt 30.2; 32.26-33
JUIZO/SALVACAO Vitorias de Judas 8.1-15.36 Dt 30.3-10; 32.34-43
12151 510 1€ 0 153739 e

Tabela 2 — Divisdo de 2 Macabeus em relacdo as referéncias a Deuterondmio'?!

170 aspecto guerrilheiro se destaca tanto na ocultagio das tropas judaicas quanto na mobilidade das mesmas. A
ideia da guerrilha, como luta popular contra o poder estabelecido, serve de pressuposto (fundamental) para o
comentdrio de Sandro Gallazzi e Francisco Rubeaux sobre 1 Macabeus: Primeiro Livro dos Macabeus:
Autocritica de um guerrilheiro (GALLAZZI; RUBEAUX, 1993).

18 De fato, segundo a teologia do livro, “ndo ¢ pela forca das armas que ele concede a vitdria, mas sim aos que
dela sdo dignos” (2 Mac 15.21). Ou seja, o proprio Judas Macabeu ndo foi vitorioso por sua forca ou pela forca
de seu exército, mas por sua piedade. Nao € a toa, portanto, que o destaque para as oracdes que este faz aparece
recorrentemente no texto. Sobre as ora¢des em 2 Macabeus, cf. 1.2.2.

119 Deus ¢ apresentado por dois aspectos aparentemente contraditdrios: sua mansiddo e sua ira (cf. 1.3.2).
Acontece, porém, que enquanto sua mansidao € resultado de sua misericordia, sua ira € resultado de sua justica.
Nio sdo, portanto, aspectos contraditérios na perspectiva judaica: a misericérdia divina ndo anula sua justiga,
mas lhe faz ser tardio em irar-se, como Moisés proclama: “lahweh! Tahweh! Deus de ternura e piedade, lento
para a célera, rico em graga e fidelidade; que guarda sua graca a milhares, tolera a falta, a transgressdo e o
pecado, mas a ninguém deixa impune e castiga a falta dos pais nos filhos e nos filhos dos seus filhos, até a
terceira e a quarta geragdo” (Ex 34.6-7).

120 Cf, 3.3.2.

121 Este esqueleto € baseado principalmente em: NICKELSBURG, 1971, p. 522. Cabe lembrar que 4 Macabeus



55

1.1.3 Canonicidade

Tendo tamanha importancia histérica, como uma das principais fontes da revolta, e
construindo-se dentro de um esquema teoldgico diretamente conectado a Biblia Hebraica, nao

foi a toa que 2 Macabeus veio a fazer parte da Septuaginta (LXX) — a primeira tradugdo grega

22

dos livros sagrados judaicos'*? —, mesmo que posteriormente nio tenha estado presente no

123

canon rabinico Fez parte, portanto, do canon grego, € ndo do canon hebraico

massorético'>*

. Mas afinal, no que implica ter feito parte da Septuaginta? Fazer parte desta
composicdo de textos judaicos em grego certamente ndo foi somente decorrente da ampla

leitura da obra, mas também teve como efeito a valorizacdo e difusdo da mesma,

também segue um esquema relacionado a Deuterondmio (a partir de 4 Mac 4), mesmo que seja menos explicito
que 2 Macabeus. Cf. NICKELSBURG, 2003, p. 213, nota 11. A teologia histdérica deuteronomista, como indica
Paul J. Kosmin, “reduz a causa e significado de todos os eventos a (im)piedade do povo judeu e a apropriada
resposta divina” (KOSMIN, 2016, p. 33). Deste modo, a realidade historica da Revolta dos Macabeus, ¢ mesmo
da persegui¢dao seléucida anterior, sdo percebidas dentro de uma “histéria da salva¢do” na perspectiva
deuteronomista, mediante as situacdes de béncao, pecado, punicdo, mudanca, juizo/salvacdo, conforme a tabela
(2). Cf. Jb23.16.31; Tm 5.8-10.

122 Segundo a Carta de Aristeas, a LXX teria sido um empreendimento de tradugio cuja iniciativa partiu de
Ptolomeu II, rei do Egito, o qual solicitou ao sumo sacerdote Eleazar que seis ancidos de cada tribo fossem
enviados ao Egito, a fim de realizarem a tradug@o dos textos sagrados judaicos. Elias Bickerman, apesar de negar
a autenticidade da Carta de Aristeas (cf. BICKERMAN, 2007, p. 108-133 [I]), defende a tradi¢@o. Segundo ele,
as grandes tradugdes na Antiguidade eram empreendimentos publicos. Arnaldo Momigliano, no entanto, apesar
de admitir a situac@o para traducgdes para o latim, incentivadas por Roma (cf. Plinio, NH, 18.22), evita aplicar o
mesmo aos gregos. Para ele, a LXX € resultante da iniciativa privada judaica, decorrente da perda da importancia
do hebraico, a qual criou uma necessidade de uma traducio dos textos religiosos para o grego tanto para o culto
religioso como para a leitura privada (MOMIGLIANO, 1975a, p. 90). A LXX, portanto, ndo teria surgido no
palacio de Alexandria, mas antes “nasceu dentro dos recintos da sinagoga” (MOMIGLIANO, 1975a, p. 91-92).
Se Momigliano estiver correto, pode-se inclusive supor que haveria uma tradug¢@o grega anterior a LXX, pelo
menos de algumas partes da Tord, como a citagdo de Dt 29.1 por Hecateu de Abdera parece indicar. Cf. Hecateu
de Abdera, Aegyptiaka apud Diodoro Siculo, Bib. Hist., 40.3 = Fécio, Bib., Cod. 244 = FOR = FGrH 111 A264 F=
13 Miiller = 9 Reinach = 11 Stern. Sobre o texto, cf. MOMIGLIANO, 1975a, p. 84; BREMMER, 2010b, p. 48-
49. Cf. também outro texto: Eusébio, Praep. evang., 13.12.1. A teoria de Momigliano explicaria a razdo da
peculiaridade da LXX, como “o maior corpus de tradugdo de toda a Antiguidade”, de modo que “em toda a
literatura grega nao conhecemos outro exemplo de traducdo de proporc¢des tdo extensas como a Biblia grega”
(FERNANDEZ MARCOS, 2007, p. 271).

123 Como bem indicado por Timothy H. Lim (2013, p. 17-34), ndo hd um consenso entre os estudiosos no que diz
respeito a defini¢do do cénon judaico, de modo que, interpretando certos textos antigos como pistas da formagéo
de um canon, sdo indicadas as possibilidades de uma defini¢do no final do periodo persa ou mesmo no periodo
macabeu. Cf. Sb (prélogo); 2 Mac 2.13-15; 4Q396, 1s. 10-11; Mt 23.34-36; Lc 24.44; m. Yad 3.5; Josefo, Ap.,
1.38-42; b. BB 14b-15a. Quanto ao texto de 4Q396 10-11, Timothy H. Lim rejeita a possibilidade de haver uma
referéncia as trés partes da Tanakh (cf. nota 5), ou que haveria sentido de canonicidade, cf. LIM, 2001. Quanto a
complexidade do uso dos textos de Qumran na questdo do canon judaico, cf. VANDERKAM, 2001b. Como
indicado por Duane L. Christensen (1986), hd a possibilidade de ter havido um cénon judaico com a divisao
tripartida, mas menor, com 22 livros (ao invés dos 24 do cdnon farisaico), como estaria na lista hebraica-
aramaica de Audet, e em Flavio Josefo. Como Jacob Neusner destaca, porém, quando se fala em um “canon
rabinico”, compreendendo-se por judaismo rabinico a forma de judaismo que passou a vigorar principalmente
apods 70 d.C., deve-se pensar em um canon duplo, formado pela Tord escrita (Biblia Hebraica), e pela Tord oral
(juntamente as histérias dos sdbios), preservada na m. (c200 d.C.) e no b. (c600 d.C.). Cf. NEUSNER, 2003, p.
93.

124 O canon da LXX se difere do cAnon do TM em diversos aspectos, como os livros incluidos, os titulos dos
livros, a sequéncia destes, e mesmo a organizac¢do interna da colecao. Cf. JOOSTEN, 2016, p. 698.
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especialmente entre os judeus — dentro e fora da Judeia'®

. Deste modo, a ampla leitura da
obra € tanto a causa da incorpora¢do naquele canon como ainda sua consequéncia. Mesmo
. L . .. 126 .
assim, porém, sendo uma obra escrita originalmente em grego - e datando claramente depois
de Alexandre, o Grande'?’, dificilmente seria aceita pelos rabinos dos primeiros séculos da era
cristd, mesmo que pretendessem uma abertura do farisaismo aos demais segmentos do
judaismo, tornando Jamnia em uma sociedade judaica mais aberta'?®. Na realidade, havia até
~ . . N 129 . .
mesmo certa aversio por parte de muitos rabinos a LXX"“, assim como os mesmos evitaram

dar muito destaque aos macabeus e a dinastia dos Asmoneus que os seguiu'*’. Todos estes

fatores podem ter pesado na exclusdo de 2 Macabeus do canon judaico. Porém, mesmo para

125 Contra: BAR-KOCHVA, 1989, p. 67.

126 Conforme Daniel Schwartz, “os rabis que definiram o cinon no primeiro e segundo século nunca teriam
considerado incluir qualquer coisa obviamente composta em grego” (SCHWARTZ, 2008, p. 57). Segundo
Arnaldo Momigliano, porém, a causa seria outra: “o repudio da histdria e historiografia pelos judeus depois da
destrui¢do do Segundo Templo” (MOMIGLIANO, 1975b, p. 88). De fato, Momigliano argumenta corretamente
quando lembra que “1 Macabeus, apesar de escrita originalmente em hebraico (...) compartilhou do destino de 2
Macabeus” (MOMIGLIANO, 1975b, p. 88). Porém, parece ndo perceber a primazia do elemento temporal na
definicao do canon judaico (cf. nota abaixo).

127 Segundo o texto do SedOR (30), até Alexandre, o Grande, “profetas profetizavam pelo espirito santo, mas de
agora em diante: emprestem os seus ouvidos e ougam os Sabios”. Daniel Schwartz lembra que alguns textos de 1
Macabeus (4.46; 9.27; 14.41), assim como de Flavio Josefo (Ap., 1.41) acompanham esta divisdo. E bem
possivel que esta perspectiva, crescente nos primeiros séculos depois de Cristo, tenha sido fortalecida pela
necessidade de reag@o a perspectiva cristd da continuidade da profecia, na tentativa de vincular a Biblia Hebraica
aos Escritos Cristdos enquanto “Antigo Testamento” (SCHWARTZ, 2008, p. 57, nota 133). Como lembra
Frederick E. Greenspahn, rejeitando a presenca do espirito santo em seu tempo, os rabis se protegiam daqueles
que afirmavam terem uma conexdo mais direta com Deus do que eles (GREENSPAHN, 1989, p. 49). Mesmo
assim, porém, jd antes do cristianismo a profecia judaica estava claramente em declinio, dando espago ndo
somente a escatologia (WILSON, 2006, p. 356), como ainda a exegese (SOMMER, 1996, p. 47).
Independentemente do surgimento de figuras proféticas e escatoldgicas, como Jesus Cristo, € evidente que os
judeus estavam bastante inclinados a ndo aceitarem mais que Deus falasse da mesma forma como no “tempo dos
profetas”, cf. SOMMER, 1996. Sobre o desaparecimento do espirito santo, cf. t. Sot 13.2; y. Sot 24b; b. Sot 48b;
b. Sanh 11a; b. Yom 9b; CantR 8.9. Sobre a relagdo da inspirac¢do pelo espirito santo e a canonicidade, cf. t. Yad
2.14; b. Meg 7a. Greenspahn (1989, p. 37) lembra ainda a intercambialidade entre as expressdes “espirito santo”
e “espirito de profecia” nos targumim. Assim, o TgNeof de Exodo 2.12 apresenta “espirito santo” na margem
esquerda e “espirito de profecia” na margem direita (GREENSPAHN, 1989, p. 38, nota 5).

122 O que ¢ conhecido como “Concilio de Jamnia”, ou ainda “Concilio de Javné”, diferente da imagem
construida por H. Graetz, F. Buhl, H. E. Ryle e outros te6logos, ndo foi propriamente um “concilio”, nem teve a
pretensdo de estabelecer o fechamento do canon judaico, como se costuma afirmar. Como bem demonstrado por
D. E. Aune, este foi um “mito” estabelecido pela critica teologica, cf. AUNE, 1991. A usual referéncia ao texto
de m. Yad 3.5 ndo prova o fechamento do cénon, pois apenas se refere as discussdes sobre Cantares e
Eclesiastes, que nem mesmo terminaram em Jamnia (LEWIS, In: ABD III, p. 634-637). Sobre o assunto, cf.
LEWIS, 1964. E possivel que Jamnia tenha sido uma tentativa de unificacio do judaismo apés a destruicdo do
Templo, indicando antes uma abertura do farisaismo aos demais grupos, do que o pretenso fechamento (do
canon), cf. COHEN, 2010, p. 44-70.

129 Ao contrério de algumas supervalorizacdes da LXX, como na Carta de Aristeas e na obra de Filo (p.e.: Filo,
Vit. Mos., 2.37), diversos textos rabinicos hostilizam a versdo grega, ndo somente indicando seus erros (b. Meg
9a; y. Meg 1,1,4; Mek de Ex 12.40; MidHG de Ex 4.20; AbRN, versdo B, cap. 37; YalShim de Gn 3; MidTan de
Ex §22), como ainda afirmando que o dia de sua tradugdo foi “um dia tio abominavel para Israel quanto o dia da
confeccao do bezerro de ouro” (MasSof 1.7). Cf. TOV, 1999, p. 1-20.

130 Como bem lembra Stemberger, “¢ surpreendente quio pouca informagdo sore os macabeus se pode encontrar
nos primeiros escritos rabinicos. E apenas mais tarde que mais detalhes emergem...” (STEMBERGER, 1992, p.
201). Sobre as referéncias rabinicas aos macabeus, cf. STEMBERGER, 1992; y. Meg 1.6 (70c); y. Taan 2.13
(66a); b. Taan 18b. Sobre as referéncias rabinicas aos asmoneus, cf. b. Shab 21b; b. Berak 48a; b. Menah 64b; b.
Qidd 70a-b; y. Taan 2.12.
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os cristdos, que nao tinham tais requisitos como os da lingua hebraica e da datagc@o anterior a
Alexandre para incluirem um livro no seu cinon, os livros judaicos que ficaram fora da Biblia
Hebraica (dentre os quais 2 Macabeus) foram tratados com certa cautela, apresentando-se de
forma problematica, sendo colocados ao fim ou mesmo estando ausentes de diversas listas
candnicas ao longo da histéria. Por esta razdo, estes livros foram causa de discussdo e
diferenciacdo no cristianismo, de modo que tais obras atualmente sdo consideradas como
“deuterocandnicas”, estando presentes na Biblia Catélica e na Biblia Ortodoxa'?!, ou como
“apocrifas”, como sdo denominadas pelos protestantes, que ndo as incluem no seu canon'32.
Mesmo que os livros ditos “apdcrifos” sejam mais recentes do que os livros inclusos
na Biblia Hebraica, formam certa unidade com estes, uma vez que nao sé completam o relato
biblico (apresentando a histdria subsequente), mas também ddo continuidade aqueles textos,
fazendo alusdes e colocando-se na mesma “historia de salvagao”. Deste modo, os herdis da
Revolta dos Macabeus, como Judas Macabeu, se assemelham aos herdis biblicos, como
Neemias, tanto em seus feitos como no cuidado com o registro e preservacdo dos

acontecimentos relativos ao povo judeu, como se pode perceber em 2 Macabeus 2.13-14:

Também nos documentos ¢ nas Memorias de Neemias eram narradas essas coisas.
E, além disso, como ele, fundando uma biblioteca, reuniu os livros referentes aos

reis e aos profetas'?, os escritos de Davi'* e as cartas dos reis sobre as oferendas.

310 termo “deuterocandnico” provém das raizes gregas deuteros (de0tepog), “segundo”, e kanon (kavav),
“medida”, carregando a ideia de livros que foram canonizados em um segundo momento. Como indicado por
Gilles Dorival, apesar desta expressao ter ficado famosa pelo Concilio de Trento (1545-1563), que reafirmou a
validade de tais livros — em oposicdo ao protestantismo nascente que os negou —, ndo foi criada neste concilio,
mas ja antes foi utilizada por Sixtus de Siena, um judeu convertido ligado ao concilio. Cf. DORIVAL, 2007, p.
1-10. Na realidade, o Concilio de Trento em boa medida reafirmou a definicdo que ja estava vigente, do valor
sagrado destes textos. Sao eles: Tobias, Judite, 1 Macabeus, 2 Macabeus, Sabedoria de Salomao, Eclesidstico,
Baruque e Tobias. H4 ainda algumas passagens adicionais a livros presentes no canon judaico, como Daniel,
Ester e Salmos.

1320 termo “apdcrifos” provém da palavra grega apdkryphos (amdxpv@oc), € possui o significado de “coisas
encobertas”, cf. PATTERSON, In: ABD I, p. 292. Originalmente, se referia aos “livros contendo ensinamentos
ocultos que ndo devem ser descobertos por pessoas ordindrias” (OESTERLEY, 1935, p. 4), sendo obras de
grupos sectdrios, sendo conhecidas dentro do circulo de crentes. Os protestantes, porém, utilizam o termo para se
referir aos livros tidos por catdlicos ¢ ortodoxos como “deuterocanonicos”, cf. VANDERKAM, 2001a, p. 54-55.
Cabe se destacar que, apesar de Jeronimo designar os livros deuterocandnicos como “apdcrifos”, também os
chamava de libri ecclesiastici, “livros da igreja”, cf. BARTLETT, 1998, p. 13. Sobre os apdcrifos, cf.
GOODMAN, 2001.

133 Apesar da expressio “os livros referentes aos reis e aos profetas” (1o mepi tdv Pociiéov Pifiio kai
mpopnt@®V) poder ser uma referéncia aos “livros dos Profetas” (2°%°21) e aos livros histéricos, que compdem os
“Escritos” (2°21n3), Stefan Schorch vai contra esta ideia: “é muito improvavel que a designacao [...] realmente
signifique os livros historicos e proféticos que se tornaram parte do canon judaico” (SCHORCH, 2007, p. 171).
Cf. BORCHARDT, 2015a, p. 190. De fato, a expressao parece carregar implicitamente a ideia de “sobre os
profetas” ([mepi] mpopntdv), aparentemente se referindo antes aos livros escritos a respeito da vida dos profetas,
a exemplo dos “registros” (amoypapaic — 2 Mac 2.1) dentre os quais consta o “texto” (ypaefj - 2 Mac 2.4) sobre
a vida do profeta Jeremias, cuja tradicdo apdcrifa € bastante diferente do livro biblico de Jeremias, sendo
utilizada em 2 Macabeus 2.1-7.

134 A expressdo “os escritos de Davi” (t& tod Aowid), segundo Stefan Schorch, ndo deve ser tomada como uma
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Da mesma forma, também Judas recolheu todos os livros que tinham sido dispersos
por causa da guerra que nos foi feita, e eles estdo em nossas maos. (2 Mac 2.13-14,
BJ).

Ambos, Judas e Neemias, percebem a importancia da reunido dos textos da historia
judaica, elemento essencial na constitui¢io da identidade deste povo. Apesar de ndo estar
clara a importancia que a “biblioteca”!® de Neemias mencionada teve para o processo de

canonizacdo dos textos sagrados judaicos'®

, se pode perceber o valor dado pelos judeus
(desde os tempos biblicos), para a preservacdo de sua histéria e o registro da mesma. Neste
sentido, tanto 1 Macabeus como 2 Macabeus tiveram grande importincia: sendo as principais
fontes a respeito da Revolta dos Macabeus, que entrou para a histéria judaica como um
periodo exemplar, digno de lembranca e comemoragdo'®’, possuiram um valor diferencial,
que as levou a serem incluidas em algumas Biblias cristas e, claro, serem amplamente lidas no
meio judaico atual, mesmo que como fontes histéricas e ndo como textos sagrados.

Diferente do que se tende a pensar em decorréncia da nomenclatura de 1 Macabeus e
2 Macabeus, estes livros n3o s3o somente independentes como também diferentes,
apresentando a Revolta dos Macabeus por perspectivas bastante distantes, e até mesmo
conflitantes em alguns pontos. Assim, apesar dos seus titulos serem de fato adequados por
ambos os livros tratarem da Revolta dos Macabeus, podem causar certo mal-entendido, dando
a entender uma continuidade que ndo existe. Ambos os titulos provém dos manuscritos gregos
que, em geral, nomeiam os livros como MAKKABAIQN A (1 Macabeus) e MAKKABAIQN
B (2 Macabeus)'*8, com propésito principal de organizacio dentro dos textos judaicos. Trata-
se, portanto, de obras relacionadas pela organizacdo dos livros da LXX, sem que por isso

sejam semelhantes ou relacionadas diretamente.

indicacdo do Saltério (Salmos). Apesar de Davi ser de fato o maior entre os autores do livro de Salmos, ndo € o
unico, assim como também os Salmos nio sdo sua unica obra. O significado de t& Tod Aowd em 2 Macabeus
2.13 provavelmente € o de “livros de David” (t& tod Aavid [BipAia]), fazendo referéncia as outras obras que teria
escrito. De fato, segundo 11QPS® 17.2-10, Davi seria o autor de 4050 composigdes. Também ¢ possivel que ta
00 Aawd tenho o sentido de “livros sobre David” (ta [Biffiia mepi] Tod Aavid). Cf. SCHORCH, 2007, p. 171.

135 Levando-se em conta que, segundo Sextus Pompeius Festus (De verb. sig. apud LANGE, 2007, p. 56), pode-
se compreender por biblioteca (bibliotheca), “tanto um grande numero de livros quanto o local onde sdo
guardados” (tam librorum magnus per se numerus, quam locus ipse), ndo fica claro o que o texto de 2 Macabeus
quer dizer por “biblioteca” (BifAoOnKkn): se um conjunto de livros (um “canon”), ou um lugar onde estes eram
depositados. Cf. LANGE, 2007, p. 155-167.

136 Apesar de autores como Armin Lange e Stefan Schorch irem contra o uso deste texto com o propésito de
afirmar uma datacdo antiga do canon judaico, S. Z. Leiman, R. T. Beckwith e, principalmente, A. Van der Kooij,
indicam a possibilidade, baseados neste e em outros textos (cf. nota 5), de um céanon tripartido ja no periodo
macabeu. Cf. VAN DER KOOIJ, 1998.

137" A respeito da importancia histérica da Revolta dos Macabeus, tanto para o judaismo como para o
cristianismo, como referéncia de exemplo, assim como na devocao, cf. SIGNORI, 2012.

138 Cf. SCHIFFMAN, 1988a, p. 875. A designagdo MakkaBaiov B se encontra nos unciais Cod. A ¢ Cod. V, ¢ é
seguido por todos os cursivos, cf. OESTERLEY, 1935, p. 315. Quanto ao texto, apesar de estar completo no
Cod. A, se apresenta fragmentédrio no Cod. V e nem mesmo consta no Cod. X. Cf. ROST, 2004, p. 77.
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139

Além de 1 Macabeus cobrir um total de 40 anos de relato”” enquanto 2 Macabeus

nio chegar a 20 anos'*’

, as interpretacdes também mudam consideravelmente. 2 Macabeus,
portanto, ndao € de modo algum uma continuacdo de 1 Macabeus. Da mesma forma, o livro
denominado 3 Macabeus ndo € continuacdo de 2 Macabeus — na verdade, este livro nem
mesmo trata da Revolta dos Macabeus'*!. O livro intitulado 4 Macabeus, porém, apesar de
ndo ter a revolta como tema, ndo justificando seu titulo, se relaciona com 2 Macabeus,
retomando e aprofundando os relatos de martirio que estdo neste outro livro (capitulos 6-7), e
fazendo eco a este'*2. 4 Macabeus, portanto, apesar de ndo dar continuidade a 2 Macabeus em
relacdo ao relato, lhe d4 continuidade como interpretagdo, aprofundando questdes deixadas
em aberto.

No que diz respeito a canonicidade, enquanto 1 Macabeus e 2 Macabeus fizeram
parte da Septuaginta (e compdem as Biblias Catdlica e Ortodoxa), 3 Macabeus somente foi
incorporado nas Biblias Ortodoxas'* e na Biblia Arménia, e 4 Macabeus na Biblia da Igreja
Ortodoxa Georgiana. Deste modo, apesar de ser possivel falar-se nos “livros dos Macabeus” —
referindo-se a 1, 2, 3 e 4 Macabeus'** —, deve-se ter consciéncia que ndo se trata de um

conjunto homogéneo de textos, mas antes de livros bastante particulares e consideravelmente

independentes.

139 Comegando com a perseguicdo de Antioco Epifanio (175 a.C.), vai até a morte de Simdo (134 a.C.),
totalizando quarenta anos completos (uma geracdo).

140 Apesar de iniciar em um perfodo anterior a 1 Macabeus, no final do reinado de Seleuco IV, somente avanga
até a derrota de Nicanor, correspondendo somente ao que € apresentado nos capitulos de 1 a 7 de 1 Macabeus.

1l H4 quem defenda uma conexdo direta entre 2 Macabeus ¢ 3 Macabeus. C. W. Emmet chega inclusive a
afirmar que “a impressdo que fica ¢ que ambos os livros pertencem a mesma escola de pensamento, e
provavelmente ao mesmo periodo” (EMMET, In: APOT, p. 156-157 [1]). A respeito de 2 Macabeus como fonte
de 3 Macabeus, cf. TROMP, 1995, onde se destaca o relato de Heliodoro, presente ndo somente em 2 Macabeus
(capitulo 3), mas também em 3 Macabeus (capitulos 1-2). Outras semelhancas sdo ainda a inten¢do apologética,
a inclusdo de cartas oficiais, além de Eleazar, cf. DIEZ MACHO, 1984-, p. 202-203, nota 1. Sobre 3 Macabeus,
cf. também: ANDERSON, 1983a, p. 509-529; RODRIGUEZ ALFAGEME, 1984-, p. 481-484 [Introducio] e
487-503 [Texto] (II); PEARCE, 2001, p. 773-775; SUTTER, 1996c¢, p. 638; TORREY, 1902a, cols. 2879-2882
I1m).

142 Segundo Elias Bickerman, 4 Macabeus seria uma obra escrita entre 20 e 54 d.C., por volta do ano 35 d.C,,
sendo contemporanea de alguns escritos de Filo e mesmo de Paulo, bem posterior a 2 Macabeus. Cf.
BICKERMAN, 2007, p. 266-271. Sobre 4 Macabeus, cf. ANDERSON, 1983b, p. 531-564; LOPEZ SALVA,
1984-, p. 157-178 [Introducdo] e 179-216 [Texto] (III); DIEZ MACHO, In: ATT, p. 211-212 (I); ELLIOTT,
2001, p. 790792; TOWNSHEND, In: APOT, p. 653-685 (1I); SUTTER, 1996d, p. 638-639; TORREY, 1902a,
cols. 2882-2886 (III).

143 Apesar de estar presente na Biblia Ortodoxa, é considerado um Avoyryvookdueva, um livro “digno de ser
lido”, mas de valor secundario em relagao aos textos canonicos.

144 Cf. p.e.. SCHWARTZ, 2011, p. 408; VAN HENTEN, 2013. Tanto Clemente de Alexandria (Strom.,
1.21.123) como Origenes (Cels., 8.46) parecem chamar 1 e 2 Macabeus como Ta Makkkafaixé (“historias
macabeias”), o que, segundo Goldstein, pode ser uma transformacdo da designacdo para todos os herois da
histéria (GOLDSTEIN, 1983, p. 3). Cf. Eusébio de Cesaréia, Hist. eccles., 6.25.2. De Tertuliano (Adv. lud., 4)
em diante, ndo somente ha esta referéncia aos herdis como “macabeus”, mas também os pais da Igreja chamardo
os dois livros de “livros dos macabeus” (Mokkafaiov BipAia). Cf. Hipodlito, De Ant., 49.
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1.1.4 Autoria

Segundo Jonathan A. Goldstein (1976, p. 64-89, 1983, p. 17-19, 82-83), a diferenca
entre 1 Macabeus e 2 Macabeus € intencional, sendo o resultado de uma verdadeira
concorréncia literdria: 1 Macabeus seria, segundo ele, uma obra escrita para exaltar os

2145

macabeus e a resultante dinastia dos “Asmoneus” ™, enquanto 2 Macabeus seria uma obra

concorrente, escrita como resposta a 1 Macabeus, indicando Deus e os madrtires como o0s

verdadeiros heréis da Revolta!#®

, € deixando os macabeus em posicdo secunddria.

Que 2 Macabeus se difere de 1 Macabeus € evidente, até mesmo porque se trata de
uma compilagdo de outra obra, escrita por Jasdo de Cirene!*” em cinco livros'*® (2 Mac 2.23).
Porém, para se averiguar se haveria de fato uma concorréncia entre esta obra (e também os
livros de Jasdao) e 1 Macabeus, cabe uma comparacdo mais detalhada das diferencas entre os
relatos e, consequentemente, entre os propoésitos dos dois autores — 0os anonimos autores de 1

Macabeus e de 2 Macabeus (denominado “epitomista”!'#").

145 Segundo Flavio Josefo (AJ, 12.265), Matatias seria descendente “de Asamonaios” (to¥ Acapmvaiov), assim
como a sua mae, de modo que Josefo seria de uma familia de reis e sumo sacerdotes (Josefo, Vit., 2). Josefo se
refere aos macabeus e os membros da dinastia estabelecida pela revolta como “os Asmoneus” (o1 Acapw®vaio),
“a familia dos Asmoneus” (t0 Acopmvaiov yévog) e “o pessoal dos Asmoneus” (o1 Acapwvaiov maideg), cf.
Josefo, Vit., 1; AJ, 20.8.11; 20.20.10; TORREY, 1902b, col. 2852 (III). Esta designacdo dos macabeus
(“Asmoneus”) também aparece na m. (Mid 1.6) e no b. (Shab 21b). Cf. STERN, 2007, p. 446-447 (VIII).

146 Esta perspectiva de Goldstein é seguida também por G. W. E. Nickelsburg. Cf. NICKELSBURG, 1971.

147 Jasdo de Cirene (lacwmvog tod Kvpnvaiov), mencionado somente uma tnica vez em 2 Macabeus (2.23), ndo é
mencionado fora deste livro, nem sua obra foi preservada, de modo que é praticamente impossivel se conhecer
algo a respeito deste autor, sendo por suposicdes. Também ndo € possivel saber se a inscrigdo do nome
IAXQNKYPHNAIOZX no templo de Tutmésis III foi feito por, ou como referéncia a este Jasdo de 2 Mac 2.23.
Cf. SAYCE, 1894, p. 297.

148 A expressdo “cinco livros” (mévte PipAimv) ndo se refere a cinco obras distintas, mas a cinco livros que
compdem uma mesma obra. Como destacou Livia Capponi em um estudo sobre Hecateu de Abdera, “quase
todas as obras histéricas que conhecemos eram divididas em diversos livros” (CAPPONI, 2011, p. 262). Assim,
quando se fala em livros, se refere a ideia da antiguidade: para Platdo, Cicero e outros autores da antiguidade, um
livro (BOProg, BipAiov, volumen) era um rolo de pergaminho, sendo o todo ou parte de uma obra (cOvtoyua), tal
qual se apresentava nas bibliotecas, sendo organizados por titulos escritos em etiquetas (pl. ciAlvPy; sg. ciAivPa,
cilwPov) feitas de tiras de couro ou de papiro. Cf. HARAN, 1993, p. 60; Cicero, Att., 4.4a. Em grandes
bibliotecas, como a de Alexandria e a de Pérgamo, pode-se pensar em uma imensa quantidade de livros,
chegando a centenas de milhares. Menahem Haran indica 700.000 livros para a biblioteca de Alexandria,
baseado nos dados de Séneca, que afirma que 40.000 livros foram queimados naquela biblioteca com a conquista
de Julio César (Trang., 9.5) e de Plutarco (Vit. Ant., 58.5) que fala em 200.000 livros na biblioteca de Pérgamo.
Cf. HARAN, 1993, p. 59.

1490 autor de 2 Macabeus é usualmente indicado como “epitomista” (inglés: epitomator), em decorréncia de sua
afirmagdo de ter como fungdo “resumir” (émutepeilv, cf. 2 Mac 2.32). Cf. também 2 Mac 2.26,28. Cf.
SCHWARTZ, 2008, p. 175. Daniel R. Schwartz, porém, rejeita estas expressdes e defende o uso do termo
“autor” (inglés: “author”). Cf. SCHWARTZ, 2008, p. 37. Acompanhamos Schwartz, entendendo que apesar da
proépria declaragdo do autor (2 Mac 2.23), o livro de 2 Macabeus é uma obra prépria do seu autor, uma vez que
seu trabalho alterou (como admite, sem problemas) o relato de Jasdo de Cirene. Cf. nota 129. Ou seja, o autor
“ndo apenas encurtou a obra, ele investiu muito trabalho editando-a” (SCHWARTZ, 2008, p. 176), de modo que
se tornou uma nova obra. Segundo H. W. Attridge, diversos textos na obra nio sdo origindrios de Jasdo, mas do
autor de 2 Macabeus: 3.24-25,27-28,30; 4.17; 5.17-20; 6.12-17; 7.1-42; 9.18-27; 12.43-45; 14.37-46; 15.36-39.
Cf. ATTRIDGE, 1984, p. 178, nota 61. Segundo Zambelli, os préprios capitulos 12-15 seriam cria¢do do autor
de 2 Macabeus. Cf. ZAMBELLI, 1965, p. 286-287.
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Quando se compara 1 e 2 Macabeus, se pode perceber que, apesar de ambos os livros
terem importantes pontos em comum, apresentam certas diferencas mesmo nestes pontos. Em
ambos os livros, p.e., hd claras referéncias a feriados, a Lei, aos mandamentos biblicos e
mesmo a textos biblicos!?, porém, enquanto 1 Macabeus se estabelece sobre os mandamentos

e textos biblicos, com vdrias mengdes, 2 Macabeus se destaca pelo grande nimero de

referéncias aos feriados e a Lei, conforme se pode perceber na tabela abaixo:

1 Macabeus 2 Macabeus

Feriados 1.39 (Sabado); 1.43 (Sabado); 1.45 1.9 (Hanuka); 1.18 (Hanuk4;
(Sébado); 2.32-41 (Sabado); 4.59 (25 Tabernaculos); 2.12 (Tabernaculos); 5.25
Kislev); 7.48 (13 Adar); 9.34 (Sdbado); (Sabado); 6.6 (Sabado; Festivais); 6.11
9.43 (Sabado); 10.34 (Sédbado; Lua (Sdbado); 8.26 (Sabado); 10.5 (Hanuka);
Nova; Festivais); 10.21 10.6 (Tabernaculos); 12.32 (Pentecostes);
(Tabernaculos); 12.11 (Festivais). 12.38 (Sabado); 15.4 (Sabado); 15.36 (13

Adar; Dia de Mordecai).

Lei 1.42(ta voppay); 1.49; 1.52; 1.56-57; 1:3;2:2; 2:3; 2:17; 3:1; 3:15;
2.21;2.27;2.42;2.48; 2:50; 2:58; :64; 4:2;4:11(2x); 4:14; 4:17, 5:8; 5:15; 6:1;
2:67; 2:64; 2:67; 2:68; 3:5; 3:6; 3:20; 6:1; 6:5; 6:21; 6:23; 6:28; 7:2,7:9; 7:11;
3:21; 3:29; 3:48; 3:56; 4:42; 4:43; 7:23;7:30; 7:37; 8:4; 8:17; 8:21; 8:36;
6:59; 9:58; 10:14; 10:37; 13:3; 13:48; 10:26; 11:24 (ta voppa); 11:25 (ta
14:14; 14:29; 15:21. vouwa); 11:31; 12:40; 13:7; 13:10;

13:14; 14:30 (T voppa); 15:9.

Mandamentos 1:63 (alimentacdo); 1:15 (circuncisdo);  6.10 (dizimo); 6.18 (alimentagdo);

biblicos 1:60-61; 2:46;
6:49 (ano sabatico); 6:53;
3:49 (dizimo).

Referéncias 2.26 (Fineias); 2.52-60; 4.9 (mar 7.6 (cantico de Moisés); 8.18

biblicas vermelho); 4.30 (Davi); 7.17-18 (SI (Senaqueribe); 15.22 (Senaqueribe).

79):9.21 (1 Sm 1.19).

Tabela 3 — Feriados, Lei, mandamentos e referéncias biblicas em 1 e 2 Macabeus !

Deste modo, se pode perceber, como bem indicado por Malka Simkovich (2011, p.
298), que “enquanto 1 Macabeus menciona uma variedade de mandamentos, como as
restricdes de alimentacdo, circuncisdo, dizimo anual, e terra sabdtica [ano sabatico]?, 2

Macabeus faz apenas uma mengao de passagem a circuncisdo e lei alimenticia”. Também, da

150 Os feriados, como indicado anteriormente (1.1.1) sdo importantes pelo propésito de 2 Macabeus enquanto
livro festivo. A Lei, como serd apresentado posteriormente (3.1, esp. 3.1.2), tem cardter fundamental na
definicdo do judaismo, assim como na fundamentagcdo de ambos os livros (1 e 2 Macabeus). Os mandamentos
biblicos, raros em 2 Macabeus, tém papel fundamental em 1 Macabeus, o que € bem conhecido pelos estudiosos.
Cf. esp. BORCHARDT, 2014. As referéncias biblicas, por fim, servem como mecanismo de conexao,
vinculando os livros a uma tradi¢do teoldgica judaica, e servem como mecanismo de justificagdo e legitimagao.
A respeito do aspecto de legitimacdo dos textos biblicos, cf. BORCHARDT, 2015a.

15! Tabela baseada em: SIMKOVICH, 2011, p. 296-297.

152 Segundo o mandamento biblico, apds seis anos de uso da terra, a mesma deveria ter um ano para descansar.
Cf. Ex 23.10-11; Lv 25.2-8.
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mesma forma, enquanto “l1 Macabeus compara a familia asmoneia a vdrios personagens
biblicos que tomaram responsabilidade pessoal para a preservacdo de Israel, como Moisés,
Josué e Davi” (SIMKOVICH, 2011, p. 298), o relato de 2 Macabeus apenas menciona a

33 e o ataque frustrado de Senaqueribe (duas vezes)'>*. Deve-se, porém,

cangdo de Moisés!
saber os limites destas diferencgas: a dinastia dos Asmoneus, por exemplo, que € elevada em 1
Macabeus, nao recebe o mesmo destaque em 2 Macabeus, mas também nido € rejeitada ou

mesmo rebaixada'>®

. Da mesma forma, apesar dos feriados serem uma temdtica mais
recorrente em 2 Macabeus do que em 1 Macabeus, de modo algum este livro deixa de
menciond-los e valorizd-los. Hd, portanto, uma diferenca entre a apresentacao da histéria por
1 Macabeus e o relato de 2 Macabeus, porém, trata-se de “diferencas de énfase”, como
apontou Robert Doran (2006, p. 99), pelas quais a suposi¢do de uma concorréncia direta
parece exagerada.

Mas, se o autor de 2 Macabeus ndo escreveu contra a obra de 1 Macabeus, qual € o
proposito desta obra? Para se pensar qual o propdsito do autor de 2 Macabeus, é necessario se
definir o contexto de composi¢do do texto, que inclui tanto o periodo quanto o local da
escrita. Quanto a datacdo de 2 Macabeus, geralmente se indica o periodo entre 124 a.C. e 63
a.C., levando-se em considera¢do a data da primeira carta de 2 Macabeus (124 a.C., cf. 2 Mac
1.9), tida como legitima, e a invasdo romana liderada por Pompeu (63 a.C.), ja que ¢ dificil
que a imagem tdo positiva dos romanos tenha sido feita apds esta data (WILLIAMS, 2003, p.
73)!15¢ assim como em 2 Macabeus 15.37 é dito que os judeus permanecem independentes.
Outras datagdes, porém, também sao possiveis: segundo Joszef Zsengellér (2007, p. 187), por
exemplo, deve-se pensar em uma data anterior a 128 a.C., quando o templo de Gerizim foi
destruido por Jodo Hircano e se iniciou uma campanha literdria anti-samaritana'>’. Esta data,
porém, considerando-se a primeira carta, parece precipitada: mais provavel é que o livro date

justamente do inicio do periodo usualmente sugerido, por volta de 124-123 a.C., como

153 Cf. Ex. 15.1-21.

154 Cf.2Cr32; 1 Rs 18; Is 36.

155 Em geral os criticos destacam o fato de somente Judas ganhar destaque no relato de 2 Macabeus, enquanto 1
Macabeus apresenta ainda os governos de seus irmaos e sucessores, Jonatas e Simao. Como destacado aqui, nos
parece muito mais razodvel se pensar esta diferenca como uma questao de €nfase, ao invés de critica politica. Tal
énfase pode ainda ser pensada como um mecanismo literdrio, a fim de facilitar a leitura e a memoria dos leitores
da obra (cf. 1.2).

156 Contra: DORAN, 1981, p. 112. Cf. 2 Mac 4.11; 11.34.

157 A respeito da relagdo entre a destrui¢io do Templo do Monte Gerizim por Hircano I e a transformac@o nas
relagdes entre judeus e samaritanos, cf. SCHWARTZ, 1993. Segundo o MegTaan (22), é proibido o jejum no dia
21 de Kislev, ou seja, esta data, sendo o dia da destrui¢dio do Templo de Gerizim, era lembrada com
comemoracdo pelos judeus, assim como 25 Marheschwan, quando foram derrubados os muros da cidade de
Samaria. Cf. LOURENCO, 1985, p. 67-68.
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indicado por Jan Willelm van Henten (2003, p. 84-85)"38. Seria, assim, uma obra composta

159

durante o reinado de Jodo Hircano'™”, mas antes que a polémica anti-samaritana tomasse

grandes propor¢des, tal como se apresentou no contexto mais proximo do primeiro século

160 161

d.C., como se pode perceber no Novo Testamento " e em Flavio Josefo™®".

No que diz respeito ao local de origem do livro de 2 Macabeus, ou melhor, o
contexto cultural no qual seu autor estava inserido, hd algumas teorias, um tanto quanto
dissonantes. Em geral, porém, se imagina que a obra tenha sido escrita em Jerusalém ou na
Diéspora, indicando-se como possibilidade, por exemplo: a cidade de Alexandria, no Egito, a
qual era profundamente helenizada e possufa ampla presenca judaica'®?; ou ainda Antioquia,
na Siria, a qual era capital do Império Seléucida e que possivelmente foi o ber¢o da tradicao
dos martires mencionados em 2 Macabeus 7'%. Segundo Robert Doran, porém, mesmo que
haja uma linguagem bastante helenizada, ndo se deve excluir a possibilidade de o livro ter

sido escrito em Jerusalém, composto por um judeu fluente em grego e conhecedor da cultura

helenistica, mesmo que habitasse a capital da Judeia'®®. Deste modo, apesar de ser possivel

138 Cf. MOMIGLIANO, 1975a, p. 104-105; MOMIGLIANO, 1975b, p. 84; ATTRIDGE, 1984, p. 177-178.
Contra: Elias J. Bickerman, que data 2 Macabeus por volta de 60 a.C., ao final do periodo usualmente sugerido;
S. Zeitlin e S. Tedesche, que indicam o contexto de Agripa I, entre 41 e 44 d.C. A respeito das diferentes
datacdes, cf. ATTRIDGE, 1984, p. 177-178.

159 Segundo Robert Doran, o livro de 2 Macabeus teria elementos de oposi¢io as politicas de Jodo Hircano I,
datando dos primeiros anos de seu reinado (135-104 a.C.), sendo as cartas incorporadas depois em 124 a.C. Cf.
DORAN, 1981, p. 112-113.

10 Cf. Mt 10.5-6; Lc 9.51-53; 10.30-37; 17.11-19; Jo 4.4-42; 8.48; LOURENCO, 1985, p. 69-70. A
transformag@o na atitude para com os judeus, por parte dos cristdos, em contraste com a tendéncia judaica,
parece ter como resultado as atitudes nos seguintes textos: At 1.8; 8.1-25; 9.31; 15.2-3. A respeito da memoria
anti-samaritana presente nos escritos do Novo Testamento, cf. ALMEIDA, 2015b; ALMEIDA, 2015a, p. 34-45.
161 Cf. esp. Flavio Josefo, AJ, 13.254-256; BJ, 1.62ss; ALMEIDA, 2015a, p. 29-34. Atualmente, diversos autores
jé questionaram até que ponto se pode ver Josefo como contra os samaritanos (Rita Egger, Magnar Kartveit, etc),
apesar de outros continuarem afirmando esta perspectiva (Morton Smith, Louis Feldman, etc). A respeito da
origem dos samaritanos, cf. Curtius Rufus, Hist. Alex., 4.8.34.9-11; LOURENCO, 1985.

162 Cf. p. e. BASLEZ, 2007, p. 124. Note-se que as cartas entre os judeus de Jerusalém e os judeus de Alexandria
no inicio de 2 Macabeus podem servir como indicio ndo somente de uma origem do livro em Jerusalém, como
também em Alexandria.

163 Cf. p.e.: ZEITLIN, 1954, p. 19-20, 24. E bem possivel que o martirio dos sete irmdos, descrito em 2
Macabeus 7, tenha Antioquia como palco. De fato, o martirio evidentemente se d4 na presenga de Antioco, que
parecia estar em Antioquia naquele tempo (cf. 2 Mac 5.21), tendo passado somente trés dias em Jerusalém
naquele ano (cf. 2 Mac 5.14). Também deve-se considerar que ha uma tradi¢do de um terceiro cativeiro, em
Antioquia, preservada tanto em fontes judaicas como cristas. Cf. y. Sanh 29c; EichR 2.9; Jodo Criséstomo, Adv.
Jud., 5.4; 5.7; 6.2. A respeito das reliquias dos macabeus em Antioquia, cf. Jodo Criséstomo, Macc. hom., 1.1;
De sanc. mart., 1; Jodo Malalas, Chron., 8. Sobre a tradicdo preservada por Malalas, cf. BICKERMAN, In:
SGCH, p. 465-482 (I). Margaret Schatkin defendeu que uma sinagoga em homenagem aos sete irmaos e sua mae
foi construida em Antioquia pouco depois de 70 d.C. Cf. SCHATKIN, 1974 [esp. 100-104]. Julian Oberman,
porém, afirmou que tal sinagoga teria sido feita em Jerusalém. Cf. OBERMAN, 1931 [esp. p. 261, nota 37].

164 Cf. DORAN, 1996, p. 183. Também van Henten: “E ébvio que 2 Macabeus é de origem judaica” (VAN
HENTEN, 2003, p. 83). Robert Doran indica Jerusalém como origem baseado na énfase do livro sobre o Templo
de Jerusalém. Cf. DORAN, 1981, p. 113. Porém, conforme bem lembra Louis H. Feldman, a énfase em
Jerusalém e no seu Templo ndo deve ser tomada como um indicio de origem da obra, uma vez que o mesmo
ocorre também na Carta de Aristeas, que foi escrita por um judeu de Alexandria. Cf. FELDMAN, 1993a, p. 29.
Feldman argumenta que € bastante improvdvel que, escrevendo da Judeia, um Estado livre, o autor de 2
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definir certos aspectos da datagdo e da origem do livro, serd através de um estudo de sua
composi¢do, ou seja, de seus aspectos literdrios, que se poderd identificar elementos mais

claros da intencao de 2 Macabeus.

1.2 ASPECTOS LITERARIOS

Para além do conteddo, daquilo que € relatado, h4 ainda a forma, o modo como as
coisas sdo relatadas, e cujo estudo é igualmente importante!®. No caso de 2 Macabeus, sendo
evidentemente um resumo da obra de Jasdo de Cirene — como explicado anteriormente —, a
forma com que o livro foi construido e escrito possui um propdsito especifico: se diferenciar
da obra de Jasao e mesmo das outras obras sobre a Revolta dos Macabeus, encontrando valor
especial para seu publico, como deixa claro em seu preficio (2 Mac 2.19-32)'%. Neste
prefacio, o autor de 2 Macabeus de fato indica haver uma “dificuldade que existe, por causa
da abundincia da matéria'®’, para os que desejem adentrar-se nos relatos desta histéria” (2
Mac 2.24). E evidente que, assim como a obra de Jasdo de Cirene, esta “abundancia de
matéria” foi perdida, dando hoje um valor diferencial a 2 Macabeus, que sobreviveu ao
tempo, diferente dos demais relatos. Acontece, porém, que para seu contexto de composi¢ao,
este livro ja teria um diferencial em relagdo as outras obras, segundo o autor, por visar
“proporcionar satisfacdo para os que pretendam apenas ler, facilidade para os que se

interessem por confiar os fatos a sua memdria, utilidade, enfim, a todos a cujas maos chegar

Macabeus utilizasse a designacao de tempo mediante a E.S. Cf. FELDMAN, 1993a, p. 471, nota 138.

165 Como bem indicado por Pierre Jordaan, apesar de estudos mais antigos como os de Moffat, E. J. Bickerman,
J. A. Goldstein, e outros, terem se focado especialmente na verificacdo dos fatos histéricos narrados em 2
Macabeus, os novos estudos tém percebido a importancia do estudo dos aspectos literdrios do livro, a exemplo
das pesquisas de J. W. van Henten, D. R. Schwartz, R. Doran, dentre outros. Cf. JORDAAN, 2015, p. 352-353.
166 Luciano de Samésata (Hist. Conscr., 53) destacou a importancia de um prefdcio para apresentar a forma e a
funcao de uma obra histérica. Em seu prefacio, o autor de 2 Macabeus usa a primeira pessoa do plural (cf. 2 Mac
2.23,25,27,32), de modo diferente de seu relato, expresso na terceira pessoa, mas que acompanha uma transicao
(comentério) na narrativa (2 Mac 10.10) e seu epilogo final (cf. 2 Mac 15.37-39). Cf. ALEXANDER, 1993, p.
149. A respeito dos prefacios de obras judaicas helenisticas, cf. ALEXANDER, 1993, p. 147-167.

167 Qutra razdo de dificuldade seria a “afluéncia dos nimeros” (10 yOuo @V &pOUdV, cf. 2 Mac 2.24).
Aparentemente esta expressao se refere as distancias, tamanhos de exércitos, etc, ou seja, dados estatisticos. Cf.
SCHWARTZ, 2008, p. 176; BORCHARDT, 2016, p. 83; BICKERMAN, 2007, p. 248, nota 36 (I). A NRSV
traduz como “inundag@o de estatisticas” (inglés: flood of statistics). Mesmo assim, ha mais de 50 nimeros
estatisticos em 2 Macabeus, de modo que faz pensar quantos nao haveriam, e que riqueza estatistica ndo teria a
obra de Jasdo. Cf. BAR-KOCHVA, 1989, p. 178, nota 82; cf. também 1.3.3. Outra possibilidade ¢ o “ntimero”
ser uma referéncia a unidade padrio de escrita de dezesseis silabas, sendo uma referéncia mais a extensio da
obra de Jasdo do que dos detalhes transmitidos nesta. Cf. GOLDSTEIN, 1983, p. 192; DORAN, 1981, p. 77-78.
Por fim, pode-se pensar nos “niimeros” como datacdes, uma vez que o livro de 2 Macabeus apresenta “uma
surpreendente desconsideracdo com a precisdo cronologica” (DAGUT, 1953, p. 150), utilizando referéncias
bastante vagas para datacdo (cf. 2 Mac 3.1; 4.7,18,23; 5.1; 6.1; 11.1), e nem mesmo fornecendo o ano da
purificacdo do Templo (somente o dia e més, cf. 2 Mac 10.1-9).
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este livro” (2 Mac 2.25)68,

169 servindo como

Seu diferencial, portanto, estaria principalmente em sua brevidade
uma boa opc¢do para uma leitura rdpida (“apenas ler”) ou mesmo para a memorizagdo
(“confiar os fatos a sua memoria”). Ambos aspectos, porém, também parecem ser o resultado
da lingua no qual o livro foi escrito — abrindo a histéria para um publico grego, que
provavelmente ndo estaria tdo interessado na histéria a ponto de ler uma obra muito grande'”’
— € mesmo da sua composicdo — organizando os fatos dentro de um padrdo literdrio,
facilitando que os mesmos sejam organizados na meméria dos leitores!”!.

Segundo o autor, este resumo da histéria “ndo foi coisa facil, mas antes uma obra de
suores e vigilias'’?, como também ndo é empenho simples o de quem prepara um banquete e
procura a satisfacdo dos outros” (2 Mac 2.26b-27). Este trabalho, além de ter sido no esforco
“por seguir as linhas de um simples resumo” (2 Mac 2.28), também se deu na “adaptacdo” (2
Mac 2.31) da histdria, “decorando” a narrativa: “E assim como o arquiteto de uma casa nova
deve responsabilizar-se por toda a estrutura, ao passo que aquele que se encarrega de pintd-la
e decord-la deve procurar os materiais adequados para a sua ornamentac¢do, da mesma forma
penso que deve ser o nosso caso” (2 Mac 2.29).

Este prefacio, aludindo deste modo a “decoragcdo” de um texto anterior, ¢ algo
peculiar em relacdo a literatura judaica do periodo do Segundo Templo. Afinal, o autor, em

seu prefdcio, ndo somente ndo faz nenhum esforco em se desculpar pelas mudangas em

relacdo ao trabalho que usou como fonte — como o faz o Sirdcida, na sua tradugdo do

168 Cf. Pseudo-Scymnus, Perieg., 92-93. Segundo Loveday Alexander, a proposta do autor de 2 Macabeus de
oferecer “satisfagdo” (yuyaywyin), “facilidade” (edxomia) e “utilidade” (deéreln) segue um topos literario de
utilidade prazerosa, presente entre poetas (cf. Hordcio, Ars P., 343-344) e historiadores. Cf. ALEXANDER,
1993, p. 149-150 (esp. nota 1). Em alguns casos, o foco se dava em somente um elemento: segundo Estrabdo
(Geog., 1.2.3,15-16), Erastdstenes teria acusado os poetas de serem interessados apenas em yoyaymyio. Ja para
Polibio, sua histéria deveria ter ®péAeta, e ndo ser divertida, cf. Polibio, Histor., 9.2.6.

169 “De fato, engolfar-se e como que pervagar pelos acontecimentos, detendo-se com curiosidade nos
pormenores, ¢ dever do autor primordial da histéria. Quanto ao que dela faz uma adaptagdo, deve-se-lhe
conceder que procure a brevidade no expressar e renuncie, portanto, a exposicao exaustiva dos fatos. Aqui, pois,
demos inicio a narracdo, sé isto acrescentando ao que j4 foi dito: seria simpldrio alongar-se antes da historia,
para depois resumir a propria histéria” (2 Mac 2.30-32 [BJ]).

170 Segundo o cdlculo de Daniel R. Schwartz, 2 Macabeus teria sido escrito em 1694 linhas aproximadamente,
estando préximo em extensdo com outros livros, a exemplo do quarto livro da Geographica de Estrabao. Cf.
SCHWARTZ, 2008, p. 176.

171 Ndo esta claro se o autor compilou a obra mediante a escolha dos episddios mais interessantes, para atrair seu
publico, como defende Jonathan A. Goldstein, ou se € de fato um sumadrio da obra de Jasdo de Cirene, como
indicou Daniel R. Schwartz, seguindo 2 Macabeus 2.23. Cf. GOLDSTEIN, 1983, p. 190; SCHWARTZ, 2008, p.
16ss. Alguns estudiosos defendem que o autor de 2 Macabeus é tdo autor quanto epitomista (cf. nota 89), uma
vez que teria ndo somente modificado a obra de Jasdo, mas também alterado parte do relato nos capitulos 9 e 11
(Victor Parker), ou talvez também tenha adicionado os capitulos 3 e 4 (Garry Morrison). Cf. PARKER, 2007, p.
401; MORRISON, 2009, p. 571-572.

172 A ideia da vigilia (&ypvnvio) como simbolo do esforgo, ¢ incorporada fortemente na retérica de lingua grega,
inclusive dentro da tradi¢do judaica. Cf. Mc 13.33; Lc¢ 21.36; 2 Co 6.5; 11.27; Ef 6.18; Hb 13.17. Cf.
ALEXANDER, 1993, p. 150, nota 3.
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174 _ mas admite

Eclesidstico'”® —, nem busca negar tais mudangas — como o faz Flavio Josefo
as mesmas e as acolhe como uma marca de sua obra (BORCHARDT, 2016, p. 76). Afinal,
percebendo-se como um bom “decorador”, ndo suprime nem desfaz o trabalho do “arquiteto”.

Antes, o valoriza e até mesmo o melhora.

1.2.1 Composigao

Certamente a “decoragdo” efetuada pelo autor se deu tanto na escolha das palavras
como ainda na prépria constru¢do do texto, organizando o relato. Deste modo, para se
compreender seu trabalho, € necessario um conhecimento tanto de suas fontes como de seu
padrdo literario, a fim de se determinar como se deu a composi¢ao da obra.

Quanto as fontes de 2 Macabeus, ndao hd nenhuma mencao de fontes para além das
obras de Jasdo de Cirene. Deste modo, mesmo que alguns autores tenham indicado possiveis
fontes, segundo Robert Doran (1981, p. 23) e Martha Himmelfarb (1998, p. 22), porém, nao
ha evidéncias que indiquem fontes “no sentido técnico” do termo (DORAN, 1981, p. 23),
sendo as quatro cartas incorporadas no capitulo 11 (e, talvez, a carta presente no capitulo
9175).

A primeira carta (2 Mac 11.16-21), enderecada por Lisias aos judeus, apesar de
evidentemente ter sido preservada com algum grau de corrup¢do do texto original — como se

pode ver na referéncia a um més chamado Dioskorinthios'’® —, parece ser uma carta legitima,

173 Eclo, prélogo 20-26.

174 Cf. Flavio Josefo, AJ, 1.17. A respeito deste texto, onde Josefo afirma que nédo adicionou nem omitiu nada das
Escrituras em seu relato da histéria judaica, cf. INOWLOCKI, 2005.

175 Para ser uma fonte, a carta precisaria ser legitima. Apesar de diversos autores como E. Meyer, B. Motzo, H.
Bévenot, E. Bickerman, F.-M. Abel e J.-G. Bunge, indicarem a carta como legitima, I. Lévy, M. Zambelli e C.
Habicht apontam a mesma como uma falsificacdo. Cf. MOTZO, 1924b, p. 66-101. Segundo Habicht, ha
indimeras evidéncias que indicam que a carta ¢ uma producao literdria, ja em sua prescri¢do: 1) a designagdo do
autor da carta e de seu destinatario estdo na ordem errada (o nome do rei, se fosse o autor, viria antes): T0ig
xpnotoic lovdaioic... Baciievg kol oTpatnyds Avtioyog; 2) o destinatario recebe um epiteto (ypnotoic); 3) a
formula de saudagao, na chancelaria real seléucida, era somente kaipetv, e se apresenta estendida na carta (toAla
yaipew kai vywaive koi €0 mpartewv). CFf. 2 Mac 11.16,22,27,34. Apesar de haver casos de cartas nas quais hé a
adigdo de kol vywivelv a saudacdo yoipetv, isto € restrito a cartas particulares, como em 2 Mac 1.10: ot &v
Iepocorbpoic... Apiotofodl® S1000KAAD...Kai T0ig &v Alydmte lovdaiolg yaipewy kol vywaivewy. 4) A adicdo da
designagdo koi otpatnyog apos Pociiedg a respeito de Antioco (Pactievg kol otpotnyog Avtioxog) €
“intoleravel”, segundo Habicht. Cf. HABICHT, 2006, p. 110. Segundo a BJ (p. 782, nota ¢), a designagdo
otpatnyog indica a magistratura suprema de uma cidade, sendo, aqui, de Antioquia, de modo que a carta
provavelmente teria sido originalmente aos “honrados cidaddos” de Antioquia. A favor da prescrigdo como
legitima, cf. GOLDSTEIN, 1983, p. 359-364. No texto da carta, porém, ha clara influéncia da perspectiva
religiosa judaica, de modo que Antioco diz orar “para Deus” (1® 0e®, cf. v. 20 [nem todos Mss.]) e ndo “para os
deuses” (t1®d Oei®d/t0lg Oeoig) e confia “nos céus” (gig ovpavov, cf. v. 20). Cf. PARKER, 2007, p. 390-391;
HABICHT, 2006, p. 111. Sobre a carta, cf. PARKER, 2007, p. 390-397 (falsificagdo); BICKERMAN, In:
SGCH, p. 295-314 (legitima).

176 Grego: Adg KoptvBiov. 2 Mac 11.21. Como bem indicado por C. Habicht, deve-se pensar em uma corrupg¢ao
do texto, uma vez que ndo existiu nenhum més com tal nome. Cf. HABICHT, 2006, p. 115. Caso se considere
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enviada ao grupo rebelde de Judas Macabeu'””. A segunda carta (11.23-26), do rei Antioco V
(filho de Epifanio) a Lisias, mesmo que ndo tenha sido escrita no contexto em que o livro a
apresenta, também parece ser legitima'’8. A terceira carta (11.27-33), também legitima,
parece ter sido escrita antes das demais cartas'”’, pois, diferente da primeira carta, ndo &
enderecada aos judeus do grupo macabeu, mas aos judeus do partido judaico helenizante. A
quarta carta (11.34-38), por fim, apesar de ter sido corrompida no que diz respeito aos nomes
dos embaixadores romanos e na datagdo (aparentemente eliminada), parece ser um documento
original e ndo uma falsificacdio, enviada pelos romanos aos judeus'®’. Assim sendo, mesmo
que as cartas ndo estejam nem em ordem nem sejam apresentadas de fato no contexto de suas
composicdes dentro do relato de 2 Macabeus, parecem ser fontes legitimas'®!, utilizadas e
adequadas pelo autor a composi¢ao do livro.

Mesmo que as cartas do capitulo 11 sejam consideradas verdadeiras, ha um problema
no que diz respeito a composicdo da obra que deve ser mencionado: assim como € possivel
que as cartas iniciais tenham sido incorporadas posteriormente (cf. 1.1), também o capitulo 7,
que relata o martirio dos sete irmaos, pode ter sido uma inser¢do posterior, ja que, sendo tao
diferente do restante do relato, nem mesmo parece ter os livros de Jasdo como fonte.

Enquanto o problema relativo as cartas iniciais — que servem como um anexo ao

como a designacdo de um més cretense, como indica a BJ (p. 786, nota e), se deve explicar porque nao foi
utilizado um més segundo o calenddrio maceddnico, como se era de esperar, e como aparece em outras cartas
(cf. 11.38). Possivelmente possa ser, considerando-se que a Vet. Lat. apresenta tanto em 2 Mac 11.21 quanto em
11.38 a palavra Dioscoro (cf. BJ, p. 786, nota e; 787, nota c¢), uma corrup¢do do nome do més macedonico de
Xantico (EavOikoc) em latim, para o grego. Tal suposi¢ao faria mais sentido, no entanto, se a corrupgao estivesse
na carta dos romanos, em 2 Mac 11.38. Peter Katz sugere que se considere o original como Atockopidov. KATZ,
1960, p. 15.

177 Além da referéncia a “Jodo e Absaldo” (2 Mac 11.17), os quais teriam entregue um documento a Lisias, sendo
aparentemente Jodo Gadi (cf. 1 Mac 2.2) e um outro homem de destaque na revolta (possivelmente o pai de dois
comandantes, cf. 1 Mac 11.70; 13.11), também a linguagem da carta indica ser destinada aos revoltosos: Lisias
ndo se refere aos destinatarios como o “povo dos judeu” (Contra: BJ), mas utiliza a expressdo mAf|0og, que indica
um corpo inconstitucional, ndo reconhecido e ndo competente no sentido estrito, para negocia¢des formais
(apesar de escrever uma carta aos mesmos). Também ndo se refere a Jodo ¢ Absaldo como “embaixadores”
(mpecPevtai), sendo simplesmente como “mensageiros” (neppdévreg). Cf. HABICHT, 2006, p. 115.

178 A carta, vista fora do contexto em que 2 Macabeus a apresenta, parece uma proclamagio de um novo rei a
respeito das mudancas politicas sobre seus suditos. Ou seja, parece “um anuncio programatico do jovem rei que
recém se tornou rei, declarando que com a morte de seu pai, as coisas mudaram” (HABICHT, 2006, p. 122) e
ndo uma etapa em um processo diplomdtico entre os judeus e os seléucidas, tal qual 2 Macabeus a apresenta.

17 A linguagem utilizada contrasta muito com a linguagem da primeira carta (cf. nota 121), indicando certa
legitimag@o do povo judeu nos destinatarios, como a gerousia dos judeus (yepovoig t@v lovdaimv). A referéncia
positiva de Menelau (11.29 e 32) é decisiva na afericdo da mesma como destinada aos judeus helenizantes.

180 Um importante argumento na autenticidade desta quarta carta é o provavel latinismo no uso do termo
Vylaivete, ao invés de Eppwabe, em 2 Mac 11.38, possivelmente seguindo a traducdo de “valete”. Cf. HABICHT,
2006, p. 117, nota 24.

181 Como bem lembra C. Habicht, “ap6s muita discussdo, hoje ha acordo geral” (HABICHT, 2006, p. 117) a este
respeito, mesmo que haja excegdes, como K. D. Schunck, que questionou a legitimidade da segunda carta, e O.
Morkholm, para quem a quarta carta ¢ uma falsificacdo. Mesmo com tais excecdes, segundo Habicht, “pode ser
dito com seguranca que a questdo de autenticidade esta definida em favor de todas as quatro cartas” (HABICHT,
2006, p. 117).
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livro — interfere somente no que diz respeito a datacdo final da obra (cf. 1.1.4), a contestagdo
do capitulo 7 no texto original pode ter consequéncias muito mais profundas: afinal, se o
capitulo 7 for considerado parte integral da obra'®?, deve ser compreendido como o coracio

desta, estando no centro do relato tanto fisicamente quanto teologicamente'®3

, apresentando o
martirio como a razdo da transformagdo da sorte do povo judeu, e estabelecendo um novo
rumo para a histéria (cf. 1.3.2). Porém, caso o capitulo 7 seja considerado uma insercao
posterior'34, deve-se questionar nio somente a centralidade do martirio e da ressurrei¢io no

relato (cf. 1.3.2)!*°, como ainda se pode estabelecer um novo ponto de virada, na oragio de

182 Segundo U. Kellermann, apesar do relato do capitulo 7 ter surgido como uma histéria independente, teria sido

inserida ja no relato de Jasdo. Cf. VAN HENTEN, 1997, p. 17-18, nota 1.

183 Fisicamente, porque o relato propriamente dito inicia-se no capitulo 3, e termina no capitulo 15.
Teologicamente, porque marca a mudanga da sorte dos judeus. Cf. 1.1.2. Apesar da divisdo em capitulos ser
posterior ¢, como indicado por Daniel R. Schwartz, “apropriada e significativa”, de modo que todos os capitulos,
com apenas uma excecdo (cap. 14), sdo “unidades completas ¢ separadas” (SCHWARTZ, 2008, p. 16). Os
capitulos sdo definiveis por marcacdes transicionais no final dos mesmos (caps. 3, 7, 13 e 15), ou marcagdes
temporais no inicio dos capitulos que os seguem (caps. 4, 5, 8, 10, 12). Nos outros casos: o cap. 6 &, segundo R.
Doran, uma unidade independente mas conectada ao cap. 7, de modo que ambos os caps. sdo referidos na
expressdo ao final deste cap.: “Seja suficiente, porém, sobre os banquetes sacrificiais [cap. 6] e as torturas
exorbitantes [cap. 7], o que foi até aqui referido” (2 Mac 7.72). Cf. DORAN, 1981, p. 22; SCHWARTZ, 2008, p.
17; o cap. 9 parece ter como demarcagdo o sumadrio transicional em 10.9, de modo que 10.1-8 aparentemente é
uma interpolacdo. Cf. SCHWARTZ, 2008, p. 8 e 16; o cap. 11 termina com a ultima (quarta) carta, tendo uma
marca de transi¢ao no inicio do cap. 12 (v.1); o cap. 14, porém, parece estar em conexao direta com o cap. 15, de
modo que 15.34 se relaciona com 14.36 e 15.30 e 32 se relaciona com 14.33. Cf. SCHWARTZ, 2008, p. 17.

184 Para os argumentos do questionamento da originalidade do capitulo 7, cf. VAN HENTEN, 1997, p. 17-18,
nota 1, apesar de van Henten defender a originalidade do mesmo.

185 Apesar de permanecer o relato do martirio de Eleazar (2 Mac 6.18-31) e o suicidio de Razis (2 Mac 14.37-
46), estes textos ndo trazem consigo os elementos da morte expiatéria e da ressurrei¢do, tdo caros a teologia do
martirio presente no capitulo 7. Cf. 1.3.2. A auséncia de referéncias a ressurrei¢do nos martirios de Eleazar e de
Razis corrobora para intensificar a suspeita de que o capitulo 7 seria uma adicdo posterior ao texto, trazendo uma
teologia da ressurreicdo que nao teria relagdo com o restante do relato. Segundo S. Zeitlin, 2 Mac 6.12-7.42, ou
seja, tanto o capitulo 7 como o relato do martirio de Eleazar, ndo fariam parte da obra de Jasdo, mas seriam uma
inser¢do do autor de 2 Macabeus, proveniente de Antioquia (cf. nota 90). Cf. ZEITLIN, 1954, p. 19-20, 24. G.
W. Bowersock, porém, indicou ambos relatos como inser¢des posteriores ao restante do livro. De fato, parece
haver uma relacio direta entre os caps. 6 e 7, cf. nota 128. Cf. BOWERSOCK, 2002, p. 10-13. A suspeita,
porém, € intensificada por Daniel O. McClellan, que indica que tanto a teologia do martirio (como sacrificio
vicdrio para o povo de Israel) como a teologia da ressurreicdo implicam em uma influéncia cristd, datando do
final do séc. I d.C. ou inicio do séc. II d.C. Cf. MCCLELLAN, 2009 [p. 95]. Contra a tese de McClellan se pode
levantar especialmente 2 Mac 12.44ss, texto alheio ao capitulo 7, mas que apresenta tanto a expia¢do dos
pecados por outra pessoa (pelo sacrificio aos mortos, cf. 1 Co 15.29), quanto a fé na ressurrei¢do. Sobre a relacdo
de martirio e ressurreicdo em 2 Mac, cf. WRIGHT, 2003, p. 150-153. Apesar de Daniel Boyarin (cf. BOYARIN,
1998; BOYARIN, 1999) indicar uma relacdo entre a teologia do martirio judaica e a teologia crista, Tessa Rajak
(2001, p. 99-133) indicou uma origem e desenvolvimento consideravelmente independente do martirio judaico
que merece consideracdo. Seguimos aqui a perspectiva de Rajak, entendendo que as ideias de martirio e
ressurreicdo ndo implicam, necessariamente, em influéncia cristd. Pelo contrdrio, apesar de ndo terem tal
importancia e projecdo como terdo na teologia cristd, ambas as teologias nascem e se desenvolvem dentro da
tradi¢do judaica. Como bem indicado por Geza Vermes, “a ressurrei¢ao, ou mais precisamente a ressurrei¢ao do
corpo, €, definitivamente, uma ideia judaica” (VERMES, 2013, p. 14), mesmo que ndo tenha tido a importancia
que terd para a Igreja Crista. Cf. VERMES, 2013, p. 13. Se o martirio cristdo serd uma continuacdo do martirio
judaico, como W. H. C. Frend indicou, ou se terd origem na relacdo do cristianismo com Roma, de forma
independente em rela¢do a tradi¢do judaica, como defendido por G. W. Bowersock, é outra questdo, que ndo
cabe aqui. A este respeito, cf. FREND, 1967; BOWERSOCK, 2002. Sobre as similaridades, diferengas e
continuidade entre judaismo e cristianismo, cf. NICKELSBURG, 2003.
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Judas Macabeu (2 Mac 8.24, cf. MCCLELAN, 2009, p. 86)'% transformando-o no grande
heréi do relato!®’.

H4, portanto, dois caminhos possiveis: 1) estudar 2 Macabeus a partir do texto como
o temos'®; 2) estuda-lo a partir de uma revisdo, construindo a andlise sobre teorias e
suposicdes'®®. Considerando o cardter hipotético das teorias e a instabilidade das suposicdes a
respeito de uma proposta de revisdo para 2 Macabeus, estudaremos o livro neste trabalho a
partir do primeiro caminho. Assim, mesmo que seja impossivel de determinarmos se o
capitulo 7 estava na obra de Jasdo, se foi incorporado pelo autor de 2 Macabeus, ou ainda se
foi uma inser¢ao posterior, ¢ evidente que “€¢ uma parte integral do trabalho, tal como chegou
a ndés”, como bem colocado por Martha Himmelfarb (1998, p. 32). Assim, mesmo que o
capitulo 7 tenha certa particularidade, tanto no vocabuldrio como na estrutura'®’, parecendo de
fato uma composi¢io fechada'®!, faz parte de um conjunto e, como seré apresentado adiante,
se encaixa na composicdo literdria de 2 Macabeus'®?.

Conforme bem indicado por Jan Willem van Henten (2003), o livro de 2 Macabeus é
composto em uma estrutura literdria que segue de perto outros livros judaicos como 1
Macabeus, Judite, Ester e 3 Macabeus, enquanto “histéria de libertacdo”. Em todos estes
casos, hd um padrdo narrativo o qual “comec¢a com um ataque ao povo judeu por um
governador estrangeiro e termina com a restauragdo da nagdo judaica” (VAN HENTEN,
2003, p. 63). Este padrdo narrativo, segundo van Henten (2003, p. 63-64), pode ser

apresentado ordenadamente em cinco elementos, normalmente presentes nas narrativas:

186 McClellan (2009, p. 86) lembra que a oragdo intercessora serve como catalizador da mudanga no favor divino
em diversos casos: 1 Mac 3.42-54; Dn 9; 1 En 47; Bar 2-5.

1870 que parece fragilizar ainda mais a teoria de Jonathan A. Goldstein, segundo a qual o autor de 2 Macabeus
teria escrito uma obra rival a 1 Macabeus, no qual os macabeus s@o os grandes herdis.

188 Cf. p.e.: Robert Doran: “A epitome ¢ uma pega unificada...A aplicagdo dos métodos da critica das fontes, de
toda forma, falhou em trazer a tona ‘fontes’ no sentido técnico. A epitome, portanto, deve ser considerada como
um todo e analisada de acordo” (DORAN, 1981, p. 22-23).

189 Como proposto por J. G. Bunge, K.-D. Schunk, J. A. Goldstein, C. Habicht, etc.

19 Segundo C. Habicht, haveria um vocabuldrio com certos hebraismos neste capitulo, que o diferenciam do
restante do livro. Cf. HABICHT, 1976, p. 171-177. A este respeito, cf. DORAN, 1981, p. 22. Van Henten, no
entanto, indicou que pelo menos a expressdao ‘Efpaiot também aparece em 2 Mac 11.13 e 15.37, apesar de em
geral o livro valer-se do termo Tovdaiot. Cf. VAN HENTEN, 1997, p. 17-18, nota 1.

191 Para uma demonstracdo de que 2 Mac 7 é uma composicdo fechada, cf. MCCLELLAN, 2009. Neste artigo,
McClellan apresenta a estrutura do capitulo como um quiasma, bastante complexo. Apesar de 2 Mac 4.25
aparentemente também indicar um quiasma, a estrutura de 2 Mac 7 € bastante diferente, indicando ser uma
composicao fechada. Mesmo que de fato seja um relato fechado, pode ser uma inclusdo direta da obra de Jasao
pelo autor de 2 Macabeus. Também, mesmo que tenha uma origem diferente do restante do livro, como o fato do
anonimato dos sete irmdos parece indicar (em contraste com Eleazar e Razis, que sdo nomeados), ndo
impossibilita que o mesmo seja parte integrante de 2 Macabeus. E interessante de se notar a similaridade com a
histéria de Taxo, no Testamento de Moisés (Tm 9.1-7), que teria sete filhos: Tunc illo dicente [die erit] homo de
tribu Levi [Levvi], cujus nomen erit TAXO, qui habens vii [VII] filios dicens ad eos rogans: videte, filii... (versao
latina). Cf. TORREY, 1943, p. 1. Sugerir uma origem comum, porém, seria arriscado.

192 Martha Himmelfarb indica que hd continuidades de vocabuldrio entre o capitulo 7 e o restante do livro, de
modo que hd certa unidade a ser considerada. Cf. HIMMELFARB, 1998, p. 32ss.
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1) O decreto de um rei estrangeiro ameaca a existéncia do povo judeu;

2) Uma oragdo de um judeu piedoso precede uma mudanca para melhor;

3) Interven¢do divina direta ou indireta para salvar os judeus;

4) Vinganga sobre o atacante estrangeiro;

5) A celebracdo da libertacao por um festival nacional.

Estes cinco elementos (decreto/oragdo/intervencdo/vingangal/festival) aparecem cada
qual nos livros de Judite, Ester e 2 Macabeus, estando todos na mesma ordem, assim como

estdo, mesmo que parcialmente, em 1 Macabeus e 3 Macabeus, conforme a tabela abaixo:

2 Macabeus 1 Macabeus Judite Ester 3 Macabeus
Decreto 5.12,24; 2.1-3.8 3.8-15'%3 2.27-30; 3.11-
6.1-2; 30
6-9.21
Oracio 7.37ss 9 4.17'% 6.1-15
Intervencio 8; 10-13; 5-6; 819 6.16-29
15.1-28 14
Vinganca 9; 7.47 12.10-13.20 7
15.32-35
Festival 10.5-8; 4.56-59; 7.48ss; 15.8-16,20 9.17-32; 6.30-40; 7.15-
15.36 13.51ss 10.311% 20

Tabela 4 — O padrio narrativo das histérias de libertagdo!®’

Além de evidenciar a relacdo literaria de 2 Macabeus com os livros de 1 Macabeus,
Judite, Ester e 3 Macabeus, a tabela acima também permite que se perceba que h4, no livro de
2 Macabeus, pelo menos dois blocos literarios: o primeiro, bastante claro, vai pelo menos do
capitulo 5 (5.12) até o capitulo 10 (10.5-8), contando com todos os cinco padrdes literarios,
em ordem; o segundo, que o sucede, parece possuir apenas os trés ultimos padrdes, iniciando
em algum ponto apds o capitulo 10 e terminando no capitulo 15 (15.36). Segundo van Henten,
estes dois blocos sdo ainda complementados no relato por outros dois'*®, totalizando quatro

blocos de relato além, € claro, do prefacio e epilogo do autor:

193 Bt 3.8-15 no TM, com a adi¢iio do préprio decreto na LXX (B1-7).

194 Et4.17 (TM); C1-30 (LXX). Cf. 4.1 (TM); C8 (LXX).

195 Cf. Et D8 (LXX).

19 Cf. Et F11 (LXX).

197 Tabela baseada em: VAN HENTEN, 2003, p. 63-64.

198 Apesar de identificar quatro blocos, van Henten indica apenas duas partes do relato: a primeira parte, de 2
Mac 3.1 a 4.6, que inclui os dois primeiros blocos, e a segunda parte, de 2 Mac 10.10 a 15.36, que inclui os dois
dltimos blocos. Cf. VAN HENTEN, 2003, p. 66.
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BLOCO PADRAO TEXTO
PREFACIO Cartas e comentdrio 1.1-2.32
1° BLOCO Breve relato (Heliodoro e Simdo) 3.1-4.6
2° BLOCO Historia de libertagdo 4.7-10.9
3°BLOCO Breve relato (Antioco Eupdtor) 10.10-13.26
4° BLOCO Historia de libertacdo 14.1-15.36
EPILOGO Comentdrio 15.37-39

Tabela 5 — Os quatro blocos literarios de 2 Macabeus segundo J. W. van Henten'®

Tanto no segundo como no quarto bloco, portanto, se pode perceber relatos de
histéria de libertacdo. Apesar de no caso do quarto bloco haver todos os elementos do padrao
literario antes apresentado, o mesmo nao ocorre com o segundo bloco, que apenas contém trés
dos cinco elementos, como ja antes mencionado. Parece, a primeiro momento, ser uma
composicdo deficiente, composta por um bloco completo e outro encurtado’®. Acontece,
porém, que quando se compara ambos os blocos (2° e 4°), se pode perceber que, apesar das
semelhangas com o padrdo literdrio geral, hda um padrdo préprio, com claros elementos
constitutivos, formados por uma sequéncia de seis eventos (VAN HENTEN, 2003, p. 68):

1) A trai¢do do judaismo por individuos judeus com posi¢ao de lideranca;

2) O ataque ao Templo, cidade, ou povo judeu, pelo rei ou seus generais;

3) O martirio de judeus piedosos e a fidelidade de Deus para com eles;

4) O resgate de Israel**! liderado por Judas Macabeu com a ajuda de Deus;

5) A vinganga contra os inimigos dos judeus;

6) O festival nacional instituido como comemoragao da libertagao por Deus;

Diferente dos cinco elementos do padrio literdrio geral das histérias de libertacio

(decreto/oragdo/intervengdo/vinganga/festival), os seis elementos presentes em 2 Macabeus

199 Tabela baseada em: VAN HENTEN, 2003, p. 68. Apesar de van Henten apresentar claramente quais sdo os
quatro blocos, a tabela foi estabelecida aqui mediante andlise de sua interpretacdo, acrescentando ainda o
prefacio e epilogo, a fim de complementar sua anélise da composicido de 2 Macabeus.

200 De fato, sendo a obra de um epitomista, tal deficiéncia no relato poderia ser decorrente do fato de ser um
resumo de outra obra, mais completa. Isto explicaria o que van Henten indica para o texto apds 2 Mac 10.9: “a
descri¢do do conflito militar de 10:9 para a frente € bastante nebulosa, o que pode ser explicado pela ideia de que
o epitomista foi for¢ado a condensar rigorosamente o material de Jasao de Cirene” (VAN HENTEN, 2003, p. 65,
nota 3). Cf. nota 102. Arnaldo Momigliano chega a indicar que, enquanto o primeiro relato (3.1-10.9) é o
componente central do livro, o autor somente decidiu seguir sua histéria (10.10-ss) por conta da sua fonte conter
mais material, sendo um acréscimo ao livro. Cf. MOMIGLIANO, 1931, p. 96-97. Para Diego Arenhoevel, o
texto ap6s 10.9 (10.10ss) seria apenas um apéndice ao relato (3.1-10.9). Cf. VAN HENTEN, 2003, p. 68, nota
13.

201 O relato de 2 Macabeus indica a histéria da libertag@o de Israel, nas figuras do Templo, da cidade, e do povo,
como se pode perceber, por exemplo, em 2 Mac 2.22, onde se fala do fato de “recuperarem o Templo” (igpov
avokopicacOor), de “libertarem a cidade” (molwv €élevbepdoar), e ainda de “restabelecerem as leis” (vopovg
énavopOdoat), ou seja, a libertagdo completa do povo.
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(trai¢do/ataque/martirio/resgate/vinganga/festival) estdo integralmente presentes em ambos
os blocos de relato que apresentam a histdria de libertacdo que o livro conta, conforme se

pode perceber na tabela abaixo:

A —4.7-5.10 — Traigdo
B —-5.11-6.11 — Ataque
C — 6.18-7.42 — Martirio
D — 8.1-36 — Resgate
E —9.1-18 — Vinganga
F —10.5-8 — Festival
A’ —14.1-11 — Traicdo
B’ - 14.11-36 — Ataque
C’ — 14.37-46 — Martirio
D’ — 15.1-28 — Resgate
E’ —15.28-35 — Vinganca
F’ —15.36 — Festival

Tabela 6 — Dois blocos literarios de 2 Macabeus (2° e 4°) como histéria de libertacdo®”

Deste modo, se pode perceber que, apesar de 2 Macabeus seguir um padrdo de
histéria de libertagdo, se aproximando dos livros de Ester, Judite, e mesmo 1 e 3 Macabeus, se
difere de todos estes por apresentar um padrido proprio, que parece buscar intensificar ainda
mais o drama histérico que apresenta. Segundo van Henten (2003, p. 79), a percepcao de 2
Macabeus como “histéria de libertagdo” nao lhe aproxima somente de obras judaicas, mas
também de uma tradi¢do helenistica a respeito “da ameaca de famosos santudrios por
agressores estrangeiros e a subsequente salvacdo pelo esfor¢o conjunto da divindade patrona
do santudrio e o povo conectado a este”. Mas, quais seriam os elementos que relacionariam 2
Macabeus a esta tradi¢cao?

Em primeiro lugar, a tradicdo helenistica mencionada teria como elemento essencial
os festivais denominados Zwtpia, realizados em homenagem a libertagdo de cidades e
santuarios, da mesma forma que o Hanukd (e mesmo o Dia de Nicanor)**®. Em segundo lugar,
muitas vezes cartas eram enviadas entre povos, cidades e governantes, como convite para
participacdo nos festivais®*, justamente como as cartas iniciais de 2 Macabeus. Em terceiro
lugar, as cartas costumavam fazer referéncias a escritos oficiais: assim, da mesma forma que a

carta referente aos jogos de Artemis Leukophryene na Magnesia se refere aos “bons servigos

202 Tabela baseada em: VAN HENTEN, 2003, p. 68.

203 Cf. VAN HENTEN, 2003, p. 79.

204 Dois exemplos dados por van Henten sdo os convites feitos por cartas enviadas pelos etélios a outros estados,
convocando-os para o festival de Delfos, e pelo povo da Magnésia para os jogos em honra a Artemis
Leukophryene. A respeito da propaganda dos etdlios para o festival em Delfos, cf. CHAMPION, 1995. A
respeito da propaganda dos jogos de Artemis na Magnésia, cf. RIGSBY, 1996, p. 181ss; SLATER; SUMMA,
2006; THONEMANN, 2007.
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aos outros gregos, como [mencionados] pelos ordculos da divindade, os poetas e os
historiadores, que descreveram os feitos dos cidadaos da Magnesia” (VAN HENTEN, 2003,
p. 81), a segunda carta de 2 Macabeus se refere aos “registros” (amoypapai, 2 Mac 2.1; cf.
2.4) sobre Jeremias, os “documentos” (dvaypogoi’®®, 2 Mac 2.13) e “memorias”
(bmopvnuatiopoi, 2 Mac 2.13) de Neemias, e mesmo a uma “biblioteca” (BiBAo0Mxn)?*. Em
quarto lugar, tanto a instituicdo do festival como a participacdo neste costumavam ser
decididas por meio de votacdo (yfqeioua)?®’, tal como em 2 Macabeus 10.8 (Hanuk4) e 15.36
(Dia de Nicanor)?®®. Deste modo, mesmo que a identificagdo de 2 Macabeus como “historia
de libertacdo” lhe aproxime de certas obras judaicas, lhe coloca dentro de uma tradicao
literdria helenistica, enfatizando o cardter grego de sua composicio>"’.

Mesmo que esteja dentro de uma tradicdo grega, 2 Macabeus possui sua
particularidade, tanto em seu conteido como em seu estilo: assim como os elementos
ideoldgicos do martirio e do templo enfatizam o drama de libertacdo do povo pelas maos de
Deus, como serd explicado adiante?!®, também a prépria composi¢do do livro direciona o
leitor a sofrer com o povo, traido, e se alegrar com suas vitdrias, instituidas pelos festivais.
Esta transposi¢do do autor a histéria, porém, serd o grande objetivo do estilo de 2 Macabeus,

que preenche as linhas da composicao com diversas cores.

1.2.2 Estilo

Que 2 Macabeus foi escrito em grego, € um consenso entre os estudiosos. Diferente

205 Van Henten destaca a similaridade com um documento do povo do Epiro sobre os jogos de Artemis na
Magnesia, que se refere aos avaypagai a respeito do yfeiopo (cf. nota 105) relativo a tais jogos. VAN
HENTEN, 2003, p. 82, nota 56.

206 Cf. nota 135.

207 Segundo Van Henten, prigiopa. Cf. VAN HENTEN, 2003, p. 80.

208 A expressdo ynoicpatoc, tal como ocorre em 2 Mac 10.8 (ou yneewopatog, cf. Cod. A) e 14.36 possui o
sentido de votagdo por maioria de votos, tal como sua raiz, yfeiopa, aparece em Esquilo (Supp., 601) e
Aristéfanes (Ach., 536), mas em geral se relaciona a decreto ou lei, trazendo consigo o sentido de
obrigatoriedade. Neste sentido, o termo aparece em 2 Mac 6.8 e 12.4 (ywpopa, cf. Cod. V).

209 Qutra tradi¢do literaria dentro da qual 2 Macabeus poderia ser pensado ¢ a das lendas de xrticig, as quais
relatam nao somente a histéria de fundagdo de uma cidade, como ainda frequentemente oferecem uma
explicacdo para o nome da cidade ou a razdo da escolha da sua localizacdo. Estas lendas, particularmente
populares em Alexandria, parecem ter tido influéncia no relato de Hecateu de Abdera (Bib. Hist., 40.3 = Fécio,
Bib., Cod. 244 = F9R = FGrH III A264 F= 13 Miiller = 9 Reinach = 11 Stern). Cf. VAN HENTEN, 2003, p. 81.
Neste relato de Hecateu, a fundagdo da cidade de Jerusalém € apontada para Moisés, que aparece como uma
espécie de fundador (e legislador) grego. Em outra tradi¢ao, indicada por Lisimaco (cf. Flavio Josefo, Ap., 1.34),
o nome de Jerusalém, Tepocdivpa, teria sido dado em decorréncia do verbo {epocvielv, “saquear templos”. Cf.
STERN, 1976, p. 382-388; BAR-KOCHVA, 2010, p. 334; KOSMIN, 2016, p. 44; BARBU, 2010, p. 26. Vale a
pena lembrar que um fragmento de Alceu (50 Diehl = 27 Lobel-Page = 350 Voigt) parece se referir a Jerusalém
como Tepoov[ivpa], de modo que, se de fato for uma referéncia a Jerusalém, apresenta o nome da cidade com
uma grafia diferente, mais préxima da suposta origem etimoldgica.

20Cf. 1.3,
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de 1 Macabeus que, sendo escrito em hebraico e traduzido para o grego, carrega no seu texto
diversos hebraismos, 2 Macabeus apresenta um texto originalmente “escrito em um tipo de
grego helenistico” que, segundo van Henten (2003, p. 66, nota 9), “¢ claramente diferente do
grego nos livros da Septuaginta, que pertencem a Biblia Hebraica, ou aqueles que sao
baseados em um original hebraico ou aramaico, como 1 Macabeus”. Trata-se, portanto, de
uma obra particularmente helenistica: ao mesmo tempo que € origindria e destinada para um
contexto judaico, € escrita em grego, € ndo em hebraico. Também a isto se soma o
vocabulario utilizado na obra, uma vez que a “ortografia, sintaxe, estilo literario e
vocabulario”, correspondem “ao que ¢ encontrado nos escritos de historiadores nao judeus do
periodo helenistico”, como bem lembra van Henten (2003, p. 66, nota 9). As caracteristicas
gregas, porém, ultrapassam a lingua e o vocabuldrio, e se apresentam também no estilo da
obra.

Mas, qual o estilo literario de 2 Macabeus? Segundo o préprio autor, o livro pretende

211

ser uma ictopio” . Neste caso, porém, diferente de outros contextos, o termo nio designa

99212 29213

uma “investigacdo”~'<, mas antes “um relato escrito de certos eventos”~'”, ou seja, trata-se de

uma iotopia mais pela forma do relato, como narrativa historica, do que pelo processo de

214 Afinal, a composicdo se d4 muito mais como um

composi¢do, como investigacdo historica
resumo de outra obra, sendo resultante mais de reflexdo do que de investigagdo,
intencionando ndo somente a instru¢do, mas também uma facilidade e prazer na leitura. Este
relato de eventos, portanto, além de se preocupar com os fatos narrados, tem a intencdo de
apresenta-los em uma disposicdo narrativa agraddvel, tal qual o autor apresenta em seu

comentario final:

(...) eu, aqui, porei fim ao meu relato. Se o fiz bem, de maneira conveniente a uma
composi¢do escrita, era justamente isso que eu queria; se vulgarmente e de modo
mediocre, € isso o que me foi possivel. De fato, como é nocivo beber somente vinho,
ou somente dgua, ao passo que o vinho misturado a dgua é agradavel e causa um
prazer delicioso, assim € a arte de dispor a narrativa que encanta a inteligéncia de

2112 Mac 2.32: “Aqui, pois, demos inicio a narragdo, s6 isto acrescentando ao que ja foi dito: seria simpldrio
alongar-se antes da histéria, para depois resumir a prépria histéria” (BJ, grifo nosso). Grego: &viedfev ovv
ap&dpeba tig dmynoemwg toilg mpoepnuévolg tocobtov Emlevéovieg eimbeg yap 10 pEv mpod Tig ioTopiog
mheovaley Ty 8¢ ioTopiav Emttepeiv.

212 Tal como em: Herddoto, Hist., 2.118-119; Platdo, Phd., 96a. Cf. LSJ, p. 842 (ictopia A.).

213 VAN HENTEN, 2003, p. 65. Cf. 2 Mac 2.24,30,32(esp.). Cf. LSJ, p. 842 (ictopia I1.); Polibio, Histor.,
1.57.5; Herdédoto, Hist., 7.96; Dionisio de Halicarnasso, Ant. Rom., 1.2; Aristoteles, Po., .1451b3.

240 termo grego iotopia, de fato, podia indicar duas coisas: 1) uma investigacdo (Herédoto, Hist., 2.118;
Platdo, Phd., 96a; Aristételes, Resp., 477*7; PA, 674°16), enquanto uma observacdo sistemadtica e cientifica
(Epicuro, Epi., 1), assim como o conhecimento obtido por tal investigacdo (Herddoto, Hist., 2.99; Deméstenes,
18.144); 2) ou, “o relato escrito da investigacdo de alguém”, como bem indicado no LSJ, enquanto uma
narrativa (Herédoto, Hist., 7.96; Aristételes, Rh., 1360°37; Po., 1451°3; Polibio, frag. 1.57.5; Dionisio de
Halicarnasso, Ant. Rom., 1.2; Calimaco, Aet., 3.1.7). Cf. LSJ, p. 842.
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quem 1& o livro?">. Aqui, porém, serd o fim. (2 Mac 15.37d-39, BJ)

Seguindo esta caracteristica, Jonathan A. Goldstein (1976, p. 34) indica que o estilo
de Jasdo de Cirene (e consequentemente de 2 Macabeus) é o de uma “histéria patética”!®, que
seria um género literdrio popular entre os gregos que, neste caso, visaria o entretenimento de
seus leitores “tocando fortemente nas emocdes, com retratos vividos de atrocidades,
heroismo, manifestacdes divinas, e com copioso uso de linguagem sensacional e retdrica,
especialmente quando apresentando os sentimentos dos personagens” (GOLDSTEIN, 1976, p.
34). O problema, porém, é que 2 Macabeus seria o tnico exemplo completo de uma “historia
patética”, sendo relacionado por Goldstein a alguns outros fragmentos®!’, na suposi¢io da
existéncia de um género literdrio na antiguidade, cuja base € justamente sua teoria em 2
Macabeus?!8. Ou seja, Goldstein niio percebe elementos de um género literdrio ja conhecido
em 2 Macabeus, mas parte de 2 Macabeus para criar um novo género literdrio, encontrando
correspondéncia somente em alguns fragmentos. Um procedimento mais imprudente do que
arriscado.

O aspecto dramaético do livro de 2 Macabeus, que leva Goldstein a criar sua teoria,
também recebeu outra explicagdo, por Malka Simkovich: segundo esta autora, a obra ndo
deve ser somente relacionada com a historiografia grega®!”, mas também com o préprio teatro
dramdtico grego. Assim como o drama grego se apresenta nio somente pela dramaticidade??°,
mas também pelos movimentos??!, que expressam este cardter, também o livro de 2 Macabeus

estd repleto de movimento, que dramatiza e dd forma ao relato. Este aspecto se evidencia

especialmente através das representagdes das oragdes: estas, muitas vezes, sao acompanhadas

215 A respeito da pratica de misturar d4gua ao vinho, cf. Hesiodo, Op., 594-595; Ateneu, Deipn., 10.426-427,430-
431. Segundo Francis Borchardt, uma vez que esta pratica é tida como sofisticada, e melhor que o vinho néo
misturado, como aparece em Herddoto (Hist., 6.84) e Platdo (Lg., 637¢), deve-se entender que o “epitomista”
considera seu trabalho como mais sofisticado, e consequentemente melhor, que o de Jasdo de Cirene. Cf.
BORCHARDT, 2016, p. 80, nota 31.

216 Cf. BICKERMAN, In: SGCH, p. 1129-1130; HABICHT, 1976, p. 189 (“patética e retdrica”).

217 Cf. Polibio, Histor., 2.56; Plutarco, Them., 32; Cicero, Orat., 37.128.

218 Robert Doran questiona a teoria de Goldstein, enfatizando que, apesar de haver um topoi literdrio
compartilhado entre 2 Macabeus e outros relatos historicos que apresentam os eventos de modo dramadtico, nega
a existéncia de um género proprio, tal como indica Goldstein. Cf. DORAN, 1981, p. 84-89, esp. 86-87, notas 43-
46. Para uma critica mais elaborada, cf. DORAN, 1979.

219 “As técnicas deste livro sio em grande medida aquelas da historiografia grega mais popular, com seu abuso
de milagres e episodios patéticos” (MOMIGLIANO, 1978, p. 19).

220 O “estilo melodramético” de 2 Macabeus ¢é enfatizado por Himmelfarb, segundo a qual é evidente nos relatos
da tortura e mortes dos martires, assim como no relato da morte de Antioco. Este estilo, juntamente a
preocupagdo em mostrar a derrota dos maus e aos comentarios do autor, sdo elementos “caracteristicos da escrita
histérica helenistica contemporanea” ao livro. Cf. HIMMELFARB, 1998, p. 29.

221 Segundo Arthur Wallace Pickard-Cambridge, as pecas gregas do periodo classico incluiam “um alto grau de
mobilidade, até de movimento rdpido, ajoelhando, se prostrando, e uma livre gesticulagdo” (PICKARD-
CAMBRIDGE, 1968, p. 58).
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de gesticulagdes como a prostracdo, o levantamento das maos, e o rasgar as vestes, COmo se

pode perceber na tabela abaixo:

1 Macabeus 2 Macabeus

Oracao 3.44; 3.5-53; 4.10; 4.24; 4.30- 1.23-29;2.9; 2.10; 8.27; 8.29; 10.16; 12.6; 12.15;

simples 33;5.33; 7.40. 12.28; 12.36; 12.42.

Oracao “rasgando as vestes...cairam “atirando-se diante do altar” (3.15);

gesticulada com a face por terra” (4.39-40)  “estendendo as mdos para o céu” (3.18-20);
“se prostrou com a face por “prostraram-se com o ventre por terra” (10.4);
terra” (4.55-56) “espargiram terra sobre suas cabegas e cingiram os
“rasgou suas vestes, espargiu po  rins com pano grosseiro...prostrados” (10.25-26);
sobre a cabeca” (11.71). “por trés dias continuos, com...prostracoes” (13.12);

“cobriram de terra as cabegas™ (14.15);
“estendendo as mdos para o céu” (14.34-36);
“com as mdos estendidas” (15.12);

“estendeu as mdos para o céu” (15.21-24);
“voltados para o Céu” (15.34);

Tabela 7 — Oracdo simples e gesticulada em 1 e 2 Macabeus???

Também, se os personagens em 1 Macabeus sdo retratados como os heroéis biblicos,
em 2 Macabeus estes se apresentam muito mais como herdis tragicos gregos (SIMKOVICH,
2011, p. 304)*?. Isto ndo significa que 2 Macabeus seja uma obra com qualidade artistica
superior a de 1 Macabeus. Afinal, ambos os livros possuem tanto importancia histdérica, como
obras historiograficas, como ainda qualidades artisticas, como obras literarias??*. Acontece,
porém, que 2 Macabeus d4 maior énfase as gesticulacdes nas oracdes, assim como dd maior
dramaticidade ao seu relato do que 1 Macabeus, por seguir um estilo dramdtico grego,
enquanto 1 Macabeus segue em grande medida a tradi¢do historiografica judaica. Isto nao
quer dizer que 1 Macabeus tenha ficado imune a influéncia grega, afinal, como bem indicado
por Arnaldo Momigliano (1975b, p. 88), “o renascimento da escrita histérica judaica no
periodo 200 a.C.-100 d.C. ¢ inseparavel da influéncia grega”. Porém, o estilo dramético de 2
Macabeus deixa claro que a influéncia grega ultrapassa o fato de ser uma escrita histdrica,
alcancando a profundidade dos detalhes e afetando inclusive os tragos pelos quais o relato

apresenta seus personagens>>,

222 Tabela baseada em: SIMKOVICH, 2011, p. 303. Utilizamos aqui a traduc¢do da BJ. Cabe se destacar que 2
Macabeus apresenta outros casos de performance, além das gesticula¢des, a exemplo dos “hinos e louvores” (2
Mac 10.38), dos “gemidos e lagrimas™ (11.6) e dos “lamentos e jejuns” (13.12).

223 Mesmo que as oracdes de her6is biblicos como Ezequias € Daniel também tenham gesticulagdes, cf. 2 Rs
19.15-19; Dn 6.10. Robert Doran estuda e apresenta a relacio de 2 Macabeus com inumeras histérias das
tragédias gregas. Cf. DORAN, 1981, p. 77-109. De fato, a relac@o entre histéria e tragédia era bastante profunda
na Antiguidade, cf. DORAN, 1979, p. 108. Cf. 3.3.3.

224 Sobre o elemento artistico na narrativa de 1 Macabeus, cf. WILLIAMS, 1999.

225 Um aspecto importante, mas néo recorrente no estilo literdrio de 2 Macabeus € a ironia. Apesar de C. Habicht



77

1.2.3 Recepcao

Apesar do estilo da obra ser aos moldes da literatura helenistica, seguindo modelos
gregos, sua principal recepcao nao se deu por um publico grego, mas judaico. Nao se deve
esperar uma ampla leitura de 2 Macabeus pelos gregos por conta do simples fato de ter sido
escrito em grego, ou mesmo por fazer parte da LXX. Afinal, apesar de possibilitar uma maior
divulgacao das obras judaicas para um publico grego, por acessibilidade linguistica, sdo raros
os casos que comprovam tal leitura da LXX por pessoas de fora do judaismo??°. De fato,
escrever em grego, em pleno século II a.C., ndo era de modo algum mudar o publico-alvo dos
judeus para os gregos, uma vez que cada vez mais a lingua grega se fazia presente nas
comunidades judaicas, ndo somente na Didspora, como também na prépria Judeia®?’.

Mesmo que a LXX possa ter feito os textos sagrados judaicos “acessiveis aqueles
que eram interessados no judaismo” (MOMIGLIANO, 1975a, p. 91), € dificil de se definir em
que medida havia tal interesse, afinal, sdo raros os registros de gregos interessados na religiao

judaica®?®

. Muito maior € o interesse por parte dos egipcios, porém, as razdes destes eram
muito mais negativas do que positivas: havia no Egito uma verdadeira polémica em torno do

9

Exodo judaico®”, entre judeus e egipcios, que competiam na reformulacio do relato,

transformando ndo somente a imagem de Moisés no mundo helenistico como também dentro

(1976, p. 190) ter defendido que ndo ha ironia neste livro, a mesma ¢ identificada por Robert Doran (1981, p. 58,
nota 28) e analisada por Tobias Nicklas. Cf. NICKLAS, 2007, p. 101-111.

226 Como Arnaldo Momigliano destaca, “nenhum poeta ou filosofo helenistico [grego] citou-a [LXX] (...) A
primeira citacdo da Biblia por um fil6sofo grego é encontrada no tratado Sobre o sublime [Subl.] atribuido a
Longinus, que ¢ normalmente datado no primeiro século d.C.” (MOMIGLIANO, 1975a, p. 91). Cf. 65 Stern,
frag. 148 (p. 361-365 [I]). Mesmo assim H. B. Swete indica a influéncia da LXX em diversos autores do periodo
helenistico, como Demétrio (cf. Clemente, Strom., 1.141; Eusébio, Praep. evang., 9.19,21,29), Eupolemo (cf.
Clemente, Strom., 1.141; Eusébio, Praep. evang., 9.17), Artapanus (cf. Eusébio, Praep. evang., 9.18,23,27),
Teodoto (Eusébio, Praep. evang., 9.22), Ezequiel (Eusébio, Praep. evang., 9.28) e Cleodemus Malchos
(Eusébio, Praep. evang., 9.20). Cf. SWETE, 1900, p. 369-380.

227 Como bem lembra Hans Debel, “a presenga de inscrigdes gregas, nomes e palavras emprestadas em hebraico
e aramaico a partir do séc. II d.C. adiante, assim como os fragmentos gregos descobertos em Qumran, tudo
demonstra que o grego era aprendido, entendido e ativamente usado na Palestina por volta da virada da Era”
(DEBEL, 2010, p. 182). A respeito da lingua grega entre judeus neste contexto, cf. BAUMGARTEN, 2002, p.
13-30; MUSSIES, 1976, p. 1040-1064. Isto corrobora para a perspectiva de Momigliano que a LXX teria
surgido no interior da prépria comunidade judaica, a partir da iniciativa privada, cf. nota 121.

228 Apesar do contato entre gregos e judeus ser atestado pelos estudos arqueoldgicos jd no século X a.C. (cf.
WALDBAUM, 1994), o primeiro relato grego a respeito dos judeus somente aparece por volta do século Il a.C.,
seja este o relato de Hecateu de Abdera (como defende W. Jaeger, M. Hengel, O. Regenbogen, F. Jacoby, A. D.
Nock, E. J. Bickerman), ou de Teofrasto (como coloca M. Stern, cf. Porfirio, De abst., 2.26 = f5R = Stern, p. 10-
12 [1]; Reinach, p. 7-8). Cf. JAEGER, 1938. A respeito da datagdo destes textos, cf. MURRAY, 1973; STERN,
1973.

229 Em decorréncia da hostilidade entre judeus e egipcios dentro do Egito, cuja consequéncia parece ter sido
inclusive a destruicdo do templo de Elefantine, se estabeleceu uma verdadeira disputa a respeito do relato do
Exodo, de modo que Flavio Josefo, em seu Ap. responde aos autores egipcios (Manetdo, Lisimaco, Querémon,
Apido, etc) que relataram este evento. Sobre esta polémica, cf. GRUEN, 1998 (=GRUEN, 2016, p. 197-228).



78

do préprio judaismo®*,

Também, mesmo que se possa considerar a LXX como 1til no proselitismo — que,

231

como veremos neste trabalho=’’, ganhou espago no judaismo do Segundo Templo —, ndo ha

nenhum registro de conversio ao judaismo por conta da leitura da Biblia Hebraica em grego
(MOMIGLIANO, 1975a, p. 91), o que torna a situa¢io mais hipotética do que factual. E mais
provdvel (e documentdvel) que a LXX tenha tido sua importancia praticamente restrita ao
contexto judaico. Dentro deste contexto, pode-se perceber ndo somente a valorizacdo como
ainda a influéncia da LXX em autores judeus helenisticos. Deste modo, a lenda da origem da
LXX presente na Carta de Aristeas, segundo a qual a LXX foi composta por 72 ancidos

dentre as 12 tribos de Israel convocados pelo proprio Ptolomeu II para composi¢dao de uma

traducdo de seus textos sagrados, foi adotada e defendida por autores judeus como Filo*2,

233 234

Flavio Josefo™” e até mesmo Aristobulo™”, que pode ser o Aristobulo, preceptor do rei

Ptolomeu?*®, a quem a segunda carta de 2 Macabeus (1.10) é enderecada.

Mesmo dentro do contexto judaico, porém, havia certa hostilidade por parte de

236

determinados grupos, como se pode perceber pelas criticas rabinicas®® e mesmo pela criacdo

de novas traducdes gregas, como as versdes de Aquila, de Simaco, e de Teoddcio. Apesar

destas novas traducdes ndo significarem um abandono da LXX, mas antes uma revisdo da

37

mesma®¥’, tiveram em boa medida uma importincia consideridvel no debate contra os

238

cristdos—°. Nao se deve ignorar, porém, que hd documentacdo que indica ndo apenas certa

230 A respeito da imagem de Moisés no mundo helenistico, cf. RUPPENTHAL NETO, 2016b; GAGER, 1972. A
respeito da influéncia da atitude antijudaica egipcia sobre a imagem de Moisés, cf. HATA, 1987; GRUEN, 1998
(=GRUEN, 2016, p. 197-228). A respeito da imagem de Moisés no judaismo helenistico, cf.
RUPPENTHALNETO, 2016a. Cf. também: BLOCH, 2013, p. 4603-4604.

BLCT. 3.3.2.

232 Cf. Josefo, AJ, 12.2.11-15.

233 Cf. Filo, Vit. Mos., 2.37-41. Apesar de Filo utilizar a LXX em suas andlises biblicas, a modifica, mediante seu
modo de interpretagdo, cf. DELL’AQUA, 2003, p. 25-52 [46].

234 Arist6bulo, de quem sobraram apenas cinco fragmentos, foi um judeu do séc. II a.C., que viveu na corte de
Ptolomeu II, rei do Egito. Seus fragmentos (se considerados veridicos) indicam que ele buscou explicar a
religido judaica para um publico grego (o préprio Ptolomeu), possivelmente em decorréncia da disponibilidade
dos textos judaicos em lingua grega. O estudo de seus fragmentos, porém, indica algumas diferencas marcantes
entre suas citagdes da Biblia Hebraica e a tradugdo da LXX, cf. ADAMS, 2014. Os fragmentos de Aristobulo
foram preservados nos seguintes textos: Eusébio, Hist. eccl., 7.32.16-18; Praep. evang., 7.14; 8.10; Clemente,
Strom., 1.5.6. Cf. Holladay (IIT); COLLINS, A. Y., 1983, p. 831-842 (II).

235 Segundo 2 Mac 1.10 a carta é dirigida a “Aristobulo, preceptor do rei Ptolomeu e pertencente a linhagem dos
sacerdotes ungidos” (Aptotofodrim didookdr® [Ttolepaiov t0d Paciémg dvl 8¢ Ao Tod TV YPLoTOV iepémv
vévoug). Cf. RAJAK, 2009, p. 78.

236 Cf. nota 129.

7 Cf. RAJAK, 2009, 296-303.

238 Os cristdos adotaram em boa medida a LXX, como se pode perceber no amplo uso da mesma no NT.
Segundo Justino Martir (D. cont. Tryph., 71.1-2), os judeus rejeitavam diversas passagens da LXX que eram
interpretadas pelos cristdos como referentes a Jesus Cristo. Um dos principais textos que gerava polémica era o
de Isaias 7.14, no qual a tradu¢do da LXX trazia mapBévog, “virgem”, enquanto nas outras traducdes gregas
(judaicas), trazia-se vedvig, “jovem mulher”. Cf. Justino, D. cont. Tryph., 71.3; 84.1-4; Eusébio, Dem. Ev.,
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rejeicdo judaica a LXX anterior ao debate com o cristianismo, como ainda manuscritos em
Qumran que parecem indicar corre¢des ao texto grego da LXX?¥. De toda forma, a LXX foi
consideravelmente importante dentro da comunidade judaica, especialmente no periodo
helenistico, mas também em periodos posteriores?*’, de modo que, sendo aceita ou criticada,
era conhecida e lida por boa parte dos judeus.

Quanto a 2 Macabeus, além de ndo haver nenhuma prova que Filo conhecia o livro
(MOMIGLIANO, 1975b, p. 88), parece ter sido ignorado por Flavio Josefo, que
aparentemente se vale somente de 1 Macabeus na constru¢do do seu relato sobre a Revolta

dos Macabeus?*!

. No entanto, ndo esta claro se Josefo ndo conhecia 2 Macabeus ou se decidiu
ndo o utilizar, seja pela proximidade do texto com 1 Macabeus (o que tornaria o uso do
mesmo dispensdvel)?*?, ou ainda como uma decisio ideoldgica, a fim de evitar uma
perspectiva menos positiva dos macabeus®*. Tal possivel postura de Josefo, rejeitando o livro
ideologicamente, indicaria que 2 Macabeus ndo carrega consigo a ideologia de
engrandecimento da dinastia dos asmoneus, presente em 1 Macabeus, mas antes apresenta

outros aspectos ideoldgicos, tdo diferentes e variados que a0 mesmo tempo o aproximam € o

afastam deste outro livro.

1.3 ASPECTOS IDEOLOGICOS

Diferente de 1 Macabeus, o livro de 2 Macabeus apresenta seus aspectos ideoldgicos
completamente carregados de elementos teoldgicos: traz a luz tanto as intervengdes divinas
quanto as ac¢Oes humanas, enfatizando primeiramente a libertacdo divina, e somente em
segundo plano a participacdo humana neste processo. Deste modo, além de ser uma obra

244

historiografica, tal como indicado anteriormente””, € o trabalho de um tedlogo habilidoso,

7.1.32-33; Ireneu, Adv. Haer., 3.21.1-4. Também a traducio de Aquila evitou o termo Xpiotdc, substituindo-o
por nAeupévog, tal como se percebe nos textos de 1 Sm 2.35, 2 Sm 1.21, SI 2.2 e 38.8, Is 45.1 e Dn 9.26
(FERNANDEZ MARCOS, 2000, p. 109, nota 2). Origenes (Ep. ad Af., 6), lembra da importancia da comparacio
entre as versdes gregas, a fim de ndo ser acusado de ignorancia pelos judeus.

239 Cf. FERNANDEZ MARCOS, 2000, p. 109. Como indicado por Natalio Fernandéz Marcos, a descoberta dos
textos gregos em Qumran fortalece a teoria segundo a qual a LXX teria surgido dentro da prépria comunidade
judaica, além de indicar que a revisdo da mesma ja estava sendo feita antes mesmo da polémica com os cristaos,
cf. FERNANDEZ MARCOS, 2000, p. 70. A respeito das variacdes nos Mss. gregos de Qumran, cf. DEBEL,
2010. A respeito da importancia dos Mss. de Qumran na compreensdo da LXX, cf. TOV, 1999, p. 285-300.

240 Como bem destacado por John Pairman Brown, a LXX serviu inclusive no empréstimo de palavras gregas
para o Targum, a versdo aramaica comentada da Biblia Hebraica. cf. BROWN, 1989.

241 Cf. nota 66. Cabe se destacar que, apesar de Fldvio Josefo conhecer Filo de Alexandria (cf. Josefo, AJ,
18.259), ndo menciona suas obras, mesmo que provavelmente as tenha conhecido e lido. Cf. STERLING, 2013,
p. 101-113.

22 Cf. SCHWARTZ apud RAJAK, 2009, p. 221, nota 41.

243 Cf. GOLDSTEIN, 1983, p. 26-27, nota 80.

MCf.1.2.2.
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como lembra J6szef Zsellengér (2007, p. 184), o qual “usou todo o livro de Isaias, Daniel 12,
e Deuterondmio como uma base teologica” para sua interpretacao da histéria da Revolta dos

Macabeus.

1.3.1 Propaganda do Templo

Mas, o que Isaias, Daniel e Deuterondmio possuem em comum? Segundo Zsellengér

(2007, p. 184), os trés livros carregam consigo o pressuposto de um conceito teoldgico do

245

Templo®*. Apesar de terem existido diversos santudrios, mencionados na Biblia Hebraica*°,

assim como um bom ndmero de templos judaicos dentro e fora de Israel, a exemplo dos

248 249

templos de Elefantine®*’ e de Leontopolis**®, no Egito, e do Monte Gerizim**°, em Samaria,

certamente o Templo de Jerusalém teve importincia particular: se destacou ndo somente
como “o centro religioso de Israel” (DE VAUX, 2008, p. 364), mas também como “o centro
em volta do qual a identidade judaica foi organizada” (ZSENGELLER, 2007, p. 181). Deste

modo, além de ser apresentado como a morada de Deus pelos textos deuteronomistas>?,

245 Qutro elemento em comum entre estes livros € que os trés servem como fundamentagdo para a teologia do
martirio (cf. 1.3.2): Deuterondmio funciona como explicacdo da necessidade do martirio pelo pecado que
contamina todo o povo, Isafas (53) serve de fundamento para a ideia de que a morte de um individuo pode salvar
o coletivo, e Daniel (12) apresenta a fé na ressurrei¢do, utilizada em 2 Macabeus como recompensa esperada
pelos martires, que lhes d4 forca para a entrega de suas vidas.

246 1 ocais de santudrios mencionados na BH: Bersabéia, cf. Gn 21.14-19,33; 26.23-25; 1 Sm 8.1-2; Am 5.5;
8.14; Hebron-Manre, cf. Gn 13.18; 15-18; 23.19; 35.27; 2 Sm 2.4; 5.3; Zor4, cf. Jz 13; Bet-Sames, cf. 1 Sm 6.10-
14; Gabaon, cf. 1 Rs 3.4ss; Siquém, cf. Gn 22.1-4,19; Betel, cf. Gn 28.10-22; Gn 31.5b,13; 35.1ss; 1 Sm 10.3;
Guilgal, cf. Js 4.18-19; 7.6; Silo, cf. 1 Sm 1-3; Jz 21.19ss; Mispa, cf. Jz 20-21; 1 Sm 7.5-12,16; 10.17ss; Ofra, cf.
Jz 6.11-32; Jz 8.27; Monte Tabor, cf. Dt 33.19; Js 19.22; Jz 4.6; DA, cf. Jz 17-18; Penuel, cf. Gn 32.2-3,25-32; Js
22.7ss; Jz 11.11,34. Cf. FOHRER, 2012, p. 78-80; 141-144.

247 Conforme os registros em papiros descobertos a partir de 1893 indicam, havia uma coldnia de mercenarios
judeus em Elefantine, no Egito, pelo menos desde 525 a.C. Nesta localidade, um templo judaico foi construido,
onde o Deus dos judeus, chamado “lahu” era venerado juntamente a outros deuses. A respeito do Templo de
Elefantine, cf. ROSENBERG, 2004.

248 Apesar de ndo haver dividas de que existiu um Templo judaico no Egito que foi construido por um sacerdote
chamado Onias, os detalhes da histéria sdo bastante contraditérios. Mesmo nos relatos de Josefo ha contradigdo:
enquanto no Bellum Judaicum é dito que foi Onias III (Onias, “filho de Simao”), quem constrdi o Templo, apos
fugir ao Egito quando o Templo de Jerusalém foi profanado por Antioco (cf. Josefo, BJ, 1.31-33; 7.420-436; cf.
b. Menah 109b; y. Yom 6.3), no Antiquitate Judaicae, afirma que Onias fugiu para o Egito quando Alcimus foi
feito sumo sacerdote, ou seja, Onias IV, uma vez que Onias III ja estaria morto, cf. 2 Mac 4.33-34; Dn 9.26;
11.22; 1 En 90.8. Deste modo, os estudiosos se dividem quanto a quem construiu o Templo: se Onias IIT (F.
Parente, V. Keil, J. E. Taylor) ou Onias IV (G. Bohak, E. Gruen, G. Hata). Cf. Josefo, Ap., 2.50-52. A respeito
do Templo de Leontopolis, cf. COLLINS, 2000, p. 69-77; TCHERIKOVER, 1959, p. 275-278; GRUEN, 2016,
p. 359-382; CAPPONI, 2013, p. 4903-4904.

249 Apesar de Flavio Josefo indicar o tempo de Alexandre para a constru¢io do Templo do Monte Gerizim
(Josefo, AJ, 13.255-256; BJ, 1.63), este parece datar aproximadamente do séc. V a.C., tendo sido destruido em
128 a.C., por Jodo Hircano I, cf. Flavio Josefo, AJ, 14.6.2; 18.4.1; BJ, 3.7.32. Segundo uma tradi¢do rabinica,
sua destrui¢do dataria do periodo de Alexandre, tendo sido realizada por Simao, o Justo, cf. Yom 69a e, segundo
uma tradi¢do samaritana, o templo de Gerizim estaria associado até mesmo a Abrado, quando se encontra com
Melquisedeque, cf. SILVA, 1996, p. 13.

230 O Templo de Jerusalém passa a ser apresentado ndo somente como morada de Deus, mas também como a
morada de seu nome. Uma vez que na mentalidade semitica o nome representa a pessoa, onde esta o “Nome de
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também passa a ser o simbolo de um “monotemplismo”?!

, 0 qual serve para a construgdo de
uma identidade judaica unificada no periodo do Segundo Templo, dentro e fora da Judeia. O
Templo de Jerusalém, portanto, ndo somente centraliza politicamente o Estado pds-exilico,
principalmente quando liderado pelo sumo-sacerdote, como também centraliza religiosamente
o povo judeu, espalhado pelo mundo. E, portanto, o grande simbolo do povo judeu,

aparecendo recorrentemente nas moedas judaicas, como no caso abaixo (Figura 1):

252

Figura 1 — Tetradracma de prata da Revolta de Bar Kokhba
Anverso: Fachada do Templo com a arca da alianca ao centro e uma estrela sobre o Templo. Inscrig¢do:
“Shimon” (hebraico). Reverso: um lulav (folhagem da tamareira) e um etrog (cidra amarela). Inscricdo: “Pela
liberdade de Jerusalém” (hebraico). Borda pontilhada. Tetradracma de prata proveniente da Judeia. 28mm,
14.07g. 133-135 d.C.

Esta moeda, porém, € particularmente importante, uma vez que serve como prova de
que o Templo de Jerusalém serd o grande simbolo até mesmo da Revolta de Bar Kokhba

(132-136 d.C.)*>, empreendida pelos judeus contra os romanos, aparecendo inclusive nas

Yahweh”, Deus se faz presente, e de modo especial. Cf. DE VAUX, 2008, p. 365.

251 Cf. ZSENGELLER, 2007, p. 182, nota 5.

252 Fonte: Hendin 711. Foto do site do Classical Numismatics Group (CNG), No. 796062. Mildenberg 85.12,
0O127/R44. Para moedas semelhantes, cf. Kunst Historisches Museum Wien, Austria, Showcase 15 (The Bar
Kokhba Revolt and the Foundation of Jerusalem as the Colony Aelia Capitolina), 2A, 2B, 3A e 3B.

233 A Revolta de Bar Kokhba, também denominada “Segunda revolta judaica” ou ainda “Terceira revolta
judaica” (caso se conte a Guerra de Kitos), foi uma revolta empreendida por judeus liderados por Simao Bar
Kokhba contra o Império Romano. Possivelmente uma das causas da revolta foi a proibi¢do da circuncisio (cf.
nota 487). Os resultados da Revolta foram a destrui¢do de boa parte da populacdo judaica, a supressdo da
liberdade religiosa judaica pelo imperador Adriano e a incorporacdo da Judeia na provincia da Syria Palaestina
(cf. nota 695). A respeito da Revolta de Bar Kokhba, cf. MOR, 2016; SCHAFER, 1990; 1999; ZISSU; ESHEL,
2016; SMALLWOOD, 1959; 1961; OPPENHEIMER, 1982.
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moedas cunhadas pelo movimento (Figura 1)>*

, mesmo que o Templo j4 ndo existisse mais,
uma vez que havia sido destruido pelos romanos, liderados pelo general Tito, mais de 50 anos
antes (em 70 d.C.)*>.

Se a teologia do Templo ganha corpo nos textos deuteronomistas, a mesma se
desenvolve ao longo do periodo do Segundo Templo: ndo sé a nocao da presenga divina no
Templo evoluiu (DE VAUX, 2008, p. 365) como também a perspectiva segundo a qual o
destino do Templo se vincula a situacao religiosa do povo judeu cresceu. Deste modo, quando
se estuda o livro de 2 Macabeus dentro de um contexto teoldgico maior, podemos perceber
que “o que emerge da andlise literaria de 2 Macabeus” ¢ “primeiramente e principalmente o
tema deuterondmico que o Deus invencivel dos judeus protege seu templo e seu povo apenas
quando sdo leais a Ele e bons”, como bem destacou Robert Doran (1981, p. 110). A

centralidade do Templo neste livro, porém, também € explicitada por uma possivel

apresentacao do livro como relato do ataque, da profanagdo e da defesa do Templo:

SITUACAO ACAO TEXTO
ATAQUE Heliodoro invade o Templo 3.1-40
PROFANACAO A profanacdo do Templo e sua renovagdo 4.1-10.9
DEFESA A defesa do Templo por Judas 10.10-15.36

Tabela 8 — 2 Macabeus dividido em relagdo ao Templo?>®

Além desta possivel divisdo do livro, também as recorrentes referéncias ao Templo

indicam a importancia deste dentro do relato. Nas 40 vezes que o Templo de Jerusalém é

13

mencionado em 2 Macabeus, sdo utilizadas quatro expressdes diferentes: 0 iepdv, “o

templo”, utilizada 21 vezes®’; 6 vadg, “a habitacio”, que aparece 11 vezes®®; 6 oixoc, “a

254 Como bem indicado por Yonatan Adler (2007-2008), um tema bastante comum nas moedas da revolta ¢ um

jarro com pescogo fino e corpo largo, usualmente identificado como o frasco de ouro utilizado na cerimdnia de
libacdo que ocorria no Templo de Jerusalém durante a festa dos taberndculos. Outro elemento bastante presente,
normalmente apresentado junto a este jarro, é o ramo de salgueiro, também utilizado na ritualistica do Templo
durante a festa dos tabernaculos. Cf. ADLER, 2007-2008. A respeito das moedas cunhadas durante a Revolta de
Bar Kokhba, cf. Mildenberg; MILDENBERG, 1980.

255 A destrui¢do do Templo de Jerusalém se deu em decorréncia do sitio desta cidade pelos romanos durante a
Primeira Guerra Judaico-Romana (66-73 d.C.). Tito, que viria se tornar imperador romano, comandou o ataque a
cidade, que culminou na destrui¢do de seu templo e no saque da cidade, comemorado com o Arco de Tito,
localizado na Via Sacra, em Roma. A respeito do relato de Josefo sobre a destruicao do Templo, cf. nota 579.

256 Tabela baseada em: DORAN, 1981, p. 75. Cf. ZSELLENGER, 2007, p. 183. Em parte, seguimos a
perspectiva de Pierre Jordaan, segundo o qual o Templo se apresenta dinamicamente em 2 Macabeus a partir de
trés episddios: 1) Heliodoro tenta saquear o templo (2 Mac 3); 2) A deterioracdo da nagdo e do Templo (2 Mac
4-6); 3) A restauragdo do Templo (2 Mac 8-15). Cf. JORDAAN, 2015.

2572 Mac 1.18; 2.9,19,22; 3.2,4,12,30,40; 4.14,32,39,42; 5.15,21; 11.3; 13.10; 14.13,31,33; 15.17.

238 2 Mac 6.2; 8.2; 9.2,16; 10.3,5 (2 vezes); 13.23; 14.35; 15.18,33. Apesar da expressdo O vaog, “a habitagdo”,
ser proveniente do verbo vaim, “habitar”, passou a designar a ideia de templo, tanto no contexto da literatura
grega como na literatura judaico-cristd. No caso grego, veio a significar ainda a parte do templo que contém a
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casa”, utilizada somente 2 vezes™”; e 0 T0moc, “‘o lugar”, a qual aparece 6 vezes™" . Apesar da
variagdo de termos parecer ser uma forma de colorir o texto (ZSENGELLER, 2007, p. 184), a
recorrente referéncia ao Templo sugere seu valor dentro do relato. Também, como bem
indicado por Malka Zeiger Simkovich (2011, p. 307), esta énfase se dd ndo somente nas
referéncias ao Templo, como ainda nas referéncias a prépria cidade de Jerusalém, que em 2

)261

Macabeus é muitas vezes chamada de “a cidade” (1] @6A1G)™", indicando a importancia da

mesma, conforme se pode ver na tabela abaixo:

1 Macabeus 2 Macabeus

Templo/Altar 1.21-23,39,46; 2.8-12; 3.45,51; 4.36-  2.19,22;3.2,4,12,30; 4.15,34,42; 5.15,21;

38,41-51;5.1,6.7,26; 7.33,37,42; 6.2,4;8.2;9.16;10.1,2,5; 11.3,25;
10.42,44; 13.3,6; 14.15,31,42,48; 13.14,23; 14.4,31-33; 15.17,18,33.262
15.9.

Jerusalém 1.14,20,29,35,38,44; 2.1,6,18,31; 1.1,10; 3.1(m6A15),6,9,14(ndMC),37;
3.35(2x),45,46; 6.7,12,26,48; 4.9,21,38(noMg),39(noMG),48(MOMG);
7.17,19,27,39; 8.22; 9.3,50,53; 5.2(moMg),5(mdMg), 1 7(moNG),22,25; 6.2;
10.7,10,31,32,39,43,45,66,74; 8.3(moMcg),17(moAG),31,36; 9.4,14(OMC);
11.7,20,34,41,51,62,74; 12.25,36; 10.1(m6Mg),15; 11.2(mdM16),5,8;
13.2,10,39,49; 14.19,36,37; 12.9,29,31,43; 13.14(mo6M\1g),23,37,
15.7,28,32; 16.20. 15.14(ndMg), 1 7(mdhg),30.

Tabela 9 — O Templo e Jerusalém em 1 Macabeus e 2 Macabeus?®*

A especificagdo de Jerusalém como “a cidade” é ainda acompanhada por uma certa
desvalorizagdo do restante da Judeia, que tem pouca projecdo em 2 Macabeus se comparado a
1 Macabeus®®*. Além das inimeras referéncias ao Templo e a Jerusalém, também o livro
como um todo indica seu foco no Templo. Afinal, seu tema geral parece ser justamente “a

ameaca e resgate do Templo durante o dominio de quatro reis seléucidas”, de forma que “no

imagem de um deus (cf. Herédoto, Hist., 1.183; 6.19; Xenofonte, Ap., 15), assim como os altares levados em
procissdes (cf. Herédoto, Hist., 2.63; Diodoro, Bib. Hist., 1.15). No caso judaico-cristdo, foi primeiramente
utilizada para traduzir a palavra hebraica heykal (73°7) na LXX, marcando presenga no NT: Mt 23.16ss;
27.5,40,51; Mc 14.58; 15.29,38; Lc 1.9,21,22; 23.45; Jo 2.19ss; At 17.24; 19.24; 1 Co 3.16ss; etc.

2392 Mac 14.36; 15.32.

2602 Mac 1.29; 2.18; 3.2,18; 8.17; 15.34.

201 “Bm toda referéncia a Jerusalém em 1 Macabeus o nome préprio da cidade é usado; somente em 2 Macabeus
Jerusalém é chamada de 1} moAg” (SIMKOVICH, 2011, p. 307).

262 Os tinicos capitulos que ndo mencionam o Templo sdo os capitulos 7 e 12, de modo que esta particularidade
do capitulo 7 corrobora para a usual desconfiancga sobre sua originalidade na composi¢do da obra (cf. 1.2.1). Cf.
MCCLELLAN, 2009, p. 90-91.

263 Tabela baseada em: SIMKOVICH, 2011, p. 306.

264 Enquanto Goldstein destaca que “1 Macabeus é formidéavel por sua precisdo geografica”, de modo que “sitios
de batalhas e eventos importantes sdo quase sempre nomeados” (GOLDSTEIN, 1983, p. 12), Simkovich enfatiza
que 2 Macabeus foca nos eventos ocorridos no Templo e em Jerusalém, de modo que “desenfatiza eventos
maiores na Judeia” (SIMKOVICH, 2011, p. 307). Para este autor, a razdo seria que, enquanto 1 Macabeus foi
escrito para um publico da Judeia, 2 Macabeus foi escrito para “a comunidade da Didspora, que se identifica com
a adorac@o no Templo, mas nio necessariamente com a sociedade da Judeia” (SIMKOVICH, 2011, p. 307).
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comeco e no fim da histéria, dois periodos na existéncia do Templo-Estado judaico sdo
retratados como similarmente pacificos” (VAN HENTEN, 2003, p. 71). Ou seja, com a
ideologia do Templo, hd uma propaganda clara tanto da importancia deste para a divindade
patrona de Jerusalém e dos judeus®®, que protege seu préprio lugar (cf. 2 Mac 15.34)%°,
quanto do Estado politico-religioso judaico, centralizado no Templo de Jerusalém pela figura

267 O Templo, assim, é, como bem indicado por van Henten (2003, p. 76-

do sumo-sacerdote
77), “tanto a institui¢do religiosa central” quanto “o simbolo da unidade do povo judeu”. O
perddo divino, portanto, se apresenta a0 povo como um todo na restauracao do Templo e sua
purificac@o, que envolve tanto a vitdria contra os inimigos estrangeiros (mais enfatizada em 1

)268

Macabeus)~"® quanto a piedade dos judeus (mais destacada em 2 Macabeus).

1.3.2 Teologia do martirio

Enquanto em 1 Macabeus o perddo divino se dd principalmente no derramamento do
sangue dos impios que profanaram o Templo, em 2 Macabeus € o sangue puro dos martires
que concede o perddo divino®®, transformando completamente o andamento dos eventos>’’.
Se a perseguicdo € uma punicdo decorrente do pecado de Israel, a redencdo de Israel s6

poderia ser alcangada pelo seu perddo (cf. tabela 1). Para tal perddo, é necessario, segundo a

265 Cf. DORAN, 1981.

266 O Templo de Jerusalém é visto como a habitagdo de Deus. Sua Shekynah (7row), “habitagdo”, “presenca”,
havia sido prometida por Deus (Ex 28.5; 29.45; Is 8.18), apesar de que nenhum local pode conter realmente a
Deus (1 Rs 8.27; Is 66.1; cf. At 7.48). Assim, apesar de figurativamente, o Templo de Jerusalém € tido como
morada eterna de Deus (1 Rs 8.13), sendo denominado como sua “casa”, ou seus “atrios”, cf. S127.4; 42.5; 76.3;
84; 122.1-4; 132.13-14; 134, etc; DE VAUX, 2008, p. 364. Deste modo, em 2 Macabeus pode-se ler o seguinte:
“(...) te comprazes em que surgisse em meio a nés o Santuario no qual habitas” (2 Mac 14.35 [BJ]). Por isso,
além de vaog (“habitagdo”) o Templo também é chamado de oikog (“casa”). O texto de 2 Mac 14.35, porém,
também conecta a ideia da habitagdo de Deus no Templo com a Festa dos Tabernaculos (cknvomnyiog), valendo-
se da expressdo oknvacewc, “habitas” que poderia ser ainda traduzida como “tabernaculas”, proveniente da raiz
oknvow, “tabernacular”, “estar na tenda”, “habitar”. Cf. Jz 5.17; Xenofonte, An., 5.5.11; Jo 1.14; Ap 7.15; 12.12;
13.6; 21.3. “O nome oknvomnyia para o novo festival parece ser consistente com outras informagdes no livro as
quais todas apontam para a centralidade do Templo” (VAN HENTEN, 2003, p. 75).

267 Apesar de Judas e seus sucessores ndo serem da dinastia dos Oniadas, tal como Onias III (e mesmo Jasdo), o
livro de 2 Macabeus parece vincular o sumo-sacerdécio macabeu ao passado histérico e biblico de Israel,
mediante as tradi¢des referidas em 2 Mac 1.18-2.12, cf. VAN HENTEN, 2003, p. 77.

28 Cf. 2.3.4.

209 “Em 1 Macabeus, a célera divina se afastou das pessoas gracas a acdio purificadora dos macabeus, uma acdo
que consistiu em erradicar os impios de Israel. Aqui [2 Macabeus], ao contrdrio, € o sangue dos madrtires e em
particular dos infantes inocentes que expia os feitos do povo e permite em definitivo a acdo de Judas, que ndo
poderia ter conseguido sem a béngdo divina” (BERTHELOT, 2006, p. 106). Como bem lembra C. Habicht, a
morte dos recém-nascidos e circuncidados (2 Mac 6.10) é particularmente importante, sendo denominados
avopaptitot em 2 Mac 8.4, ou seja, “inocentes de culpa pessoal” (HABICHT, 2006, p. 98, nota 29). A respeito
da teologia do martirio, seus antecedentes e mesmo sua influéncia na teologia crista, cf. HEARD JR., 1989.

270 Elias Bickerman lembra que “a virada nos eventos ¢ trazida pelo sangue dos martires” (BICKERMAN, 2007,
p- 1056 [II]), mas, como bem indicado por Christian Habicht, também a culpa (pecado) havia transformado os
eventos: “culpa e expiacdo dominam os fatores causais trazendo os pontos de virada nos eventos” (HABICHT,
2006, p. 99).
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teologia do martirio, uma expiacdo, que implica preferencialmente’’! em sangue

derramado?®’?. Nesta perspectiva, da mesma forma que alguns individuos contaminaram todo o
povo mediante seus pecados>’?, também alguns individuos poderiam cancelar a culpa de todo
o povo através de sua obediéncia, servindo como sacrificios voluntirios (HABICHT, 2006, p.
99)27*, Sabendo desta condic¢do, os sete irmaos martires tomam a decisdo do martirio estando
conscientes da capacidade expiatdria de suas mortes: “Possa afinal deter-se, em mim e nos
meus irmaos, a ira do Todo-Poderoso, que se abateu com justica por sobre todo 0 nosso
povo!” (2 Mac 7.38)*".

A morte dos martires, portanto, ndo é somente decorrente da persegui¢ao de Antioco,
mas também visa apaziguar a “ira do Todo-Poderoso” (mavtokpdropog 0pynv), derramada
sobre 0 povo de Israel. Segundo a maldicio de Deuterondmio 29 (v. 19)?7°, a “ira”

(éxkavOnoeton Opyn) e o “ciume” (0 {Rrog) de Deus cairiam sobre todo o povo por causa

daqueles que se afastassem dele, servindo outros deuses (cf. Dt 29.17)*"7. A necessidade do

211 Apesar de 1 Sm 15.22 indicar a preferéncia divina pela obediéncia aos holocaustos, hd outros textos
importantes ¢ mesmo ritos que “acentuam bastante o valor expiatdrio do sangue”, como lembra Roland de Vaux
(2008, p. 457), como Lv 17.11: “Porque a vida da carne estd no sangue. E este sangue eu vo-lo tenho dado para
fazer o rito de expiag@o sobre o altar, pelas vossas vidas; pois ¢ o sangue que faz expiacao pela vida” (BJ). Cf.
Hb 9.22. Cabe lembrar que no Sirdcida se indica que a obediéncia e a bondade valem como sacrificios (Eclo
35.1-5), mas ndo despreza o valor dos mesmos (cf. Eclo 35.6-13).

272 «A disposicdo para expiar ¢ mostrada pela resisténcia aos comandos do rei, pela orac¢do, pela confissdo, mas
sobretudo através do sacrificio de sangue” (HABICHT, 2006, p. 99).

273 Cf. 2 Mac 5.17,20; 6.14-15; 7.18,32-33,38.

274 Como bem indicado por Jarvis J. Williams, os textos de Gn 22, Ex 32, Nm 25 ¢ Is 53 sdo os principais textos
nos quais se sugere que a morte de uma pessoa serviria como expiag@o para o povo de Israel. Dentre estes quatro
textos, Is 53 é o que mais se aproxima da ideia de morte expiatéria. Cf. WILLIAMS, 2010, p. 64-84 [83]. Nao
foi a toa, portanto, que este texto foi especialmente importante na teologia cristd. Da mesma forma, como bem
indicado por Jarvis J. Williams, Paulo utilizou a teologia do martirio, fundamentada em Is 53 e expressa em 2
Macabeus, em sua teologia da morte de Cristo como sacrificio expiatorio. Cf. WILLIAMS, 2010, p. 85-119; Rm
3.21-26. Se, por um lado, K. Koch, H. S. Versnel, J. Schroter e outros negam a validade de Is 53 como base
biblica para a morte expiatéria de um individuo (utilizando os seguinte textos: Dt 24.16; 2 Rs 14.6; 2 Cr 25.4; Ex
32.30-33), Roy E. Ciampa defende que tanto o autor de 2 Macabeus como Paulo encontraram em Is 53 as bases
de suas teologias, cf. CIAMPA, 1998, p. 57-58 [esp. nota 85]; NICKELSBURG, 2003, p. 67. Se a teologia do
martirio vale-se equivocadamente destes textos, deturpando seus significados originais, ou se o fazem
corretamente, ndo importa para este estudo — o que importa é que a teologia de 2 Macabeus encontrou base na
Biblia Hebraica e a utilizou, seja de forma correta ou equivocada. Cf. HEARD JR., 1989, p. 7-20; 119-130; 200-
300.

275 Esta perspectiva teoldgica, ainda bastante timida em 2 Macabeus, nio é somente desenvolvida como também
explicitada em 4 Macabeus, onde o martir Eleazar declara: “Faga meu sangue sua purificagdo, ¢ tome minha vida
como um substituto [avtiyvyov] para a deles” (4 Mac 6.29). Cf. DESILVA, 2006, p. 23. O termo avtiyvyov, que
também aparece em 4 Mac 17.21, é utilizado posteriormente pelo bispo Ignicio em relacdo a sua morte como
“substituta” da morte da sua audiéncia (Smyr., 10.2; Eph., 21.1; Polyc., 2.3; 6.1). Segundo Rajak, nao deve ser
traduzido como “ransom” (“resgate”, “compensacdo”), mas como “substitute” (“substituto”). Cf. RAJAK, 2001,
p- 110, nota 38. Assim, “através do sangue destes piedosos e através da oferta propiciatoria de suas mortes, a
providéncia divina resgatou o anteriormente maltratado Israel” (4 Mac 17.22). cf. DESILVA, 2006, p. 59. A
qualidade do sacrificio “sobre todo o [...] povo” (2 Mac 7.38) parece decorrer também do fato de serem sete
irmdos martires, formando “um sacrificio perfeito”, cf. MCCLELLAN, 2009, p. 91

276 Dt 29.20 nas traducdes em inglés.

277 Segundo Dt 29.18, ninguém deve pensar “Vou ter paz, mesmo que ande conforme a obstinagdo do meu
coragdo, pois a abunddncia da dgua fard a sede desaparecer” (BJ, grifo nosso). Conforme bem indicado pela
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martirio, portanto, seguindo a influéncia de Deuterondmio em 2 Macabeus, resultaria da
abertura dos judeus 2 cultura e religido gregas?’®. Este pecado, que trouxe a ira de Deus sobre
o povo, criou a necessidade de perddo, possivel pela morte dos martires, como “bodes

expiatorios™?”. De fato, segundo Jacqueline C. R. de Roo, 0 “bode expiatério” enviado pelo

)280

povo de Israel ao deserto no dia da expiagdao (Lv 16 seria justamente destinado para a

“poderosa ira de Deus?8!

. Tal ira, aplacada todos os anos por meio de uma oferta vida,
requereria, segundo 2 Macabeus, um sacrificio maior, em decorréncia do pecado do povo. O
castigo divino, porém, apesar de resultar na morte de muitos judeus, nio teve a pretensdo de
destruir Israel, sendo apenas tempordrio, servindo como meio de educar o povo pelo

282

sofrimento~®“. A punicdo, portanto, ndo teria carater destrutivo, mas educativo.

Porém, se o povo de Israel receberia o perddo pela morte expiatéria de seus martires,

BJ, outras tradugdes trazem o provérbio “de modo que seja arrancado o terreno irrigado com o terreno seco”
(cf. NASB; ASV; SBB [alterado]; NVI [fora das aspas], etc); hd ainda traducdes que se referem ao ditado
“acrescentar a sede a bebedeira” (cf. ACRF; ARIB; KJ, etc), enquanto a traducdo grega traduziu “de modo que o
pecador ndo seja destruido com o que ndo tem pecado”, explicando o sentido dos provérbios. Cf. BJ, p. 295,
nota b. A ideia, portanto, é a de que Deus castigaria seu povo em decorréncia da adora¢do dos deuses, mesmo
que nem todos pecassem. O pecador, portanto, ndo seria poupado por estar junto ao que nio tem pecado.
Originalmente, esta profecia se refere ao exilio do povo de Israel, a ser levado cativo para a babilonia.

28 Segundo Martha Himmelfarb, o castigo divino seria, na perspectiva de 2 Macabeus, resultado antes da
abertura cultural do que da idolatria. Cf. HIMMELFARB, 1998, p. 26. Deste modo, 1 Macabeus seguiria mais
fielmente a teologia de Deuteronémio, enfatizando ndo somente o abandono da alianca (1 Mac 1.15), mas
também a adoracgdo de outros deuses (1 Mac 1.43). Cf. 1 Mac 2.15-28.

279 Por “bode expiatério” se compreende o conjunto de praticas rituais de diversos povos nas quais um animal ou
sujeito era conduzido para fora do complexo social ou sacrificado, a fim de purificar a sociedade, ou seja, na
qual um individuo (animal ou pessoa) servia como meio de purificagdo do conjunto. Na Grécia Antiga, o “bode
expiatorio” se apresentava no ritual do pharmakos (poppoxoc), segundo o qual uma pessoa era expulsa da cidade
(ou morta, segundo a mitologia). Cf. BREMMER, 1983. No meio judaico, porém, o “bode expiatdrio” seria
literalmente um bode, como em Lv 16, enviado para o deserto. Apesar de Mary Douglas (2003, p. 123) enfatizar
a diferenca entre as praticas grega e judaica pelos judeus ndo aplicarem a prdtica a seres humanos, segundo
Raymond Westbrook e Theodore J. Lewis, a pessoa que conduziria o bode ao deserto, o Gtti ish (Z°X°ny) de Lv
16.21, seria um criminoso, a ser afastado do grupo. Cf. WESTBROOK; LEWIS, 2008; MALUL, 2009. De fato,
como bem indicado por K. Wengst, S. K. Williams, e mais recentemente por Henk S. Versnel (2005) e Tessa
Rajak (2001), a tradi¢do judaica do martirio (¢ mesmo a cristd), parecem incorporar elementos oriundos de uma
tradicdo grega a respeito da morte vicdria de individuos por outros, ou por uma coletividade. Cf. VERSNEL,
2005; RAJAK, 2001, p. 99-133.

280 Segundo Lv 16, no dia da expiagdo, Yém Kippiir (119°3 01*), quando a remogio dos pecados do povo se dava
da forma mais elevada (cf. FEINBERG, 1958, p. 320), um bode era oferecido como sacrificio “para Deus”,
laYHWH (7379), enquanto outro era enviado ao deserto “para Azazel”, la‘aza’zéel (INjy?). A respeito das
interpretacdes sobre “Azazel”, cf. RUPPENTHAL NETO, 2016c.

31 Cf. DE ROO, 2000. Jacqueline C. R. de Roo lembra do uso cristdo do “bode expiatorio”, que é relacionado a
Jesus Cristo na Epistola de Barnabé. Cf. EpBar 7.7.9. E evidente que a teologia cristd seguiria um caminho
parecido quando se refere ao “calice” de Jesus (cf. Mt 26.39; Mc 14.36; Lc 22.42; Jo 18.11), provavelmente
relacionado ao “calice da ira de Deus” (cf. Is 51.17,22; Jr 25.15). Cf. também Rm 3.24-25; 1 Ts 1.10; DE ROO,
2000, p. 240.

282 O sofrimento é tempordrio tanto para o povo, que logo alcanga a libertagdo, e mesmo para os martires, que na
morte encontram a esperanca da ressurreicdo. Tal ensino divino, que tem no Eclesidstico e na Sabedoria de
Saloméo expressdes importantes (cf. Eclo 4.17-19; 18.13-14; Sb 12.2), é importante ao pecador (tal como o
povo), quando tem consciéncia de que estd sendo objeto da correcdo divina. Cf. VERCOSA FILHO, 2014 [esp.
p- 91]. O ensino divino em 2 Macabeus, porém, se destaca na énfase da teologia da “medida por medida”, cuja
punicdo tem como propdsito “desviar Israel de seus caminhos pecaminosos” (EGO, 2007, p. 154). Sobre a
teologia da “medida por medida”, cf. EGO, 2007, p. 141-154.
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através da mudanca na histdria, o que os martires receberiam, ja que ndo estariam vivos para
desfrutar das consequéncias deste perddo? Para os martires de 2 Macabeus (pelo menos para
os sete irmdos, em 2 Mac 7?%%), a entrega da vida pelo martirio tem como promessa futura a
ressurreicdo, como estd evidente na voz do segundo irmdo torturado e morto por Antioco:
“Tu, celerado, nos tiras desta vida presente. Mas o Rei do mundo nos fard ressuscitar

1?%* para uma vida eterna®®, a nds que morremos por suas leis!” (2 Mac 7.9). Deste

[dvaotioet
modo, o desprezo ao corpo (encarando a morte), se dd pela “esperanca de ser um dia
ressuscitado” (2 Mac 7.14), ou seja, como esperanca de se receber o corpo novamente (2 Mac
7.11) para uma “vida imperecivel” (2 Mac 7.36), como retribui¢dao divina (2 Mac 7.23) por
sua misericordia (2 Mac 7.29).

Esta esperanca na ressurreicdo, praticamente ausente na Biblia Hebraica?®¢, tem

como grande ponto de partida o livro de Daniel (capitulo 12)*7

, 0 que € bastante sugestivo,
uma vez que este livro, além de ter sido composto durante o perfodo dos macabeus?®,

também carrega consigo elementos da teologia do martirio. Ainda que, segundo o relato,

283 Os martirios de Eleazar e Razis ndo fazem menc@o a crenga na ressurreicdo, apesar de haver referéncia a uma
esperanga de volta do espirito (cf. 2 Mac 14.46b). Textos da Biblia Hebraica contra a ressurreicido: J6 14.12;
26.5-6; 42.10; Is 26.14; Ec 9.5.

84 O termo Gvactost pode designar tanto “ressuscitar” (como neste caso) como ainda “levantar” em sentido
metaférico, cf. At 3.22; 7.37.

285 Como indicado na BJ, a expressio aidviov dvapiocty {wfg significa literalmente “revivificagdo eterna da
vida”. Esta expressdo ¢ teologicamente importante, uma vez que antes do desenvolvimento de uma teologia da
ressurrei¢do, havia relatos de vivificagdo, ou seja, ressurreicdes para esta vida, e ndo para uma vida eterna, a
exemplo dos milagres efetuados por Elias (1 Rs 17) e Eliseu (2 Rs 4; 13.21). Outro exemplo (posterior) é a
ressurreicdo de Lazaro (Jo 11). Sobre estes casos e o desenvolvimento da ideia de ressurrei¢do, cf. VERMES,
2013, p. 42-43; MARTIN-ACHARD, 76-79; WRIGHT, 2003, p. 85-128.

286 Como lembra Geza Vermes, “na Biblia Hebraica a ressurrei¢do aparece pela primeira vez como metéfora,
simbolizando o renascimento de uma na¢ao” (VERMES, 2013, p. 14), tal como no livro de Ezequiel (37.1-14).
Cf. LEVENSON, 2006; Os 6.1-3. A ressurrei¢cdo somente aparece sendo afirmada no livro de Daniel (12.1-2),
diferente de Isafas (26.19) que a sugere. Cf. MARTIN-ACHARD, 2015, p. 157-158; BRETTLER, 2002, p. 15. E
claro que hd interpretagdes a posteriori que encontram diversas referéncias da ressurreicdo na BH, até mesmo na
Tord. Segundo o MidSifDev (3.2), por exemplo, “ndo falta a ressurreicdo dos mortos em nenhuma passagem,
mas nos falta a capacidade de interpretar propriamente”. A este respeito, cf. LEVENSON, 2006, p. 23-34. Sobre
o desenvolvimento de uma teologia da ressurrei¢do no Antigo Testamento, cf. MARTIN-ACHARD, 2015 [esp.,
p. 93-203]; VERMES, 2013, p. 21-47.

287 “Multiddes que dormem no po da terra acordardo: uns para a vida eterna, outros para a vergonha, para o
desprezo eterno. Aqueles que sdo sdbios reluzirdo como o brilho do céu, e aqueles que conduzem muitos a
justica serdo como as estrelas, para todo o sempre” (Dn 12.2-3, NVI).

288 Segundo André L. Chevitarese, enquanto a primeira parte do livro (caps. 1-6) data entre 250 e 230 a.C., a
segunda parte (caps. 7-12) pode ser datada entre 167 e 164 a.C., com bastante precisao (CHEVITARESE, 2004b,
p. 163). A diferenca marcante entre as duas partes faz com que muitos autores indiquem uma datacdo mais
antiga para a primeira parte (P. R. Davies, J. J. Collins, A. R. Millard), que poderia ainda ter sido composta
posteriormente, antes do periodo macabeu (E. J. Bickerman). Contra: H. H. Rowley (defendeu a unidade do livro
como composi¢do macabeia). De toda forma, a tendéncia atual é indicar a composicdo final do livro durante a
Revolta dos Macabeus, uma vez que a imposi¢do da “abomina¢do desoladora” (167 a.C.) ¢ mencionada, mas a
purificagdo do Templo (164 a.C.) ndo. Cf. DAVIES, 2001, p. 563-571 [563]; MILLAR, 20064, p. 57; MARTIN-
ACHARD, 2015, p. 156; VERMES, 2013, p. 52; COLLINS, 1984, p. 101. Segundo Fergus Millar, “nenhum
comentarista sério questionaria a demonstracéo de Porfirio que o trabalho pertence aos anos 160 sob Antioco IV
Epifanio, e que por isso e incluindo este ponto, as profecias neste sdo pseudo-profecias, relacionadas e dando
sentido aos eventos que ja ocorreram” (MILLAR, 2006a, p. 57).
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Daniel, Hananias, Misael e Azarias ndo tenham sido mortos, tiveram a coragem de martires,
enfrentando as decisdes reais a fim de se manterem firmes em sua fé: enquanto Daniel foi
largado na cova dos ledes por Dario em decorréncia de ter buscado a seu Deus em oragdo (Dn
6)*%, seus trés amigos foram jogados na fornalha ardente por niio adorarem a imagem de ouro
de Nabucodonosor (Dn 3)*°. Observando a presenca do martirio e da ressurrei¢dio, tanto em
Daniel como em 2 Macabeus, se pode perceber que “existe uma estreita relagdo entre o
martirio e a ressurreicdo”, como indicou Robert Martin-Achard (2015, p. 238). De fato,
teologicamente, “a ressurreicdo aparece como a resposta de Deus aquele que sacrifica tudo
para ser-lhe fiel”, ou seja, “a ressurrei¢do ¢, de certa forma, a consequéncia do martirio, a
recompensa do que aceita perder a vida por Yahweh” (MARTIN-ACHARD, 2015, p. 239),
aquele que criou a vida e pode dé-la novamente?®!. Tanto o martirio como a ressurreicio, sua
consequéncia, aparecem timidamente na Biblia Hebraica, mas acabam ganhando projecdo no
judaismo do periodo helenistico, que comeca a identificar elementos martiriol6gicos na Biblia
Hebraica®*.

Apesar de ndo terem um completo fundamento na Biblia Hebraica, as teologias do

martirio e da ressurrei¢cdo ganham forca ao longo do periodo do Segundo Templo, como se

289 Daniel ndo ficou tdo conhecido nos circulos judaicos como outros personagens, a exemplo de Noé e J6
(COLLINS, 1999, p. 219-220 [220]), mas ganha certa projecdo em determinados contextos, a exemplo de
Qumran. Cf. ULRICH, 2000, p. 170-174 [esp. 174]. Possivelmente a fama limitada se deu em decorréncia de seu
livro ser bastante posterior aos demais.

2% Apesar de ndo serem mencionados em 2 Mac, os trés jovens sio referidos em 1 Mac 2.59-60, assim como sdo
relacionados aos martires de 2 Mac nos livros de 3 Mac e 4 Mac: em 3 Mac, Eleazar se refere a eles em sua
oracdo (3 Mac 6.6), enquanto que em 4 Mac a morte dos sete irmaos € vista como uma mimesis da morte dos
“trés jovens [as]sirios que desprezaram uma ordem civil similar na fornalha” (4 Mac 13.9). Também Daniel e
Misael sdo mencionados nos discursos dos irmdos e da mae (4 Mac 13.3; 16.3,20). Cf. BASLEZ, 2007, p. 114.
21 Cf. 2 Mac 7.22-23,28-29. Sobre estes textos, G. W. E. Nickelsburg comenta: “Deus vai curar o que Antioco
feriu; ele vai trazer a vida quem Antioco matou. O que Deus criou, Deus vai recriar — a despeito da tentativa do
rei de destruir” (NICKELSBURG, 2006, p. 121). Isto significa que a ressurrei¢do, diferente da crenga grega na
imortalidade da alma, depende da ac@o divina e ndo da natureza humana (cf. RUPPENTHAL NETO, 2015, p.
59). Diferente da psykhé (yvuyn) grega, tomada no contexto helenistico como imortal, a nefesh (¥9}) hebraica,
usualmente traduzida como “alma”, ou “vida”, ndo possuindo existéncia ap6s a morte, depende de Deus que “lhe
ajuda, perdoa e fortalece” (LYS, 1966, p. 183). A ressurrei¢do, portanto, implica em uma “recriagdo” do ser
humano, e é, segundo os rabinos, “tdo admissivel quanto a criacdo” (MARTIN-ACHARD, 2015, p. 246, nota
490). Cf. BARRETT, 1965, p. 101; LYS, 1966, p. 183. Sobre o conceito grego de psykhé, cf. RUPPENTHAL
NETO, 2014. Sobre o conceito judaico de nefesh, cf. WOLFF, 2008, p. 33-56; BRIGGS, 1897, RUPPENTHAL
NETO, 2015; RUPPENTHAL NETO, 2016d. A respeito da diferenca entre as concepcdes grega de imortalidade
da alma e judaica de ressurrei¢ao, cf. CULLMANN, 2000; MIGLIORI, 2005; BARRETT, 1965 (contra). Sobre
as diferencas entre nefesh e psykhé (esp. na LXX), cf. LYS, 1966; GONCALVES, 2014.

292 A respeito dos casos de martirio na BH, cf. BRETTLER, 2002. Como bem lembra Robert Martin-Achard:
“Abel ¢ o tipo perfeito de martir, a primeira testemunha morta por sua fé. Moisés, segundo algumas tradi¢des
palestinenses, deve voltar a esta terra para sofrer. Elias e Enoque deverdo sofrer martirio e pelo seu sangue
aniquilar o poder demoniaco. Isafas, segundo a Ascencdo de Isafas, [foi] serrado em um tronco baixo (Hb
11.36)” (MARTIN-ACHARD, 2015, p. 239, nota 479). No NT as perseguicdes sofridas sdo retomadas intimeras
vezes: cf. Mt 23.31ss; At 7.52; Hb 11.36ss; 1 Ts 2.15; Ap 20.4ss. Também surgem outras figuras proféticas,
paralelas a BH, no qual se indica o martirio, a exemplo do profeta Zacarias, mencionado em Mt 23.34ss e que
também aparece na literatura rabinica. Cf. BLANK, 1937-1938.
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pode perceber nas referéncias de Filo®>® e de Josefo?®*, assim como nos Manuscritos de

295 296

Qumran~>, e mesmo na literatura rabinica”. Ao longo da histéria judaica, porém, a teologia
do martirio ganha novos encaminhamentos: a ideia da santificacdo do nome de Deus, Kiddiish

ha-Shem®’, ndo somente incorpora como também passa a ser definida pela 16gica do martirio

293 Filo, Quod Omn., 13.88-91; Leg., 233-236. Texto e comentdrio: VAN HENTEN; AVEMARIE, 2002, p. 76-
79.

24 Josefo chega a afirmar que “é um instinto em todo judeu, do dia do seu nascimento, respeitar [as Escrituras]
como decretos de Deus, permanecer neles, e, se necessario, alegremente morrer por eles” (Ap., 1.43), de modo
que “varias vezes, antes ¢ agora, a visdo foi testemunhou de prisioneiros suportando torturas ¢ morte de todas as
formas nos teatros, ao invés de proferir uma unica palavra contra a Lei e os documentos relacionados” (Ap.,
1.43). Também da exemplos de martirio nos relatos dos casos de Judas e Matias (BJ, 1.650), dos essénios (BJ,
2.152-153) e de Masada (BJ, 7.343). Cf. VERMES, 2013, p. 56; RAJAK, 2001, p. 124-126; VAN HENTEN;
AVEMARIE, 2002, p. 83-87. Esp.: WEITZMAN, 2004; VAN HENTEN, 2007, p. 195-218 (esp. p. 197-199,
lista com 51 passagens de Josefo com elementos da “morte nobre”). Quanto a ressurrei¢do, a forma com que
Josefo se refere a crenga farisaica na vida apds a morte na qual a “alma” revive em outro corpo (cf. AJ, 18.14;
BJ, 2.163) parece mais com a ideia de reencarnacdo, cf. ELLEDGE, , p. 38; esp. DOBRORUKA, 2005; Josefo,
Ap., 2.217-218. E provével, porém, que estivesse se referindo 2 ideia da ressurrei¢do, defendida pelos fariseus
(cf. Hipdlito, Philos., 9.27), adaptando-a a linguagem e concepg¢des do seu publico grego. Cf. SCHUBERT,
1979, p. 12; VERMES, 2013, p. 63 (levanta a questdo — Josefo ou Hipdlito?). Sobre Josefo e a ressurreigao, cf.
WRIGHT, 2003, p. 175-181.

25 Apesar das referéncias a ressurreicdo em Pseudo-Ezequiel (a: 4Q385, 2; b: 4Q386, 1-2) e no Apocalipse
Messidanico (4Q521, 2.2.12; 5.2.5-6), assim como do amplo uso de 1 Enoque e Daniel, ndo esta claro se de fato a
Comunidade de Qumran defendia a ressurreicdo dos mortos. Cabe lembrar que, segundo Josefo (AJ, 18.18), os
essénios acreditavam na imotalidade da alma. Apesar de Emile Puech ter indicado a crenca na ressurreicio como
sendo atestada e aludida em diversos textos, J. J. Collins contestou seu método interpretativo. Cf. PUECH, 1993;
COLLINS, 1997, p. 110-129. Para outros estudos da ressurrei¢do em Qumran, cf. WRIGHT, 2003, p. 181-189;
NICKELSBURG, 2000, p. 764-767 (II); HOBBINS, 2001, p. 385-420 (analisa a ressurreicao em Daniel e outros
textos de Qumran); COLLINS, 2006, p. 35-53 (interpreta a crenga pds-morte de Qumran como imortalidade da
alma); BROOKE, 2006, p. 15-33 (percebe a ideia de ressurrei¢do em 1QH?, 12.15-13.4).

2% Para os textos rabinicos que tratam da “morte nobre” e do martirio, cf. VAN HENTEN; AVEMARIE, 2002,
p. 132-176. Quanto a ideia de ressurrei¢do, cf. m. Sanh 10.1,3; m. Berak 5.2; b. Berak 33a. Cabe se destacar que
a segunda béng¢do da r“fillah (775R) é em agradecimento pela ressurreicdo futura. Ndo estd clara, porém, qual a
extensdo da crenca na ressurreicao pelos judeus antes de 70 d.C., quando os herdeiros rabinos dos fariseus se
constituem como principal grupo judaico. De fato, Flavio Josefo, convertido ao farisaismo (Vit., 1-12), lembra
que outro grupo, dos saduceus, ndo acreditava na ressurreicao: Josefo, AJ, 18.16; BJ, 2.16. Cf. Mt 22.23; Mc
12.18; Lc 20.27; At 23.8. Se considerar-se que a ressurreicao era particular dos fariseus (em oposi¢do aos
saduceus), boa parte da populacdo judaica, sendo gente simples do campo, poderia ndo seguir tal crencga, por
falta de contato ou mesmo por descrenga. Assim, apesar de algumas inscri¢des funerdrias judaicas do periodo
trazerem afirmagdes da ressurreigdo como “ela vivera outra vez e outra vez retornara a luz” (Rursum victura
reditura ad lumina rursum, CIJ 476, cf. VAN DER HORST, 1991, p. 112), ha também outras que indicam
ceticismo em relagdo a mesma: “Nenhum ser humano se levanta [do timulo]; nem Eleazar ou Safira” (Rahmani
n° 455); “Amigos, eu espero por vocés aqui” (Amici ego vos hic expecto, CIJ 32); e, principalmente: “Boa sorte
com sua ressurrei¢ao” (cf. VERMES, 2013, p. 73-74). A respeito dos epifafios judaios relativos a morte e pds-
morte, cf. VAN DER HORST, 1991, p. 114-126; PUECH, 1993, p. 182-199 (I). N. T. Wright defende que “a
ressurrei¢do néo era simplesmente uma doutrina dos fariseus e dos sucessores putativos, os rabbis”, mas antes
“era amplamente crida pela maioria dos judeus por volta da virada da Era Comum” (WRIGHT, 2003, p. 147).
Geza Vermes, no entanto, indica que “a nogdo de ressurreigdo corporea propagada pelos fariseus era estranha aos
judeus helenisticos do século I, e era totalmente desconhecida na maior parte das camadas dos judeus palestinos”
(VERMES, 2013, p. 75). Para outras afirmacdes da ressurreic@o, cf. 1En 102-104; SISI 3.15; 4 Ed 5.41; TP: Levi
18, Juda 25, Benjamin 10. Contra: Tb 4.10; 13.2; Bar 2.17; 4.1; 1 Mac 2.49-70; Eclo 14.16ss; 38.21; 41.4.

27 Kiddiish ha-Shem (oWa W17p), que quer dizer literalmente “santificagdo do nome”. Apesar de originalmente a
expressdo designar o temor a Deus, mediante o respeito pelo seu santudrio, mandamentos e sacerdotes (cf. Nm
20.12; Dt 32.51), passou a ser compreendido como designag@o do martirio pelo judaismo, no caso de evitar pecar
por idolatria, fornicacio e assassinato (Sanh 74a), em tempos normais, ou ainda por qualquer pecado, em tempos
de perseguicdo (t. AvZar 27b). O sentido original pode ser percebido Siddur, cf. HOLTZ, 1964. Para o novo
significado, cf. TgNeof sobre Gn 38.25-26. Da mesma forma seu oposto, hillil ha-Shem (o¥a 2791), literalmente
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298 _ delineando ndo somente a

— especialmente a partir da Idade Média, com as cruzadas
l6gica sobre o mesmo, como ainda estabelecendo uma denominag¢do para os “martires”,
chamados de k°doshim (RAJAK, 2001, p. 102)?*°. Em 2 Macabeus, porém, os martires nio
seguem uma légica martirioldgica pré-estabelecida, nem uma tradi¢do, mas se dispdem como
meio de ligacdo entre Deus e seu povo, como sacrificio, estabelecendo uma ligacdo com o
sistema sacrificial da Biblia Hebraica®”, centrado no perddo e reconciliacio por parte de

Deus?!,

1.3.3 Ideologia da resisténcia

Assim como a teologia da reconciliagdo faz com que o autor estabeleca um paralelo

7z

com a Biblia Hebraica, um outro aspecto do livro, que é a ideologia da resisténcia, o faz
colocar as Escrituras na boca do préprio Judas Macabeu. Deste modo, antes de enfrentar

Nicanor, Judas relembra seus soldados sobre o auxilio divino na luta contra Senaqueribe (2

9302

Mac 8.19), assim como pede a Esdrias que leia o “livro santo antes de dar sua palavra de

“profanacdo do nome”, da indicagdo do desrespeito as coisas sagradas, passou a designar o comportamento que
traz descrédito dos judeus aos gentios, assim como a falta em relagdo ao martirio (cf. t. AvZar 27b; Sanh 74a-b).
Cf. MACCOBY, 1984/1985; BEN SASSON, 2007, p. 977-986 (X); BRETTLER, 2002, p. 3-4; VAN HENTEN,
1997, p. 304.

2% Apesar de aparentemente este novo uso do termo datar do periodo da perseguicdo romana de Adriano (cf.
HOLTZ, 1961, p. 367, nota 72), ganha especial importancia na Idade Média, quando os judeus sdo “forcados a
abracar o cristianismo, ou o islamismo, mediante ameagas a suas vidas” (FALBEL, 2001, p. 272). Isto ¢
especialmente evidente nos relatos judaicos a respeito das Cruzadas, nos quais as vitimas judaicas sdo percebidas
como verdadeiros madrtires. A respeito da relacdo entre os judeus e a Primeira Cruzada (1096), cf. CHAZAN,
1996; COHEN, J., 2013. Para as narrativas judaicas a respeito desta cruzada, cf. CHAZAN, 2000. Para os
diversos relatos judaicos sobre as Cruzadas, cf. FALBEL, 2001. A respeito da situacdo dos judeus na
Cristandade Medieval, cf. CHAZAN, 2006.

2% Enquanto a palavra “martir” provém do grego madrtys (uéptvg), “testemunha”, tendo recebido nova
significacdo na tradicdo critstd (cf. Mart. Polyc., 1.1; 2.1; 14.2), k°doshim (D*¥7p), “santos” passou a ser a
designacgdo judaica para o mesmo principio, a saber “uma carta pessoa que em uma situagdo hostil extrema
prefere uma morte violenta a submissdo em relagdo a uma demanda das autoridades (normalmente pagas)”
(VAN HENTEN, 2005, p. 145, nota 9).

3000 A relacdo entre martirio e sacrificio € utilizada posteriormente, no cristianismo, cf. Mart. Polyc. 14; Vita
Polyc. 6. E uma inovagdo de 2 Macabeus, porém, para o contexto judaico.

30 Cf. ROMEROWSKI, 2006.

32 Como bem destacado por Pieter W. Van der Horst, diferente de 1 Mac 3.48, onde se fala que os judeus
consultaram o “livro da Lei” (10 fifAiov 10D vopov) — uma clara referéncia a Tord —, em 2 Mac 8.23 fala-se no
“livro santo” (tnv iepav Biprov). Também se diferencia de 1 Mac 10.9, no qual os “livros santos” (ta Bifiic ta
Gyln) ndo somente estdo no plural, mas também se relacionam ao termo &y ao invés de iepdc, possivelmente
para se evitar a relagdo com o sentido cltico grego (BREMMER, 2010a, p. 399). Muito préximo de 2 Mac 8.23
é o uso feito por Alexandre Polihistor (FGrH 273 F 19.29 = Eusébio, Praep. evang., 9.29.1,15). Apesar de a
Tord ser designada por termos semelhantes na Carta de Aristeas, como “sagrada” (éryvog) e “divina” (8eilog),
sendo exaltada por meio destes (cf. CArist, 3,5,31,45), 2 Mac 8.23 pode ser uma referéncia a um canon mais
amplo, incluindo (mesmo que parcialmente) os Profetas e os Escritos. Contra: BREMMER, 2010a, p. 338.
Seguindo esta mesma perspectiva, Christian Habicht (1976, p. 241, nota a) indica a “ajuda de Deus” (6cod
Bonbeiog) em 2 Mac 8.23 como uma referéncia ao inicio do Salmo 3.9 (tod kvpiov 1| c@pia).
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ordem para a batalha’®: “auxilio de Deus” (2 Mac 8.23)304. As Escrituras, portanto, servem

como eco especial para o encorajamento dos soldados. Os corajosos ndo sido exaltados por
uma bravura cega, mas antes por uma decisdo consciente: encorajando-os para a batalha
contra Nicanor, Judas lhes d4 bravura de forma que estdo “prontos a morrerem pelas leis e
pela patria” (2 Mac 8.21), conscientes da “multiddo enorme de pagdos que injustamente
vinham atacéd-los” (2 Mac 8.16) e estando em contraste com “os que ficaram com medo e nao
confiavam na justica de Deus”, e que por isso “fugiram para se porem a salvo e abandonaram
0 seu posto” (2 Mac 8.13). Assim sendo, se, por um lado, os martires sdo exaltados em 2
Macabeus como heréis do relato, por outro também o sdo os combatentes da Revolta,
destacados por sua bravura na luta de resisténcia.

A bravura dos soldados também € destacada pelo tamanho do inimigo a ser
enfrentado. Como indicado anteriormente (1.1.2.), a Revolta dos Macabeus se estabeleceu
como uma guerrilha, compensando o pequeno nimero de tropas com suas taticas. Apesar que,
de fato, seja muito provavel que os seléucidas possuissem um nimero consideravelmente
maior de tropas®® e armas melhores & disposicdo, os livros de 1 e 2 Macabeus claramente
construiram uma imagem onde a diferenca de forcas é destacada, enfatizando o aspecto
heroico das mesmas. Se em 1 Macabeus o relato apresenta as forcas judaicas apenas como

25306

dvopec, “homens”™™, e em 2 Macabeus fala-se das “cerca de seis mil pessoas” (2 Mac 8.1)

que se juntam a causa, ambos os relatos fazem descrigdes “ricas em detalhes” dos exércitos
inimigos (BAR-KOCHVA, 1989, p. 68): fala-se dos seus ndmeros, seus armamentos, e,
principalmente, de seus elefantes de guerra, extraordinariamente presentes no imagindrio a

307

respeito do Império Seléucida®™’, conforme podemos perceber por diversas representacdes do

303 Parece que, assim como os pagios ofereciam sacrificios (cf. JAMESON, 1991, p. 197-227) e consultavam

seus deuses pelos artspices antes das batalhas, os judeus passaram a consultar a Deus por meio do texto sagrado
(cf. 1 Mac 3.48). Segundo Van der Horst, apesar da pratica judaica da sortes biblicae (consultar textos sagrados
aleatoriamente) sé ser atestada posteriormente na literatura rabinica de outras formas, o contexto grego abre esta
possibilidade, por apresentar diversos exemplos, cf. VAN DER HORST, 2000; VAN DER HORST, 1998, p.
143-173. Cabe se destacar que desde tempos remotos os judeus possuiam meios para consultar a Deus, tais como
0 ‘Urym e o Tumym (21N 0°7X), com 0s quais se buscava a vontade divina por meio da sorte (cf. Ex 28.30; Lv
8.8; Nm 27.21; Dt 33.8; 1 Sm 28.6; Ed 2.63; Ne 7.65). Sobre esta pratica, cf. BEGG, In: ABD, p. 417-418 (III).
Sobre o ‘Urym e o Tumym, c¢f. ROBERTSON, 1964; LIPINSKI, 1970; HOUTMAN, 1990 [refs. na ordem do
debate].

394 Jonathan A. Goldstein (1983, p. 335) lembra que gregos e romanos também se valeram de palavras de ordem
antes das batalhas (gritos de guerra?), cf. Xenofonte, An., 1.8.17; Apiano, BC, 2.11.76. Cabe destacar que a
expressdo “ajuda de Deus”, que aparece em 2 Mac 8.23 (em grego: 0god Ponbeiag), também aparece nos
estandartes da Comunidade de Qumran, segundo o Ms. 1QM (col. IV, em aramaico): “Quando eles retornarem
da batalha devem escrever em seus estandartes: Salvacdo de Deus, Vitoria de Deus, Ajuda de Deus, Suporte de
Deus, Alegria de Deus, Acoes de gracas de Deus, Louvor de Deus, Paz de Deus” (DSSE, p. 129). Cf. VAN DER
HORST, 2000, p. 12, nota 12.

395 Cf. nota 114.

396 Cf. 1 Mac 4.6,29; 5.20; 7.40; 9.5.

397 Os elefantes, muito utilizados pelos seléucidas em guerras, se tornaram o simbolo do Império Seléucida, de
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periodo, a exemplo de uma escultura de terracota encontrada em Myrina (Figura 2), na qual

um elefante de guerra, fortemente armado, fura um soldado com suas presas:

Figura 2 — Elefante de guerra de terracota encontrado em Myrina®%®

Estatua de terracota de 13 cm, encontrada em Myrina, com outros achados do séc. III a.C. Nas costas do elefante
se encontra um tapete vermelho e uma espécie de torre quadrada, também vermelha, na qual dois escudos azuis
aparentemente servem tanto para decoracdo como protecdo. O homem sentado sobre o pescoco do elefante
possui capacete conico maceddnico. O elefante parece possuir uma armadura laminar em seu pescoco e pernas.
Um sino estd pendurado sob o pescoco do elefante, cuja tromba estd enrolada em um soldado que possui um
escudo redondo e uma espada. Suas presas estdo furando o soldado. Se considera esta obra como um “elefante da
vitéria” em comemoragio da vitoria de Antioco I sobre os galatas na Asia Menor na Primeira Guerra Siria.

Assim, a simbologia do poderio bélico seléucida mediante os elefantes de guerra, é
utilizada ndo somente por estes (como na escultura acima), mas também pelos proprios judeus

(em 2 Macabeus). Afinal, a diferenca de exércitos, em quantidade e armamentos, serviu para

modo que ndo somente aparecem em cunhagens de moedas (cf. Houghton 21-22; 1084e; SNG Spaer 188-192;
822-825; 1774-1776), mas também Seleuco I ficou conhecido como “mestre dos elefantes” e “o rei elefante”.
Nao ¢ a toa, portanto, a designagdo do Império Seléucida como a “terra dos reis elefantes”, como no titulo da
obra de Paul J. Kosmin (2014).

308 Paris, Musée du Louvre, 131.
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exaltar ainda mais a fama da valentia de Judas e de seus companheiros, que ji se espalhava
durante a prépria revolta. Porém, esta exaltacdo tem seus limites: afinal, apesar da resisténcia
ter um forte aspecto de heroismo, exaltado por sua propria fraqueza, somente alcanga a vitdria
por conta da assisténcia divina: Deus realiza intervencdes®® e faz aparicdes celestes’!”,
“enviadas para encorajar ¢ ajudar os combatentes” (BERTHELOT, 2006, p. 107). Deste
modo, apesar da bravura de Judas e seus companheiros ser destacada no textoo'!, é
minimizada (especialmente se comparado a 1 Macabeus) quando se atrai “a atencdo do leitor
a dimensdo sobrenatural e miraculosa daquela guerra” (BERTHELOT, 2006, p. 107). Tal
assisténcia divina, porém, é decorrente do martirio, de modo que niao somente conecta as duas
ideologias (martirio e resisténcia) como também indica o valor destas, que é sobrenatural. E
por isso que, apesar de ambos elementos — martirio e resisténcia — estarem presentes e terem
importancia no relato de 2 Macabeus®'?, ha “uma hierarquia clara, que coloca o martirio em
primeiro lugar” (BERTHELOT, 2006, p. 110) em relacdo a resisténcia armada. Afinal, “a
expiacdo ndo € realizada pelos guerreiros comandados por Judas; é o sangue dos martires que
faz a expiagdo por todo o povo” (HABICHT, 2006, p. 99), de certo modo “permitindo” a agdo
divina.

N3ao € a toa, portanto, que a ideologia da resisténcia armada possui tantos pontos em
comum com a teologia do martirio, tais como o heroismo, a disposicao do sacrificio de si, e
ainda a exigéncia de fidelidade a Lei. Afinal, como lembra Katell Berthelot (2006, p. 102), a
ideologia da resisténcia armada ‘“ndo ¢ somente politica, mas também intrinsecamente
religiosa”. Sendo assim, os aspectos ideoldgicos do livro de 2 Macabeus nao sdo somente
judaicos mas também intimamente relacionados ao préprio judaismo, como realidade politico-
religiosa, mesmo que sua estrutura literdria seja ndo apenas recheada como ainda formatada

por elementos gregos. A configuragdo de 2 Macabeus, portanto, se d4 mediante uma aparente

contradi¢do: “¢ ao mesmo tempo judaica em sua piedade, e grega em seu modo de expressao”,

399 Cf. 2 Mac 8.20,23,35; 12.11; 13.13; 15.8.

310° Ao longo do relato de 2 Macabeus, ha algumas “apari¢des” (&mpaveilon) claramente decorrentes da
intervencdo divina. Cf. 2 Mac 2.21; 3.24-30; 12.22; 14.15; 15.27,34. Nestes casos, ha certa mistura de elementos
judaicos e helenisticos, como se pode perceber no relato dos guerreiros divinos montados em cavalos e com
armaduras douradas (cf. 2 Mac 3.25). Apesar da ideia de guerreiros divinos estar na literatura biblica, geralmente
aparecem com carros de fogo. Cf. 2 Rs 2; 6. A imagem de cavaleiros dourados, porém, parece estar mais
relacionada com elementos da literatura grega, como indicou Robert Doran. Cf. DORAN, 1981, p. 98-103.
Trata-se, portanto, de mais um elemento literdrio que indica a influéncia helenistica na obra. Cf.
HIMMELFARB, 1998, p. 30.

31U CE. 2 Mac 2.19-22; 8.7; 13.14.

3122 Macabeus parece estar entre 1 Macabeus, onde o martirio € eclipsado pelo combate armado (BERTHELOT,
2006, p. 101; RUPPENTHAL NETO, 2017a, p. 77-82), e 4 Macabeus, onde o conflito militar ndo € mencionado,
perdendo o lugar para o martirio, que ganha projecao. Haveria, assim, certo desenvolvimento da “Guerra Santa”
(de 1 Macabeus) ao “Martirio Santo” (de 4 Macabeus), no qual 2 Macabeus teria aspectos de ambos elementos.
Cf. BROWNLEE, 1983.
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como indicou Martha Himmelfarb (1998, p. 20). Assim, se por um lado apresenta um aspecto

ideoldgico completamente judaico — e até mesmo oposto a cultura grega, seu aspecto literario

3 )314 S

é carregado de elementos gregos’'’, dos quais o livro ndo pode (nem deve er
desvinculado.

O livro de 2 Macabeus, deste modo, em sua aparente contradi¢ao entre seus aspectos
literdrio e ideoldgico, € um exemplo que vai contra sua prépria intencdo de separacao absoluta
entre judaismo e helenismo, deixando claro o cardter artificial desta afirmacdo. E evidente,
portanto, que a oposicao entre helenismo e judaismo que o livro de 2 Macabeus apresenta é
muito mais uma construc¢io ideolégica do que uma realidade histérica, como se verd adiante.
Cabe, por enquanto, a percep¢do de que a relacdo entre judaismo e helenismo, refletida no
estudo do livro, “¢ uma rela¢do tanto mais complicada quanto mais cordial que a retorica de
oposicao que 2 Macabeus sugere” (HIMMELFARB, 1998, p. 20).

Deste modo, se por um lado 2 Macabeus segue o canon judaico, se aproximando da
teologia do Antigo Testamento na interven¢do divina na histéria do povo judeu e mesmo na
teologia da reconciliag¢do, por outro lado se coloca junto a historiografia grega, estabelecendo
um relato ndo somente escrito em grego, mas também carregado da mentalidade grega e de
formas literdrias préprias da literatura helenistica. E justamente esta particular mistura, quase
contraditoria, que faz de 2 Macabeus “algo unico na historiografia antiga” (MOMIGLIANO,
1975b, p. 81), e que torna a questdo da relacdo entre helenismo e judaismo, dentro do livro,
tdo importante do ponto de vista historiografico. Se faz necessario, portanto, o estudo a

respeito das ideias de “helenismo” e “judaismo” presentes em 2 Macabeus, a fim de se

compreender o modo pelo qual estabelece a relacio entre estes.

313 Também Christian Habicht indicou esta contradi¢do: “Do ponto de vista da histéria da teologia, o livro é
puramente judaico; do ponto de vista da historia da literatura, ¢ primariamente grego” (HABICHT apud
HIMMELFARB, 1998, p. 20).

314 Os elementos gregos em seu aspecto literdrio ndo sdo somente uma questdo de forma, mas afetam também
seu contetdo. Ultrapassam a linguagem, alcancando o método (1.2.1) e até mesmo o estilo (1.2.2) do livro. Nao
se trata, portanto, somente de necessidade por parte do autor, mas antes é resultado de uma verdadeira
intencionalidade. Como lembra Himmelfarb, “a forma literaria grega de 2 Macabeus representa mais que uma
influéncia grega superficial” (HIMMELFARB, 1998, p. 20).
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2 HELENISMO EM 2 MACABEUS

Na primavera de 334 a.C., Alexandre III da Macedonia®"> cruzou o estreito que
divide a Europa da Asia, e avancou para o confronto com Dario III, o entdo rei da Pérsia'®.
Vitorioso sobre os persas, principalmente pelas batalhas de Issus (333 a.C.) e Gaugamela (331
a.C.), Alexandre se tornou senhor soberano na Asia, estendendo seu Império até a India
(Figura 3) com a batalha de Hidaspes (327 a.C.). Somente com a conquista do antigo Império
Persa, ele ja havia passado a reinar sobre um territério cinquenta vezes maior que a pequena
Macedonia (TCHERIKOVER, 1959, p. 2), na qual nasceu, tendo como suditos pessoas de
culturas diversas: egipcios, persas, babilonicos, fenicios e, evidentemente, judeus. Em suas
incursdes, 0 monarca nao somente expandia o seu Império como também o definia: afinal, ao
mesmo tempo que o avancgo das tropas macedonicas levava consigo a cultura grega as cidades
da Asia, também as culturas orientais, respeitadas e admirada por Alexandre, influenciavam a

137 como também as

constituicdo do Império Alexandrino, marcando ndo somente a corte rea
decisdes politicas de Alexandre, que tanto estabelecia novas cidades aos moldes gregos na
Asia (Alexandrias®'®) como também revigorava as antigas cidades orientais como Babildnia,
Susa e Persépolis, as quais eram ndo somente ricas, mas também “cheias de majestade e
esplendor oriental” (TCHERIKOVER, 1959, p. 4). A escolha da cidade de Babilonia como

capital de seu Império (GRABBE, 2002, p. 59), portanto, representou nao somente a

aproximacao do monarca ao Oriente, mas também do Oriente aos gregos.

315 Alexandre III da Macedonia (356 a.C. — 323 a.C.), também conhecido como Alexandre Magno, ou
Alexandre, o Grande (AXéEavopog 6 Méyag), foi um rei da Macedonia, filho de Filipe II, da dinastia argéada.
Invadindo o Império Aqueménida e avancando com suas tropas, conseguiu criar um Império que se estendia da
Grécia a India. Sobre Alexandre, cf. DROYSEN, 2010; MOSSE, 2001.

316 A invasdo da Pérsia é usualmente apontada como o cumprimento de um objetivo ja antes proposto por Filipe
II (cf. Polibio, Histor., 3.6), sendo considerada uma agdo tipicamente grega como resposta a devastacdo da
Grécia por Xerxes e pela libertacio dos gregos na Asia Menor. Cf. BRUNT, 1965, p. 205; Polibio, Histor., 3.6
(Austin 2, p. 23-24); cf. também Diodoro Siculo, Bib. Hist., 16.89.2; 16.91.2; 17.24.1. No caso de Alexandre,
muitos historiadores, seguindo Plutarco (Vit. Alex.), indicam que o seu grande objetivo era a unificagdo do
mundo. Cf. nota 319.

317 Segundo Arriano (Anab., 4.10.5-4.12.5), Alexandre teria tentado introduzir a mpookidvnoig, ou seja, o ato de
beijar um dos dedos de alguém, na sua corte. Este ato, apesar de existir j4 antes entre 0s gregos, era reservado as
divindades, cujos dedos eram beijados em sinal de respeito. Cf. Plutarco, De Alex., 54.3-4. Entre os persas,
porém, a mpookvvnolg se dava especialmente em relagdo ao rei, ndo implicando, necessariamente em uma
“diviniza¢do” real, como os gregos imaginaram. Cf. Austin 12 (p. 40-42). Alexandre também casa com uma
bactriana chamada Roxana (Pw&davn), cf. Pausanias, Hell. Per., 1.6.3, que foi mie de Alexandre 1V,
supostamente assassinado por Cassandro, cf. Justino, Epit., 15.2.

318 Segundo Plutarco, Alexandre teria fundado mais de setenta cidades (De Alex., 1.328C-329D = Austin 22, p.
57-58), porém, ndo se sabe se de fato tal quantia ¢ verdadeira. Segundo M. M. Austin, “70” é um exagero,
podendo ser uma figura de linguagem. Cf. Austin, p. 58, nota 2. De toda forma, sabe-se que Alexandre fundou
pelo menos 20 cidades, as estabelecendo ou as repopulando. Dentre todas estas cidades, a mais famosa
certamente foi a Alexandria no Egito, que se tornou posteriormente a capital do Império Ptolomaico. Cf.
Plutarco, Vit. Alex., 26.3-10; Arriano, Anab., 3.1.5-2.2; Austin 8 (p. 33-35).
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Figura 3 — Mapa do Império de Alexandre?!

319 Fonte: CHJ [1I], p. Xvii.
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2.1 O TERMO HELLENISMOS

A politica de Alexandre parece ter sido acompanhada de um ideal de unificagdo do
seu vasto e tdo plural Império — o que, na leitura ndo somente dos historiadores modernos,
mas também dos proprios sucessores de Alexandre, significou um ‘“sonho” de que nao
somente gregos e orientais convivessem, mas também fossem tidos em irmandade®*’. O ideal
de Alexandre (ou que lhe é imputado) é muitas vezes explicado por meio do termo opdvota,

que tem como significado principal a ideia de “unidade de mente” (sentido mais literal)®?!,

enquanto a concordincia entre pessoas>2?, estando préximo da palavra latina concordia’®.

Seu objetivo seria, nesta perspectiva, unificar os povos sob seu dominio,
estabelecendo toda sua politica e planos neste sentido. Deste modo, até mesmo a divinizacao
de Alexandre, tal como se pode perceber em suas representacdes monetdrias, que serviram
como “insignias dessa ‘diviniza¢do’”’, mediante “os chifres de Amon, a égide e o diadema, [e]
com a efigie de Alexandre substituindo a de Héracles” (Figura 4), como lembra Claude Mossé
(2001, p. 178)4, teria servido como meio de unificacdo do seu Império325. O maior elo da
unificacdo do Império, porém, teria sido justamente o surgimento de uma nova situagdo

cultural, bastante fluida e resultante da relacdo e adocdo de elementos gregos e orientais: a

chamada “cultura helenistica”, ou ainda “helenismo” (EAnviopdc)®. Apesar desta cultura

320 Segundo o historiador britanico Sir William Woodthorpe Tarn (1869—-1957), mais conhecido como W. W.
Tarn, Alexandre Magno teria tido em vida o “sonho” da irmandade da humanidade, apresentada através de trés
aspectos: 1) a paternidade de Deus; 2) a unidade de mente entre as vdrias racgas; 3) os varios povos como colegas
dentro de seu reino. Como Ernst Badian bem demonstrou, a perspectiva de Tarn € um tanto quanto idealista,
tomando uma ideia de Plutarco (séculos depois) como realidade histérica. Cf. BADIAN, 1958; Plutarco, De
Alex., 1.328C-329D = Austin 22, p. 57-58; Estrabdo, Geog., 1.4.9. A respeito da construcdo da imagem de
Alexandre por Plutarco, cf. WHITMARSH, 2002; BRUNT, 1965. Como bem indicou C. G. Thomas, mesmo que
Alexandre ndo tenha tido tal “sonho”, “suas a¢des foram imediatamente entendidas desta forma”, de modo que
foi visto “pelos seus sucessores, assim como por Tarn, como o sonhador” (THOMAS, 1968, p. 258). Ou seja,
mesmo que o “sonho” tenha sido imputado posteriormente a ele, ndo impede sua importancia historica,
especialmente ao longo da historia do chamado “Periodo Helenistico™.

321 Literalmente: 0u6c, “uma”, “mesma”, “unidade”, “comunhio” + véog, “mente”, “coragdo”, “pensamento”,
“ideia”. Sobre opovoua, cf. LSJ, p. 1226.

322 Cf. Tucidides, Bell. Pel., 8.93; Deméstenes, Oration., 18.164; Lisias, 18.17; Andocides, 1.140.

323 Cf. Plutarco, Vit. Cam., 42; Apiano, BC, 1.26; Dio Céssio, Hist. Rom., 44.4.

324 Sobre a relacdo da politica de Alexandre e suas representacdes monetarias, cf. CARLAN; FARIA, 2011.

325 Segundo Henry M. de Mauriac, “Alexandre viu na divindade atribuida a ele através de sua descendéncia de
Heréicles e pelo ordculo de Zeus-Amon, a grande e conveniente ferramenta para realizar a tarefa de unificagao,
que ele propds a si mesmo” (MAURIAC, 1949, p. 114).

326 Apesar do termo grego ‘EAAvicuog existir desde a antiguidade, a ideia de “helenismo” como uma designagdo
da prépria situacdo cultural resultante do contato entre gregos e orientais apds Alexandre, o Grande, foi
estabelecida pelo historiador Johann Gustav Droysen (1808-1884), em sua obra Geschichte Alexanders des
Grofsen (1837). Nesta obra, Droysen afirma que Alexandre gerou o ‘“helenismo”, quando, conquistando o
territorio entre o deserto africano e a India, afirmou “a supremacia da civilizagio grega sobre a cultura declinante
dos povos asiaticos” (DROYSEN, 2010, p. 37). Dentro desta perspectiva, foi a propria “civilizacao grega”, e ndo
Alexandre, que “triunfou sobre o Oriente” (DROYSEN, 2010, p. 330). Cf. BIAZOTTO, 2015, p. 184ss. A
concepg¢ido de Droysen sobre “helenismo”, portanto, apesar de ser em certa medida a ideia de uma cultura
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ter se iniciado no reinado de Alexandre, continuou e até mesmo se intensificou apds sua
morte, a partir das monarquias helenisticas**’ que surgiram na divisdo do antigo Império
alexandrino pelos seus generais, os diddocos (Atddoyor)*?®. Deste modo, a cultura helenistica
se fez presente na Judeia e em toda a Asia ndo somente sob o dominio de Alexandre, mas
também nos subsequentes dominios do Império Ptolomaico (estabelecido no Egito) e do

Império Seléucida (estabelecido na Siria)*%.

330

Figura 4 — Tetradracma de prata de Alexandre, o Grande
Anverso: Cabeca de Héracles coberto com a pele de um ledo, como referéncia ao ledo de Nemeia, e borda
pontilhada. Reverso: Zeus entronizado, sentado para a esquerda, segurando uma dguia (Zeus aetophoros, “porta-
aguia”) em seu braco direito estendido e um cetro (nikephoros) no brago esquerdo dobrado. Borda pontilhada.
Inscricao do lado direito, na vertical: AAEEANAPOY.

Mesmo que ndo tenha havido de fato uma “cultura helenistica”, mas antes varias

resultante entre o contato de gregos e orientais, é antes a imposicao e vitdria da cultura grega sobre o Oriente,
numa perspectiva de dialética bastante hegeliana onde a “sintese” ¢ quase a conservagao da “tese” grega.

327 Martin Hengel destaca, p.e., que a “influéncia oriental cresceu com o declinio dos reinos [helenisticos]”,
principalmente depois do segundo século a.C., quando se intensificou um aspecto do processo de
estabelecimento da cultura helenistica no ambito religioso, usualmente denominado “sincretismo” (HENGEL,
1974, p. 3 [1]).

328 Desde o século IV a.C., pode-se utilizar dois termos gregos para se referir ao “herdeiro”: KAnpovouog e
d1édoxos. Enquanto kAnpovopog ¢ principalmente utilizado em relacdo aquele que herdarda posses com um
falecimento, d1Gdoyo¢ tem também o sentido de “sucessor”, indicando principalmente o herdeiro de um cargo
(sacerdocio, p.e.) ou do trono. Porém, politicamente e historicamente, os Awddoyot (plural) “por exceléncia sdo
os sucessores de Alexandre” (TORRES, 2005, p. 18).

329 A usual defini¢do do “Periodo Helenistico” como sendo o periodo entre a morte de Alexandre, o Grande (323
a.C.) e a conquista do Egito pelos romanos, com a morte de Cledpatra (30 a.C.), ou seja, durante a existéncia das
monarquias helenisticas, ignora o fato de que a cultura helenistica marcou presenga nao somente durante o
Império Romano, mas também através deste. Assim, como bem indicaram Caldas e Sant’Anna (2008, p. 90), ndo
podemos esquecer que “ndo existe consenso sequer sobre se o Egito seria o Gltimo responsavel pela tradigdo
herdada do império alexandrino ou se a anexacdo ao império romano pode ser considerada como momento de
desaparecimento — a0 menos no cendrio principal — da cultura helenistica”. Também o proprio helenismo, como
a influéncia da cultura grega sobre as culturas orientais, precede Alexandre, assim como a tradicdo militar
helenistica. Cf. CALDAS; SANT’ANNA, 2008, p. 90. Sobre a dificuldade de se definir uma periodizagcdo do
conceito de helenismo, cf. CALDAS; SANT’ANNA, 2008.

330 Fonte: OHGRC 10.3 = DE CALLATAY, 2012, p. 175-190 [178]. Fonte original: De Hirsch 1081, Royal
Collection of Coins and Medals, Bruxelas, Bélgica.
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»31 resultantes das diferentes relagdes entre a cultura grega e as culturas

“culturas helenisticas
orientais nativas>*%, havia certa unidade no avango da cultura grega (helénica***) que, mesmo
que em variados niveis e diferentes velocidades®**, adentrava e modificava cada uma das
culturas orientais (a0 mesmo tempo que se modificava a partir das influéncias orientais).
Deste modo, “a cultura grega florescia ao redor de todo o mundo mediterranico numa
velocidade espantosa”, como indicou Donizete Scardelai (2008, p. 109), consolidando esta
nova situacdo cultural. Para se compreender a ideia de “helenismo” em 2 Macabeus, portanto,

se faz necessdrio compreender-se ndo somente o uso que este livro faz do termo, mas também

a relacdo com este contexto maior>>,

2.1.1 Origem e significado de hellenismos

Segundo Werner Jaeger, a palavra grega EAAnviouog é o substantivo derivado do
verbo ‘EAAViEw, cujo significado original se referia ao uso correto da lingua grega (JAEGER,

2002, p. 17, nota 6)*°. Diferente do verbo ‘EAAMVviEm, porém, seu substantivo (EAAMVIGHAC)

331 Nos posicionamos aqui contra a concepgdo propagada principalmente por Arnold J. Toynbee, segundo a qual

o “helenismo” foi “a histéria de uma civilizagdo”, como definiu no proprio subtitulo de sua obra Hellenism
(1959). Esta concepcdo acompanha a perspectiva de Droysen, segundo teria havido uma civilizacdo, a
Helenistica, que “imp0s, pouco a pouco, o modelo cultural grego a todas as regides conquistadas” (FUNARI;
GRILLO, 2014, p. 207). A respeito da ideia de Toynbee sobre “helenismo”, cf. EHRENBERG, 1959. Cf. nota
334.

332 A influéncia cultural grega em muitos casos, como p.e. na Fenicia ou no Egito, se deu de forma mais
explicita, até mesmo precedendo a conquista de Alexandre. Cf. HENGEL, 1974, p. 3 (I).

333 A palavra portuguesa “grego(s)” provém da designagdo latina graeci, enquanto os proprios gregos se
denominavam “helenos” (EAAnvec). Cf. Tucidides, Bell. Pel., 1.3.2-4. Apesar deste termo aparecer em Homero
(11., 2.681-686) como designacao dos habitantes da Grécia (EALGG), passou com o tempo a designar ndo somente
aos vdrios grupos étnicos habitantes daquela regido e das ilhas do Mar Egeu, mas também aqueles com cultura
ou lingua dita “helénica” (eAAnvucé). Cf. MITCHELL, 2013b, p. 3112-3113. Assim, Isocrates pdde afirmar que
“o nome ‘helenos’ nd3o sugere mais uma raga, mas uma inteligéncia”, de modo que “o titulo de ‘helenos’ é
aplicado aqueles que compartilham de nossa cultura e ndo aqueles que compartilham de consanguinidade”
(Is6crates, Paneg., 50 = ISOCRATES, 1928, p. 149).

334 Como lembram Grillo e Funari, o historiador italiano Arnaldo Momigliano foi um dos primeiros a apontar os
“limites da helenizagao” (Cf. MOMIGLIANO, 1975a), “constatando que, de um espago cultural para outro, as
relagdes foram diferentes, variando tanto na intensidade quanto no impacto da presenga grega” (FUNARI;
GRILLO, 2014, p. 207). A obra de Momigliano, portanto, contribuiu para que fosse repensada a perspectiva de
Droysen (e outros como Toynbee) de que o helenismo teria formado uma civiliza¢@o unica. Cf. nota 331.

335 Nao € a toa que o livro de 1 Macabeus comega com um excurso a respeito de Alexandre e dos Diddocos (1
Mac 1.1-9), uma vez que percebe a relacdo direta entre a politica de Alexandre, a continuidade desta pelas
monarquias helenisticas, e o surgimento da Revolta dos Macabeus. 1 Macabeus, porém, se distingue de 2
Macabeus por apresentar esta realidade como uma continuidade, enquanto 2 Macabeus foca na excepcionalidade
de Antioco, que difere dos reis anteriores. Assim, para o autor de 1 Macabeus se “multiplicaram os males sobre a
terra” (1 Mac 1.9) desde Alexandre as monarquias helenisticas. 2 Macabeus, no entanto, apresenta Antioco
tomando do Templo de Jerusalém as “oferendas dos outros reis, ali depositadas para incremento, gloria e honra
do santo Lugar” (2 Mac 5.16) — se outros reis depositaram tesouros no Templo, Antioco ndo somente ndao
deposita, como os rouba de 14. Como bem lembra Andrew Erskine, assim como podemos pensar Alexandre
como o fundador do Mundo Helenistico, um persa poderia pensa-lo como o ultimo dos Aqueménidas, ou seja,
“nossas ideias de mudanca ou continuidade sao dependentes de énfase e perspectiva” (ERSKINE, 2005, p. 3).

336 Sobre o verbo EAnvi€m, cf. LSJ, p. 536, que apresenta os sentidos de “falar grego” (Platdo, Men., 82b;
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parece ter surgido somente no periodo helenistico, tendo sido empregado pela primeira vez

por professores de retérica. Teofrasto®¥’

, por exemplo, utiliza o termo como a primeira e mais
simples virtude da dic¢do, empregando-o como “um uso gramaticalmente correto da lingua
grega, o grego livre de barbarismos e solecismos”, como indicou Jaeger (2002, p. 17, nota
6)*%. Entretanto, com o avancar do periodo helenistico e, principalmente, com as
desapropriacdes e readequacdes da lingua grega pelos demais povos®*, a palavra ‘EAAviopdg
passou a designar algo ndo somente diverso como quase que completamente oposto ao
sentido que Teofrasto lhe dava: se antes representava o uso “correto” da lingua grega, livre da
influéncia barbara*?, agora passava a significar nio somente a adogio estrangeira (birbara)
dos costumes e modo de vida gregos (JAEGER, 2002, p. 17, nota 6), mas também o préprio
uso da lingua grega em sua forma corrente no mundo helenistico: o grego denominado
Kotvi®*L.

A transformacio no significado do termo ‘EAAnvicuédc, porém, ndo é um fato isolado,
mas antes acompanha uma tendéncia linguistica presente na histéria de outros termos. Como
bem indicado por Norman Austin (2012, p. 5), seu verbo de origem, ‘EAAnviEm, pertence ao
grupo de verbos que Albert Debrunner denominou como “Imitativa”, uma vez que seu
acréscimo [EAAnv]-i&m parece seguir a tendéncia de significar “ser como...”, de modo muito

semelhante ao que ocorre com outros verbos do grupo**?. Assim, pode-se comparar a

Chrm., 159a; Prt., 328a), “falar grego corretamente” (Aristoteles, Rh., 1407a19; Dionisio de Halicarnasso,
Pomp., 2.5; Sextus Empiricus, M., 1.186), etc.

337 Teofrasto (372-288/7 a.C.) foi um filésofo grego, discipulo de Aristételes € seu sucessor na escola
peripatética. Sobre Teofrasto, cf. cf. KOSMETATOU, 2013, p. 6691-6693; Stern, p. 8-9 ().

338 Um sentido semelhante é empregado pelo estoico Didgenes da Babildnia (3.214), por Filodemo (Poi., 2.18),
por Apoldnio Discolo (Pron., 71.25), por Sextus Empiricus (M., 1.98), e no Léxico Vindobonense (Lex. Vind.).
339 Werner Jaeger destaca que no século IV a.C. “os estrangeiros de todos os estratos haviam se tornado tdo
numerosos que exerciam uma influéncia deteriorante no idioma falado, até na lingua dos proprios gregos”
(JAEGER, 2002, p. 17, nota 6).

3400 termo ‘EAMviEm chegava a ser empregado em alguns casos em oposi¢do ao termo BapPoopifm, cf. Sextus
Empiricus, M., 1.246; LSJ, p. 536.

31 Cf. P.Oxy. 1012, frag. 17 (EAMqviopdg). Cabe se destacar que, neste caso, ‘EAAvicuodg se constitui em
oposicao estrita a0 Attikiopoc. Cf. também Posidipo 28 (EAAnviéopev). O grego denominado 1| Kowvn d1drexTog,
“o dileto comum”, também chamado de ko], “comum”, apesar de sua rapida expansido ¢ ampla disseminagao,
sofreu resisténcias ndo somente por parte de “barbaros”, mas também de gregos, principalmente dos habitantes
da Grécia continental e das ilhas ao longo do Egeu, os quais buscavam preservar a identidade cultural grega em
seus moldes cldssicos, em seus dialetos locais, fazendo com que houvesse interesse na conservacao linguistica.
Cf. MISSIOU, 2007, p. 335. Esta forma do grego se deu principalmente como uma mistura tendo como base
principal os dialetos 4tico e idnico (cf. BUBENIK, 2007, p. 342-345) ao longo de um processo de reconfiguragao
linguistica que se iniciou no séc. V a.C., mas que foi acelerado em decorréncia da expansdo do Império de
Alexandre, o Grande, de modo que no momento de sua morte o kot ja estava consideravelmente disseminado e
constituido. Cf. BARR, 1989, p. 99.

342 Os verbos da categoria “Imitativa”, mesmo que ndo resultem em substantivos como ‘EAAnvicpdg (que provém
do verbo ‘EAAnviEm), provém de substantivos (p.e.: "EAAnveg) referentes a grupos de pessoas. Os casos possiveis,
portanto, geralmente sdo verbos decorrentes de substantivos relativos a outros povos (com a raiz acrescida de -
iEw), a exemplo de AttikiEm, Aakoviéw, ToviEw, Bowtién, @sccoiiém e Avdiém. Cf. GRAF, 1984, p. 15, nota
2.
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transformacgao do verbo ‘EAANViE® no substantivo ‘EAANVionOG com os processos equivalentes
dos verbos Attikiém e Aakwviém nos substantivos Attikiopoc®® e Aaxoviopoc**. Estes
termos, apesar de terem primeiramente seu significado literal, ou seja, de se falar o grego
itico (AttikiEm)* ou o grego laconico (Aokmviém)**®, passaram também, como indicado por

David F. Graf (1984, p. 15), a “conotar uma atitude cultural, significando ‘se comportar do

2347 9348

modo atico’”"’, ou ‘do modo laconico’”*®, podendo até se estender ao significado de

49 ou Esparta®®”. Algo muito semelhante se deu

conspiracdo com outro Estado, com Atenas?
com o termo EAAnviopdc, ndo somente no decorrer do periodo helenistico, mas

principalmente mediante seu emprego por parte dos judeus.

2.1.2 Hellenismos em 2 Macabeus

Apesar da relacdo entre judeus e gregos na Antiguidade ter sido marcada por um
forte cuidado de muitos em se evitar o uso da lingua grega®! ou até mesmo de palavras

gregas>>2, o livro de 2 Macabeus nio foi somente escrito em grego, mas também utiliza de um

33 Cf. LSJ, p. 273.

344 Cf. LSJ, p. 1025.

345 Cf. LSJ, p. 273; Eupolis, 8.3D; Platdo (comediante), 168.1.

346 Cf. LSJ, p. 1025; Plutarco, Vit. Alc., 513a;

347 Cf. LSJ, p. 273; Luciano, Lex., 14; Filostrato, VS, 2.3.

38 Cf. LSJ, p. 1025; Aaxwviém: Platdo, Prt., 342bss.; Xenofonte, HG, 4.8.18; Deméstenes, Oration., 54.34.
Aokoviopog: Cicero, Fam., 11.25.2.

39 Cf. LSJ, p. 273. Attikiéw: Tucidides, Bell. Pelop., 3.62; Xenofonte, HG, p. 1.6.13; Hell.Oxy., 12.1.
Attikiopés: Tucidides, Bell. Pelop., 3.64; 4.133.

30 Cf. LSJ, p. 1025; AaxwviEwn: Xenofonte, HG, 4.4.2; Aoxovicpdg: Xenofonte, HG, 4.4.15; 7.1.46.

351 Como Fldvio Josefo destacou, a grande maioria do povo judeu teve menor inclinagdo ao aprendizado das
linguas estrangeiras, como o grego, se comparados aos povos de outras nac¢des. Cf. Josefo, AJ, 20.12.264. De
fato, pela importancia religiosa do hebraico e do texto sagrado, os judeus escaparam em certa medida da usual
condicdo na qual as linguas nativas eram associadas aqueles que ndo sabiam ler e escrever. Cf. BARR, 1989, p.
101. Afinal, o estudo religioso e legislativo implicava no estudo da lingua hebraica, preservando-a mesmo que de
modo parcial e passivo (leitura > fala). Cf. BARR, 1989, p. 110. Mesmo assim, porém, como indicou Werner
Jaeger, no primeiro século da Era Comum o grego ja era utilizado na Palestina “no comércio e nos negocios,
mesmo pelos menos educados, num grau muito maior do que os estudiosos tém assumido” (JAEGER, 2002, p.
18, nota 7). Em boa medida isto se deu pelo fato de que sua “esfera de influéncia foi muito para além da do
aramaico, a lingua oficial do império Persa” (HENGEL, 1974, p. 58 [I]). A respeito do uso da lingua grega na
Palestina, cf. nota 227.

352 Como bem lembra Gideon Bohak, “numerosas palavras gregas entraram nos vocabuldrios de todas as outras
linguas” (BOHAK, 2000, p. 351) do Mundo Helenistico, inclusive no caso da cultura romana (latim). Porém,
muitas vezes haviam recusas em relagdo ao uso destas palavras gregas, ndo somente por parte de judeus (como
os membros de Qumran), mas também de falantes do latim (em Roma) e do demético (no Egito). Cf. BOHAK,
2000, p. 351. Mesmo no caso da fechada comunidade de Qumran ha uso de palavras gregas, como no caso do
Manuscrito de Cobre (3Q15), cf. GARCIA MARTINEZ, 2003, p. 119-145. A respeito do uso de palavras,
termos e frases gregas na literatura rabinica, cf. LIEBERMAN, 1942. Quanto a entrada de palavras gregas no
vocabuldrio hebraico e aramaico, pode-se pensar em um processo que, aparentemente, comecgou por
instrumentos e artes (cf. GARCIA MARTINEZ, 2003, p. 145; RAJAK, 2001, p. 64): pode-se observar nomes
gregos de instrumentos musicais no livro de Daniel (Dn 3.5,7,10,15) e termos arquitetdnicos gregos no caso do
Manuscrito de Cobre. A respeito da influéncia grega na arquitetura oriental do periodo helenistico, cf.
COLLEDGE, 1987.
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vocabuldrio préprio da cultura grega®>>. Este uso, porém, é marcado por profundas

ressignificacdes>>*

, especialmente no que diz respeito ao termo ‘EAANviouog, que passa a ter
um sentido completamente diferente em relacdo ao seu uso dentro da cultura grega, mesmo
que parta em boa medida de concepgdes gregas para estabelecer esta ressignificagao.

Se o conceito de ‘EAAnviopnog formou-se especialmente a partir da oposi¢do entre os
verbos ‘EAANviEm e PapPaapim, inicialmente referindo-se a forma correta de se falar o grego
(EAviEw) em oposicdo a deturpagdo da lingua grega por influéncia externa
(BopBaopitw®>), 2 Macabeus altera completamente o sentido de ‘EAnviopdg quando o
aproxima e mesmo o equivale a um BopPaopicpoc. Semelhante a ‘EAAnvicudc, também o
termo PoapPaapiopog surge a partir de uma ideia relativa a lingua: Homero designa os cdrios
como BapPapopmvol, um “epiteto onomatopeico que indica a ininteligibilidade de sua fala”,
como lembra Paul Cartledge (2007, p. 307)*%. Designava-se como “barbaro” (BépBapoq),
portanto, aquele que ndo era compreendido por sua fala, ou seja, aquele que ndo falava o
grego®’, estando em oposicio ao[s] “heleno[s]” ("EAlnvec®™®), a designacdo dos gregos, ou
seja, dos povos e individuos que falam grego. Com o tempo, porém, o termo passou a ganhar

um sentido mais especifico, relacionando-se primeiramente aos Medos e Persas*°, e depois®®®

361

as caracteristicas de rudeza, brutalidade™" e, principalmente, ignorancia, que se vincula ao

33.Cf. 1.2.2.

3% 0 uso de termos gregos por autores judaicos representa ao mesmo tempo influéncia da cultura grega e
conservacdo da cultura judaica. Um grande exemplo neste sentido é Filo de Alexandria que, apesar de construir
sua filosofia ndo somente fundamentado na filosofia grega como também na lingua grega, ressignifica diversos
termos gregos em conceitos propriamente judaicos, de modo que muitas palavras gregas comuns (ex: VOUOC,
vopoBeoia, Tapddootg, dGyua, dikatocuvn, coein € AOyog) passam a ter um sentido proprio que Naomi G. Cohen
chama de “Judeu-Grego”. Cf. COHEN, 2002, p. 31-61 (esp. 32). Também outros termos parecem terem sido
criados por Filo (ou pela comunidade judaica) — sendo chamados por David Runia de “verba Philonica” —, uma
vez que ndo aparecem na literatura grega anterior a ele e possuem importancia particular tanto no judaismo como
no posterior cristianismo. Cf. COHEN, 2002, p. 32.

355 Cf. LSJ, p. 306. O termo PapPoapitm pode se referir tanto ao falar o grego de modo “quebrado” (Herddoto,
Hist., 2.57; Filostrato, VA, 1.21; Arriano, Anab., 7.6.5), quanto violar as normas da linguagem (cometer
“barbarismos”): Cf. Aristoteles, SE, 165b21; Polibio, Histor., 39.1.7; Estrabdo, Geog., 14.2.28; Luciano, Rh.Pr.,
17.23. Cf. GUILLETT, 2013, p. 1043-1045.

3% Cartledge segue a interpretagio de Estrabdo (Geog., 14.2.28), segundo o qual o termo é uma construgio
onomatopeica. Pela vinculagao implicita do termo BapBapoewvor (que também ¢ utilizado em relacdo aos persas
em Herddoto, Hist., 8.135.3 e Tucidides, Bell. Pel., 2.68.5) com a ideia de lingua mediante a expressao
onomatopeica BopPap[-], faz-se desnecessario o acréscimo [-]pwvoc, de modo que o termo se preserva em forma
reduzida: papBopog, cf. Esquilo, Ag., 1051; Platdo, Prr., 341c; Herédoto, Hist., 2.57; Séfocles, Aj., 1263.

37 A defini¢do entre grego ou barbaro se dava na relagio com a lingua grega, de modo que “os barbaros eram,
entdo, todos aqueles que ndo a compreendiam, nem a falavam ou que a falavam incorretamente” (TODOROV,
2010, p. 24-25). Cf. At 28.2,4.

338 Cf. esta oposicdo especialmente em: Platdo, Plt., 262d; Tucidides, Bell. Pel., 1.3; Aristételes, Pol., 1252b5;
Estrabdo, Geog., 14.2.28.

359 Cf. p.e.: Esquilo, Pers., 255; Herédoto, Hist., 1.58.

30 Em certa medida a associagdo do termo BépBapoc aos Medos e Persas se deu durante as Guerras Médicas,
assim como sua associa¢do com caracteristicas negativas se deu no periodo apds estas guerras.

3L Cf. LS, p. 306; p. e. (BapPapikdc): Plutarco, Mor., 2.114e (violento); Plutarco, Vit. Dio, 35; Plutarco, Vita
Alex., 2. E também (BopPaopiopdg): Aristofanes, Nu., 492; Demostenes, Oration., 21.150; 26.17; Menandro,
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sentido original relativo a fala: o Bappoapoc ndo é somente quem ndo sabe o grego, mas quem

362 363

ndo se faz entender’®- ou nio se comunica’-.

Em 2 Macabeus, porém, o termo pdapPapoc €é completamente invertido,
caracterizando justamente os gregos, em oposi¢ao aos judeus: assim, o autor de 2 Macabeus
pode afirmar que escreve a historia “[d]as aparigdes vindas do céu em favor dos que
generosamente realizaram facanhas pelo judaismo, a ponto de, embora poucos, devastarem

todo o pafs e porem em fuga as hordas bdrbaras” (2 Mac 2.213¢

, grifo nosso), ou seja, o
exército “grego” (cf. 2 Mac 13.2). Também, em oracdo, os judeus pedem a Deus que ndo
fossem mais entregues as “nacdes blasfemas e barbaras [BAacenpoig kai BapPapoig EBvectv]”
(2 Mac 10.4). Os seléucidas, portanto, apesar de serem considerados pelos judeus como

“gregos’3%

, sdo chamados de BapPapog em 2 Macabeus, ou seja, sdo caracterizados como
rudes, brutais>®, ignorantes367, e, acima de tudo, marcados pela sua tirania: afinal, para os

proprios gregos o TOPOVVOG era a0 mesmo tempo grego e nao-grego>*® — é o modelo de poder

Epit., 477; Xenofonte de Efeso, 2.4. Cf. também casos em que variagdes do termo Pappapog possuem sentido
semelhante: Aristéfanes, Av., 1573; Xenofonte, An., 5.4.34; Tucidides, Bell. Pel., 8.98. Plutarco chega a
estabelecer que “a diferenga entre gregos e barbaros ndo ¢ uma questao de capa ou escudo, ou de uma cimitarra e
vestido medo”, mas antes “o que distingue os gregos é a exceléncia, enquanto a malvadeza era a marca do
barbaro; roupas, comida, casamento e modo de vida eles podem todos tomar como comuns, estando unidos pelos
lagos de sangue ¢ a criagdo de filhos” (Plutarco, De Alex., 1.329D = Austin 22, p. 58).

362 “Existem no mundo ndo sei quantas espécies de linguagem, e nada carece de linguagem. Ora, se ndo conhego
a forca da linguagem, serei como um bdrbaro para aquele que fala, e aquele que fala serd como um barbaro para
mim” (1 Co 14.10-11).

363 F evidente que este empecilho de comunicagdo, nos casos dos reis persas, era parcialmente superado pelo uso
de intérpretes assim como pela presenca de gregos empregados em vdrias fun¢des. Cf. MOSLEY, 1971, p. 5.

34 Grego (LXX): “xai tog & ovpavod yevopévag dmeoveiog toic vmép Tod lovdaicpod @iotinmg
avopayabnoacty dote TV OANV ydpav OAlyoug dviog Aeniatelv kai o fappapa mindn didkew” (grifo nosso).
365 Cf. 1 Mac 1.10 (denomina a Era Seléucida como [anos] “da dominagdo dos gregos”). A designacdo dos
Seléucidas como “gregos” por parte dos judeus se deu tanto na lingua hebraica como na lingua grega. Assim, da
mesma forma que 1 Macabeus se refere ao Império Seléucida como o “reino dos gregos” (Bactieiog EAMvav,
cf. 1 Mac 1.10), os textos talmudicos e midrashicos tendem a apresenta-los como 2°1)’, termo biblico para os
gregos. Cf. Meg 11a; TORREY, 1904, p. 303. Também outros termos como 71 sdo utilizados. Cf. p.e. MidEsth.
A respeito da associacdo do Império Seléucida com a designacao de “Grécia”, cf. TORREY, 1904.

3% Quando os judeus aconselham a Nicanor, pedem a este que nfio venha a fazer seus irmios de raga perecerem
de modo “selvagem e barbaro [dypimg kol BapPapwg]” (2 Mac 15.2), sendo atacados no “dia do repouso” (2
Mac 15.1), i.e., em um sdbado. Cf. 2 Mac 5.25. O ataque aos judeus no dia de sabado virou uma verdadeira
estratégia militar (cf. JOHNS, 1963; Flavio Josefo, AJ, 12.1.1; Ap., 1.205-211), uma vez que os judeus tinham
como regra que ndo poderiam lutar em dia de sdbado, por ser o dia de descanso, cf. Ex 20.8-11; 31.14-15; 34.21;
Lv 19.3; Dt 5.12-15; Ne 10.31; 13.15-22. Segundo M. Goodman e A. J. Holladay, esta era “a restricdo mais
potencialmente danosa na questdo militar” (GOODMAN; HOLLADAY, 1986, p. 166). Nao foi a toa, portanto,
que a partir dos Macabeus (segundo 1 Mac 2.39-41) ou dos Asmoneus, houve uma mudanca de postura quanto a
esta regra, permitindo-se a autodefesa. Cf. BORCHARDT, 2015b. Cf. também Flavio Josefo, BJ, 1.145-147;
1.157-160; Dio Cassio, Hist. Rom., 37.16; Mt 24.20.

37 Segundo H. Windisch, o principal sentido de BépPopog nos “apécrifos” (ou deuterocandnicos), é o de
“selvagem”, “bruto”, “feroz” e “incivilizado”. Cf. WINDISCH, 1985, p. 546-553 (I).

368 Segundo Frangois Hartog, o tirano ¢ “ao mesmo tempo grego e real [monarquico], portanto, a0 mesmo tempo
‘grego’ e ‘ndo-grego’” (HARTOG, 1999, p. 219). Para Domingo Placido Suarez, as monarquias helenisticas sao
marcadas por um fator oriental, que “se identifica com o barbaro e o despotismo, a0 mesmo tempo que recupera
a identificagio [grega] arcaica com a tirania” (PLACIO SUAREZ, 2007, p. 153).
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barbaro (monarquia despética)*® em mios de um grego®’’. Ainda mais: a tirania ndo é

considerada uma forma politica barbara somente pelo seu cardter mondrquico, mas também

3710 topavvog é, portanto, o grego

porque € marcada pela imposicdo ao invés da negociacao
que possui poder mondrquico e se deixa levar pelos sentimentos, pela UBpig, propria da
tirania®’?, impondo sua vontade ferozmente sobre seus suditos. E por isso que Antioco, em 2
Macabeus, ndo ¢ somente denominado como “cruel tirano” (ouov topavvov, 2 Mac 7.27),

z

mas também € apresentado como aquele que impde sua vontade sem espaco para

3 por ser dominado pelos seus sentimentos’’*, especialmente pela firia

negociagdes’’
(Bvpoc)*”>: “enfurecido” (8kOvpoc), manda acender assadeiras e caldeirdes para queimar
quem lhe desobedecesse (2 Mac 7.3), e ainda mais “enfurecido” (¢x6vpoc) ainda, ordena que

o dltimo dos sete irmdos martirizados*’® seja morto “com crueldade ainda mais feroz que aos

39 Uma diferenciagdo possivel entre gregos e barbaros se d4a na comparagio “entre a tirania absolutista de
Xerxes [ou seja, dos Persas] e o autogoverno republicano da cidade grega” (CARTLEDGE, 2007, p. 309). Sobre
as formas de governo possiveis e as percepgdes gregas sobre as mesmas, cf. Herédoto, Hist., 3.80-82; 5.92, que
indica a monarquia como a forma de governo prépria dos Persas (barbaros). Em Herddoto, também, a mesma
pessoa pode ser referenciada como tOpavvog ou Paciredc, havendo aparentemente pouca diferenca entre os
termos. Cf. FERRILL, 1978, p. 386-387. Sobre a tirania em Herddoto, cf. FERRILL, 1978; CONDILO, 2009.

370 Apesar de originalmente o termo TOpavvog ter o sentido neutro de um soberano que no esta limitado as leis
ou constituicdes — a exemplo dos deuses (h.Mart., 5; Esquilo, Pr., 736; Aristofanes, Nu., 564; Séfocles, Tr., 217)
—, podendo até mesmo respeita-las (cf. Herédoto, Hist., 1.59.6), passou a designar o soberano que age de forma
despdtica (Tucidides, Bell. Pel., 1.122,124), de forma cada vez mais pejorativa (Luciano, Ner., 2). Cf. LSJ, p.
1836. Em boa medida esta transformacg@o se deu em decorréncia da percep¢do negativa dos gregos sobre os
tiranos Pisistrato, Hipias e Hiparco, que governaram Atenas contando com forte apoio popular. Os assassinos de
Hiparco, Harmoédio e Aristogiton, denominados “tiranicidas” (grego: tTupavvoktdvol) ndo somente se tornaram
simbolos da democracia grega, como ainda foram cultuados. A este respeito, cf. PODLECKI, 1966; FORNARA,
1968; CONDILO, 2007.

37 Segundo Tzvetan Todorov, pode-se pensar que “os barbaros sdo aqueles que, em vez de reconhecerem os
outros como seres humanos semelhantes a eles, acabam por considera-los como assimildveis aos animais, ao
consumi-los ou ao julga-los incapazes de refletir e, portanto, de negociar” (TODOROV, 2010, p. 26, grifo
nosso). A imposi¢do, portanto, que ignora qualquer possibilidade de negociac@o, pode ser tomada como uma
caracteristica barbara.

372 Como destaca Arther Ferrill, ha na obra de Herédoto a ideia (futuramente aristotélica) de que, apesar de um
monarca oriental ser um legitimo Paciiede, a HPpig (propria dos reis persas) o faz um topavvog. Cf. FERRILL,
1978, p. 392. Como dirda Séfocles (OT, 873), “a bPpig produz o tirano” (VPpig utevel Topavvov). Em 2
Macabeus, como veremos adiante, Antioco serd ndo somente nomeado tOpavvog, mas também apresentado
como um, através da sua furia (Bupog) — aspecto préprio da HBpig de um soberano.

373 Antioco IV se apresenta em 2 Macabeus como barbaro na medida em que impde medidas aos judeus (2 Mac
5.5-6.11), de modo completamente diferente de seu filho, Antioco Eupdtor, o qual busca negociar com os judeus
(2 Mac 11.13-38) e mesmo Antioco V (2 Mac 13.18-26).

374 Na apresentacdo de Herédoto dos soberanos, a raiva/fiiria é a caracteristica chave dos monarcas persas, de
modo que apesar de “Ciro ter prudentemente controlado, Xerxes lhe da espago, e no retrato de Cambisses se
torna em loucura”, como lembra Tessa Rajak (2007, p. 111). Sobre a relagdo entre tirania/monarquia e raiva, cf.
Platdo, R., 579c¢; CArist 253-254; Séneca, Ira, 3.16.2.

3750 termo grego upodg € “extremamente dificil de se traduzir” (RAJAK, 2007, p. 111) uma vez que representa
nio somente a raiva/furia, mas também o elemento da alma onde se ddo os sentimentos fortes. De fato, em
Homero ¢ antes um folego de vida, usualmente relacionado ao termo yvyn, que veio a conotar posteriormente a
ideia de “alma”. Cf. SNELL, 2005, p. 9. Sobre o Bvpudg em Homero, cf. p.e.: Homero, /I, 16.469,856;
23.671,880; Od., 10.163; LOURENCO, 2016; SILVA, 2010.

376 O fato dos sete irmios terem sido chicoteados (2 Mac 7.1) também indica o cardter tirAnico de Antioco.
Afinal, como indicado por Frangois Hartog, o déspota exerce seu poder sobre os corpos de seus suditos “antes de
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outros” (2 Mac 7.39)*77. E por isso que tanto Antioco como seu superintendente na Judeia,
Filipe, o frigio®’®, sio designados como tendo “indole barbara [BapBapdtepov Exovta]” (2
Mac 5.22). Também Antioco V, filho de Antioco IV aparece “feito um barbaro
[BeBapPapopévog] em seus sentimentos” (2 Mac 13.9) quando possui mds intengdes para
com os judeus. Todos estes usos do termo PdapPapoc indicam aspectos negativos dos

seléucidas, conforme pode-se ver na tabela abaixo referente ao uso deste termo em 2

Macabeus:
Numero Referéncia Forma Comentario
1 2 Mac 2.21 BapPapa Referéncia ao exército seléucida (grego) expulso
pelo exército dos macabeus como “hordas
bdrbaras”.
2 2 Mac 4.25 BapBépov Caracterizag¢@o do sumo sacerdote Menelau, que

compactuou com Antioco, como alguém que
possui “os furores de tirano cruel e as sanhas de
animal selvagem”.

3 2 Mac 5.22 BapPapmtepov Comparacgdo entre Antioco e seu superintendente
Filipe, o frigio, tido como “de indole mais
bdrbara ainda que aquele que o nomeara”.

4 2 Mac 10.4 BapPaporg Os judeus pedem a Deus que ndo mais venham a
cair nas maos das “nagdes blasfemas e bdrbaras”.
Provavelmente uma referéncia ndo somente aos
seléucidas, mas também aos ptolomaicos, i.e., as
monarquias helenisticas (gregos).

5 2 Mac 13.9 BePapPapmpévog Indicagdo do estado de Antioco V, “feito um
bdrbaro em seus sentimentos”, quando decide
agir contra os judeus com medidas piores que as
de seu pai (Antioco IV).

6 2 Mac 15.2 BapPapwg Referéncia de judeus a possibilidade de morte em
dia de sabado, sendo considerada uma morte
“selvagem e bdrbara” se efetuada por Nicanor.

Tabela 10 — BapBaopiopdg em 2 Macabeus

Deste modo, com a aproximagao da cultura grega ao Pappaopiopudg em 2 Macabeus,

)379

esta acaba se tornando o simbolo ndo somente dos “estrangeiros” (dGAAOQVAOG)’"” em territdrio

tudo pelo chicote” (HARTOG, 1999, p. 334). Por isso, Cambisses manda chicotear os sacerdotes de Apis
(Herdédoto, Hist., 3.16,29) e Xerxes chega a mandar chicotear o Helesponto (Herdédoto, Hisz., 8.109). Cf.
Heré6doto, Hist., 3.130; 7.35,54. O poder despdtico de Antioco sé pode ser vencido pelo poder ainda maior de
Deus: isto fica evidente ndo somente no fato de anjos chicotearem Heliodoro (2 Mac 3.26,34), mas também no
poder divino em fazer o mesmo com Antioco (2 Mac 5.18).

377 Em outro texto também h4 a referéncia de que Antioco, “enfurecido” (hapev) por pensar que a Judeia se
rebelara, atacara Jerusalém (2 Mac 5.11). Também Demétrio € tomado pela firia, porém quando € provocado
pelas caltinias de Alcimo, cf. 2 Mac 14.27.

378 Cf. 2 Mac 5.22-23; 6.11 e 8.8. Ndo deve ser confundido com Filipe “amigo do rei” (cf. 2 Mac 9.29; 1 Mac
6.14). Cf. BJ, p. 774, nota b.

379 Cf. 2 Mac 4.13; 10.2,5. O termo &ALO@UAOG € utilizado na LXX, excetuando-se o Hexateuco (Pentateuco e
Josué), estritamente como designag@o dos filisteus. Cf. VAN DER KOOIJ, 2016, p. 401-408. Nao esta claro,
porém, até que ponto carrega, em 2 Macabeus, tal cardter negativo resultante desta associa¢do, uma vez que é
utilizado de modo diferente na literatura judaica posterior, como em Filo e Josefo.
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judaico, mas justamente daqueles que sdo tidos como “algozes” do povo judeu (cf. 2 Mac
4.16), fazendo do préprio ‘EAAnviopog um problema e mesmo um defeito, e ndo uma
qualidade®®. E como se o ‘EAnviopdc fosse um PapBoopiopds. Quanto aos gregos em geral,
2 Macabeus os apresenta como detentores de uma cultura oposta a cultura judaica, de modo
que o termo “EAAnvec (em suas diversas formas) € utilizado carregado de sentido negativo ou
ainda em situacdo negativa, reforcando ainda mais a aproximacdo com a ideia de

BapPaapiopdc, tao cara aos gregos:

Namero Referéncia Forma Comentario
1 2 Mac 4.10 ‘EAA VKOV Os costumes gregos sdo introduzidos aos judeus
em oposi¢ao aos costumes judaicos abolidos.
2 2 Mac 4.13 ‘EAMviopod O autor deduz que o “helenismo” corrompe 0s

sacerdotes judeus e lhes afasta das praticas da
cultura judaica.

3 2 Mac 4.15 ‘EAAviKog Continuacdo do tema do v. 13, onde os sacerdotes
judeus praticam costumes gregos, contrarios ao
judaismo.

4 2 Mac 4.36 ‘EAMvov Os gregos se colocaram junto aos judeus sobre a

morte de Onias. Um recurso literdrio para mostrar
que a morte de Onias espantou até mesmo 0s

gregos.

5 2 Mac 6.8 ‘EAAvidag Costumes gregos e judeus colocados em oposi¢io
entre si.

6 2 Mac 6.9 EMviKa Costumes gregos e judeus colocados em oposi¢io
entre si.

7 2 Mac 11.2 “EMAnow Lisias pretende fazer de Jerusalém um
assentamento para os gregos.

8 2 Mac 11.24 ‘EAnvica Carta de Antioco a Lisias que comenta sobre a
oposi¢do entre os costumes gregos e judeus.

9 2 Mac 13.2 ‘EAM ViKY Gregos invadem a Judeia.

Tabela 11 — "EXAnveg em 2 Macabeus®!

Tal transformacdo de ‘EAAnviopog chega inclusive a lhe tirar o carater de “virtude”

)382. 383

(dpetn)™®: se para Teofrasto™ o termo € designativo de uma dpetr, ou seja, de uma

qualidade de valor coletivo®®*, para 2 Macabeus se torna um defeito que afeta negativamente o

380 Esta inversdo é tida como algo evidente no que diz respeito a imagem dos gregos. Afinal, mesmo os judeus
que apreciavam a cultura grega acabaram por perceber os defeitos dos mesmos: “Bem por isso uma situagdo
penosa os envolveu, quando tiveram por inimigos e algozes aqueles mesmos cujos costumes eles tanto haviam
promovido e a quem tinham querido assemelhar-se em tudo” (2 Mac 4.16).

381 Tabela baseada em: MORRISON, 2004, p. 79-80.

382 A respeito do termo grego dpett|, cf. LSJ, p. 238.

383 Teofrasto, em sua teoria do estilo perfeito, edifica-a em cinco partes, tomadas por ele como as “virtudes da
dicgdo”, dentre as quais a primeira era justamente o ‘EAAnvionog. Cf. JAEGER, 2002, p. 17, nota 6. Seguindo
Teofrasto, Didgenes Laércio afirma que “ha cinco virtudes do discurso [Apegtol 8¢ Adyov] — puro grego
[EXMAnviopog], lucidez, consciéncia, apropriacdo, distingdo. Puro grego ['EAAnvicpog] significa a linguagem sem
falha a ponto de a gramatica estar livre de vulgaridades descuidadas” (Didgenes Laércio, Phil. Vit., 7.59 =
DIOGENES LAERTIUS, 1925, p. 166-169).

384 Bruno Snell lembra que a dpet grega, pelo menos a um primeiro momento, “ndo se refere a vida moral, mas
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coletivo, estando também por esta razdo bastante préximo da ideia grega de PBapPaapiopoc.
Afinal, é por conta do EAAnviopndc do monarca (impondo) e dos sumos sacerdotes
(conspirando®®), que acaba havendo uma crise politica.

Se a imposicdo se vincula a tirania de Antioco, a conspiracdo se vincula a trai¢cao por
parte dos sacerdotes. O sentido de ‘EAAnvicudéc em 2 Macabeus, portanto, parece ter
profundas relagdes com as ressignificacdoes dos termos Attikiopog ¢ Aakoviopog dentro da
propria cultura grega: de modo semelhante a estes dois termos que significavam inicialmente
a fala da lingua grega aos moldes atico (AttikiEw) e laconico (AokmviEw), mas que passaram
a designar conspiracdo politica (traicdo) com as cidades de Atenas (Attikioudg) e Esparta
(Aokoviopdg), também o termo EAAnviopdc, que inicialmente se referia a correta fala do
grego, veio a ser identificado, dentro da 16gica de 2 Macabeus, como uma designacdo do que
foi tomado ndo somente como uma conspiracdo de alguns judeus com um monarca “grego”
(Seléucida)**®, mas também como uma traicéio cultural®®’. Afinal, os grandes propagadores do
‘EAMviopog na Judeia, segundo o livro de 2 Macabeus, ndo sao tanto os monarcas

estrangeiros, mas antes os sumos sacerdotes judeus Jasdo®® e Menelau®®, que sobem ao

indica nobreza, capacidade, éxito e imponéncia” (SNELL, 2005, p. 168), sendo o que se esperava de um avip
ayofoc, um homem “bom” e “ativo” socialmente, que recebe da comunidade a confirmagdo do seu valor. Cf.
SNELL, 2005, p. 168-169; AUSTIN, 2012, p. 6ss. E evidente que com a filosofia esta percepcio de dpetn ira se
transformar, trazendo o conceito ao interior do homem, porém, cabe lembrar que mesmo em contextos
posteriores, como nas filosofias de Platdo e Aristdteles, a dpet) permanece vinculada a sua visdo original,
permanecendo com certo cardter aristocratico. Cf. JAEGER, 1995, p. 23-36 (esp. 34).

35 £ digno de nota que Siméo, irmdo de Menelau, espalha caltnias sobre Onias (III), afirmando que ele é um
“conspirador contra a ordem publica” (2 Mac 4.2). Cf. 2 Mac 3.38.

386 Cf. nota 365. Também o ex-sumo sacerdote Alcimo confabula com Demétrio e trai seus compatriotas. Cf. 2
Mac 14.1-14.

387 Como bem demonstrou Graf, também o verbo Mndi€m, que possuia o sentido de ficar ao lado dos persas (e
nao dos gregos), veio a ter um substantivo equivalente, a saber, Mndioudc, associado a conspiragdo por parte de
um grego com os persas, ou ainda a trai¢do de sua patria em beneficio da Pérsia. Cf. GRAF, 1984, p. 15ss.
Aqueles que conspiravam com a Pérsia, portanto, podiam ser também denominados de “traidores da Grécia”
(mpodovteg v EALGSa), cf. Herddoto, Hist., 6.49. Também o termo PapPacpiw possuiu o sentido de se aliar
aos “barbaros” (persas): cf. LSJ, p. 306; Xenofonte, HG, 5.2.35; Maximus Tyrius, 4.2.

388 Jasdo (Idcwv/110°), filho de Simdo II e irmdo de Onias III (2 Mac 4.7), foi o tltimo sumo sacerdote da dinastia
dos Onfadas. Seu nome hebraico, segundo Josefo (AJ, 12.237-241), era Jesus/Josué (Incodc/yvyim). Cf.
AMITAY, 2013, p. 3569. 2 Macabeus o declara como um “impio ¢ de modo algum sumo sacerdote” (2 Mac
4.13). Da mesma forma que sobe ao poder, subornando Antioco, acaba sendo deposto (pelo mesmo monarca),
sendo colocado Menelau em seu lugar. Cf. 2 Mac 4.23. Quando Jasdo pensa que Antioco morreu, invade
Jerusalém com um exército e luta contra Menelau, causando a morte de diversos judeus. Cf. 2 Mac 5.6. Acaba
sendo prisioneiro de Aretas, rei dos drabes, fugindo para o Egito e depois indo para Esparta, onde vem a morrer
(2 Mac 5.8-10). Sobre Jasdo, cf. AMITAY, 2013, p. 3569-3570; BABOTA, 2014, p. 48-53.

389 Segundo 2 Macabeus, Menelau (Mevéhaog) era irmdo de Simdo (2 Mac 4.23), que havia espalhado caltnias
contra o antigo sumo sacerdote Onias (2 Mac 4.1), e Lisimaco (2 Mac 4.29). Era, portanto, provavelmente de
uma familia sacerdotal que ndo a dos Oniadas — possivelmente a familia de Belga, cf. 1 Cr 24.14; Ne 12.5,18;
BABOTA, 2014, p. 54; SCHWARTZ, 2008, p. 95-96. Segundo Flavio Josefo (AJ, 12.238; cf. 20.235), Menelau
seria irmao de Onias III e de Jasdo, e teria também o nome hebraico Onias (i°1i1). Segundo Otto Mgrkholm,
porém, trata-se de uma tradi¢@o inventada, a fim de esconder o fato do sumo sacerddcio judaico ter sido ocupado
por uma pessoa de origem humilde e, talvez, de outra tribo que a de Levi (provavelmente era da tribo de
Benjamin). O texto de 2 Macabeus culpa Menelau pelos problemas enfrentados pelos judeus, afirmando ser ele
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poder a partir de conspiragdes com o rei seléucida (cf. 2 Mac 4.7-10,23-25), impondo
costumes gregos a populacdo judaica (cf. 2 Mac 4.10-15) e traindo seus concidaddos (cf. 2
Mac 5.15,23). Niao € a toa, portanto, que Menelau € apresentado com fortes caracteristicas
barbaras, afirmando-se que “tinha em si os furores de tirano cruel e as sanhas de animal
selvagem>*° [Onpoc BapPapov dpydc]” (2 Mac 4.25) e ainda que “se fizera traidor das leis e da
patria” (2 Mac 5.15). A adesdo aos costumes gregos (‘EAAnviouog), portanto, apesar de
usualmente ser compreendida como um passo a “civilizagdo”, passa a ser compreendida aqui
como uma atitude de “barbarizacdo” (BapPaopiopodg), como uma verdadeira trai¢do, como

também aparece no relato de 1 Macabeus**!.

2.2 UM MODO DE VIDA

Mesmo que a comparagdo com termos andlogos a ‘EAAnviopog (como p.e.
Attikiopds e Aakovicpdc) tenha seu valor, para se compreender a profundidade da
ressignificagcdo deste conceito em 2 Macabeus, € necessario que se busque a compreensao de
seu principal uso, ou seja, dentro do contexto do capitulo 4, quando Jasdo estabelece o
‘EAMvicpog em Jerusalém (2 Mac 4.13).

92

Apé6s a morte do rei seléucida Seleuco®”?, o sacerdote judeu Jasdo decide manobrar

com 0 novo rei, Antioco Epifanio, a fim de obter o cargo de sumo sacerdote®. Para alcancar

“o causador de toda essa maldade” (2 Mac 4.47), referindo-se a morte de Onias (2 Mac 4.30-38) e aos furtos
sacrilegos efetuados por Lisimaco, “com o conhecimento de Menelau” (2 Mac 4.39). Também afirma que ele,
permanecendo no poder “gragas a cobi¢a dos poderosos”, acabou “crescendo em maldade e constituindo-se no
grande insidiador dos seus concidaddos” (2 Mac 4.50).

390 Além da propensdo ao furor e o cardter tirdnico, também a prépria caracterizacio de Menelau como tendo as
“sanhas de um animal” o aproxima da barbarie. O “barbaro” tendia a ser apontado como alguém que se
assemelha aos animais, seja pela incapacidade de comunicagdo, pela violéncia (neste caso), ou ainda pela
sexualidade explicita, afinal, acoplar em publico, tal como se julgava que alguns “barbaros” faziam (Estrabao,
Geog., 4.4.5; 4.5.4), era tido como uma prética propria dos animais, cf. Her6doto, Hist., 3.101. Cf. TODOROV,
2010, p. 26. E ainda comparado aos gregos, quando o autor de 2 Macabeus afirma que “dominava seus
concidaddos de modo ainda mais atroz que os outros” (2 Mac 5.23).

391 “Por esses dias apareceu em Israel uma geragdo de perversos, que seduziram a muitos com estas palavras:
‘Vamos, facamos alian¢a com as na¢des circunvizinhas, pois muitos males cairam sobre nés desde que delas nos
separamos’. Agradou-lhes tal modo de falar. E alguns dentre o povo apressaram-se em ir ter com o rei, o qual
lhes deu autoriza¢do para observarem os costumes pagdos. Construiram, entdo, em Jerusalém, uma praca de
esportes, segundo os costumes das nagdes, restabeleceram seus prepucios e renegaram a Alianga sagrada. Assim
associaram-se aos pagaos e se venderam para fazer o mal” (1 Mac 1.11-15, BJ, grifo nosso).

392 Seleuco IV Filopator, filho de Antioco III e irmdo de Antioco IV Epifanes, reinou apés a morte de seu pai e
antes do reinado de seu irmao. Era o segundo filho de Antioco III, sendo mais novo somente que Antioco (ndo o
Epifanes), tornando-se herdeiro do trono quando este morre, em 193 a.C. Cf. GRAINGER, 1997, p. 63-64. Seu
reinado foi tido como fraco e arrastado (cf. Jerdbnimo, Com. Dan., 11.20; Apiano, Syr., 66,349) pela falta de
campanhas militares, contidas especialmente pelas dificuldades financeiras do Império. Em 175 a.C. ¢
assassinado por seu ministro Heliodoro, logo assumindo o trono sua esposa, Laodike, e em seguida seu irmdo,
Antioco Epifanio. Cf. EHLING, 2013, p. 6130-6131.

393 Cf. Josefo, AJ, 12.237-238. Segundo a legislacdo biblica, o cargo de sumo sacerdote deveria ser passado em
uma linha dindstica, a partir de Ardo, o primeiro sumo sacerdote. Neste contexto, 0 cargo, que estava em posse
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tal cargo, se encontra com o rei em uma reunido e lhe promete “trezentos e sessenta talentos
de prata e ainda, a serem deduzidos de uma renda ndo discriminada, mais oitenta talentos” (2
Mac 4.8)**. Para além do cargo, porém, solicita ao rei que “lhe fosse dada a permissio, pela
autoridade real, de construir um gindsio e uma efebia, bem como de fazer o levantamento dos
antioquenos de Jerusalém”, prometendo-lhe mais cento e cinquenta talentos em retorno (2
Mac 4.9). E a partir deste consentimento real que Jasao, segundo o autor de 2 Macabeus, nao
somente assume o poder, mas também faz “passar os seus irmaos de raga para o estilo de vida
dos gregos” (2 Mac 4.10, EAAvikov yopaxtiipa)®®>. Neste contexto, portanto, o EAAnviouog
¢ um modo de vida 4 semelhanca dos gregos>“°, sendo oferecido por Jasdo a sociedade judaica
de Jerusalém através de suas reformas. Surge, aqui, o problema: como as reformas de Jasao
poderiam ‘“helenizar” os judeus? Ou, em outras palavras, de que forma este modo de vida

grego poderia ser absorvido e apropriado pela sociedade judaica?

2.2.1 O ginasio de Jerusalém

Conforme o texto de 2 Macabeus 4.12-15, o ‘EAAviopnog (compreendido como uma
tendéncia ao “estilo de vida dos gregos”), parece ter sido possibilitado pela reforma de Jasdo
através da construcdo de um gindsio [yopvdociov], tornando em realidade o que o sumo

sacerdote havia requerido a Antioco:

Foi, pois, com satisfagdo que construiu o gindsio justamente abaixo da Acrépole e,
obrigando os mais nobres de entre os mogos, conduziu-os ao uso do pétaso.
Verificou-se, desse modo, tal ardor de helenismo®’ e tio ampla difusao de costumes

de Onias III, deveria ser passado, no momento de sua morte, ao seu filho, Onias IV, e ndo ao seu irmao, Jasdo.
Acontece, porém, que o mundo helenistico se valia em diversas situacdes da pratica de venda da funcdo
sacerdotal, principalmente na Grécia e na Asia Menor, tendo Jasio se aproveitado desta tradi¢do, a fim de tomar
o poder. Cf. BABOTA, 2014, p. 53. Néo esta claro, porém, quando o sumo sacerddcio judaico comecou a ser um
cargo concedido pelo rei, possivelmente datando do inicio do periodo ptolomaico, cf. MILLAR, 2006b, p. 75.

394 Os valores de trezentos e sessenta talentos (téAavta £Efkovia TPoOg T0ig TpLaxociolg, 2 Mac 4.8), oitenta
talentos (téhavta oydonkovta, 2 Mac 4.8) e outros cento e cinquenta (meviinkovto Tpog toig Ekatdv, 2 Mac 4.9)
talentos, prometidos por Jasdo, totalizavam um valor de 590 talentos, ou seja, aproximadamente 15 toneladas
(15.340 kg) de prata, considerando-se o talento grego como aproximadamente 26 kg. Otto Mgrkholm lembra que
ndo estd expressamente clara a periodicidade do tributo, sendo provavelmente uma taxa anual. Cf.
M@RKHOLM, 1989, p. 279, nota 1.

3952 Mac 4.10 (BJ), grifo nosso. Texto completo: “Obtido, assim, o consentimento do rei, ele, tio logo assumiu
o poder, comegou a fazer passar os seus irmdos de raga [tovg Opo@OAovg] para o estilo de vida dos gregos
[EAAnvikov yopaktijpa]”. Grego (LXX): “énvevcovtog 6& tod Pacihéwmg kol ThHe apyfg kpatnoag e00Ewmg mpog
oV ‘EMnvikov yopoktijpa todg opoeviovg petéotoe” (grifo nosso). Daniel R. Schwartz defende que aqui
opoevAovg nao deve ser compreendido como “irmaos de raga”, mas “co-religiosos”, denotando ndo tanto seus
semelhantes em termos de raca, mas de religido, uma vez que no v. 13 o termo dAhopuiicpod indica algo que
pode ser escolhido, adotado (“costumes estrangeiros”, BJ), cf. SCHWARTZ, 2008, p. 220.

39 Sobre o “modus vivendi helénico” e a relagio deste com a Revolta dos Macabeus, cf. SANTANA, 2013.

397 Seguimos aqui a perspectiva de Martha Himmelfarb (1998, p. 24), segundo a qual a tradugiio de ‘EAAnvicpod
(de EAMviopdg) por “helenismo” (inglés: hellenism), tal como na BJ (além da BAM), parece mais adequada que
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estrangeiros, por causa da exorbitante perversidade de Jasdo, esse impio e de modo
algum sumo sacerdote, que os préprios sacerdotes ja ndo se mostravam interessados
nas liturgias do altar! Antes, desprezando o Santudrio e descuidando-se dos
sacrificios, corriam a tomar parte na iniqua distribuicio de éleo do estddio, apds o
sinal do disco. Assim, ndo davam mais valor algum as honras pdtrias, enquanto
consideravam sumas as glérias helénicas. (2 Mac 4.12-15, Traducdo do autor).>*

Aparentemente, a adesdo ao modo de vida grega teve como elemento central a
constru¢do do gindsio [yopvaciwov] e da efebeia [épnpeiov] por Jasdo. De fato, o yopvaciov
ndo era somente a marca constitutiva de uma cidade helenistica, mas também servia, como
bem indicado por Robert Doran (2001, p. 95), para um propdsito multifacetado, sendo ao
mesmo tempo “uma escola militar, uma escola de preparagdo civica, uma escola filoséfica e
literdria, uma escola para cultura fisica, [e] uma escola de piedade em relagdo aos
deuses®*”*® Nio era a toa, portanto, que tratava-se de um complexo nio somente com
espaco para exercicios atléticos*’!, mas também com salas de banho, salas de aula e mesmo
bibliotecas (KENNELL, 2015, p. 172-173). Assim, o yvuvaclov era usualmente constituido
de uma moloictpo, ou seja, uma escola de luta*®, fundamentada no égnpeiov, ou seja, na

quadra onde os jovens realizavam seus exercicios atléticos*®, tendo como principal funcio

formar militarmente e fisicamente os futuros cidadaos de uma néig (KENNELL, 2005, p. 19-

a tradugdo por “helenizacao” (inglés: Hellenization), tal como na RSV, NETS, e outras, apesar de que traduzi-lo
por “paganismo” (D-R, inglés: heathenish; BLAM, espanhol: paganismo) ou “modos pagios” (KJ, inglés:
heathenish manners) seria ainda pior.

398 Grifo nosso. Texto grego (LXX): “dopévmg yop O adtiv v dkpdmodty yopvaoiov kadidpvcey ol todg
KpaticToug TV EpriPmv VToTAccmY VIO TETAGOV Hyayev fiv & obtwg dxpr Tic EAAnviopod kai mpécpacig
arlo@uiiopod S TV T0d dcePfolg Kai ovk dpylepéms Tacmvog dmepPiriovcay dvayveiay dote UnkéTt mepi
T8¢ 10D BuctacTnpiov Asitovpyiag TpoBHLOVS sivar TOVS iepelc GAAL TOD HEV VED KATAQPPOVODVTEC KOl TdV
BuoldV apeAoDVTEG EOTTEVOOV LETEXEWY THG £V TOAAIOTPY] TAPAVOLOL XOPNYING HETA TV TOD dIGKOV TPOCKANGY
Kol TOG HEV TOTPMOVS TINHGS £V 00deVi TiBépEvVOL TOg 6¢ 'EAAMVIKaG 00&ag KolAioTag yoduevot” (grifo nosso).
39 O gindsio era normalmente dedicado a uma divindade ou herdi, especialmente Hermes e Herakles, os deuses
do gindsio por exceléncia. Cf. SKALTSA, 2013, p. 3009.

40 De fato, como enfatizou Clarence A. Forbes, o gindsio “era um refigio para os ociosos, indolentes e
espectadores; um lugar de esportes, recreagdo, educagdo e adoragdo; um lugar de vida, atividade e animagdo”
(FORBES, 1945, p. 42). Para os varios usos do gindsio, cf. FORBES, 1945.

4010 termo yvpvéciov provém de yopvog, “pelado” (SKALTSA, 2013, p. 3008), em decorréncia do fato de que
as pessoas que praticavam exercicios no yvpuvdaciov costumavam o fazer completamente peladas ou somente
vestindo uma roupa curta (y1tév). E possivel de se pensar a nudez decorrente da pritica dos exercicios como
uma das causas da prética da reconstitui¢cdo de prepucios (cf. 1 Mac 1.15), denominada epispasmos. Sobre esta
operacdo, cf. Aulus Cornelius Celsus, Med., 7.25; 1 Co 7.18; Tm 8.3; HALL, 1992; SCHULTEISS, 1998.
Porém, como lembra Robert Doran (1990, p. 106), “a nudez ndo precisava ser de rigueur para participagdo” no
gindsio, até porque Tucidides (Bell. Pel., 1.6) atesta o uso de roupas na pratica do boxe, e sabe-se que a nudez
demorou para ser acolhida na Itdlia. Na leitura de Doran, o préprio texto de 1 Macabeus (1.15) vale-se de uma
metafora, assim como em 2 Macabeus usa-se 0 pétaso e o disco como metaforas. Cf. DORAN, 1990, p. 108. E
certo, porém, que a circuncisdo era motivo de chacota por parte de gentios (cf. Filo, Spec. Leg., 1.1-7; Marcus
Valerius Martialis, Epig., 7.35) e € bem provavel que os exercicios no gindsio, ressaltando as diferencas da
nudez de gregos e judeus, tenha influenciado, como se pode perceber no P.Schub. 37 (= P. Berolinenses 13406 =
CPJ 3.519). Cf. KERKESLAGER, 1997.

402 Cf. LSJ, p. 1290; Herédoto, Hist., 6.126; Euripides, EL, 528; Aristofanes, Ra., 729; Platdo, Grg., 456d;
Xenofonte, Lac., 2.1; Hipdcrates, Art., 4.

403 Cf. LSJ, p. 743; Vitriivio, 5.11; Estrabdo, Geog., 5.4.
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20, 2015, p. 182)*4,

Construir um gindsio implicava em buscar uma identidade grega*”’, uma vez que
mesmo “para as elites gregas era a educacdo*’®, mais do que a ancestralidade, que fazia um
verdadeiro grego” (BOHAK, 2000, p. 351). Deste modo, o gindsio favorecia a ja usual

tendéncia de educagio grega segundo a qual “todos*"’

0s ndo-gregos podiam aprender a
lingua grega, mergulhar a si mesmos na cultura grega, e compartilhar da formagdao de uma
vibrante civilizacdo cosmopolitana” (BOHAK, 2000, p. 351). E justamente por este motivo
que Martha Himmelfarb (1998, p. 24) afirma que para 2 Macabeus o ‘EAAnviopog ¢ “definido
pelo gindsio e o comportamento associado a este”. Afinal, o ginasio ¢, evidentemente, o
grande icone da cultura helénica e do ‘EAAnvicpdc em Jerusalém durante o reinado de
Antioco, ndo somente marcando presenga como verdadeiramente se constituindo mediante

uma nova educagio*®®.

2.2.2 O pétaso e o disco

Passar para o modo de vida dos gregos (2 Mac 4.10), querendo assemelhar-se a estes
(2 Mac 4.16), assim como incentivar a outros que o fizessem, sdo atitudes tomadas pelo autor

de 2 Macabeus como um verdadeiro pecado, ou seja, como uma forma de “agir impiamente

404 Apesar desta posicdo ser defendida por Philippe Gauthier, Marcel Launey e Nigel Kennell, é contestada por
Jean Delorme e Bezalel Bar-Kochva, especialmente pelo fato de que o perfodo helenistico é particularmente
marcado pelo amplo uso de mercendrios nos exércitos. Cf. DORAN, 2001b, p. 95. Acontece, porém, que 0 uso
de mercendrios ndo anula a importancia politica da existéncia de um exército de cidaddos, de modo que uma
coisa ndo implica na outra. De fato, mesmo os esportes praticados no gindsio, como destacou Plutarco, “parecem
imitar a guerra e treinar para a batalha” (Mor., 639d), de modo que “a aptidao militar é o objetivo do atletismo e
da competicao” (Mor., 639e = PLUTARCH, 1969, p. 167).

405 Como Nigel Kennell bem demonstrou, a concessdo real de Eumenes II para que a cidade de Tyriaion se
tornasse uma cidade aos moldes gregos, implicou em “dois basicos e essenciais elementos: uma constitui¢ao e
um gindsio” (KENNELL, 2009, p. 14). Cf. Bagnall 43 (p. 80ss). Na pretensao dos judeus helenizantes de que a
cidade de Jerusalém se tornasse uma moOAG grega, portanto, fazia-se necessdria a construgdo de um gindsio. O
gindsio pode ser visto, assim, como um elemento necessario na busca judaica por uma identidade helenistica. Cf.
Pausanias, Hell. Per., 10.4.1 (a respeito da cidade de Panopeus). Cabe se destacar que o gindsio também serviu
no sentido de preservacdo da identidade grega em contextos estrangeiros, seja no uso por parte dos colonizadores
greco-macedonios a fim de se separarem das populag¢des nativas do oriente (COHEN, 1978, p. 36-37; DORAN,
1990, p. 100), ou ainda na preservacao frente ao dominio romano (TOMLINSON, 2014, p. 351).

406 Talvez Gideon Bohak, a fim de evitar malentendidos, deveria ter utilizado o termo “formagio” ao invés de
“educacgdo” (education), uma vez que se refere ndo somente ao que atualmente compreendemos por “educacdo”,
mas a moideio grega, que era uma verdadeira “formacdo”, como indicou Werner Jaeger (1995), uma vez que
englobava, para além da educagdo, habitos, perspectivas culturais, e até mesmo costumes, valendo-se nao
somente da literatura, mas também da filosofia, religido e sociedade dos gregos.

407 Apesar da cultura grega poder estar presente na vida de praticamente todos os ndo-gregos interessados, pela
ampla difusdo da mesma, ndo se deve imaginar que havia uma completa abertura do gindsio. O gindsio era em
grande medida exclusivista, impedindo a entrada de escravos, bébados, quem praticou prostituicdo, etc. Cf.
ALONSO TRONCOSO, 2009, p. 80, nota 26; Bagnall 78 (p. 133ss).

408 Como bem destacou Robert Doran, o que estd em jogo em 2 Macabeus 4.10-17 é um “debate sobre educagdo”
(DORAN, 1990, p. 106). Cf. DORAN, 2001b.
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contra as leis divinas” (2 Mac 4.17). A consequéncia de tais agdes € a punicdo divina,
mediante a perseguicdo por parte dos proprios gregos (2 Mac 5.11-6.11)*”. Deste modo,
pode-se afirmar com Martha Himmelfarb (1998, p. 26) que, segundo o autor de 2 Macabeus,
“a proibicao da pratica do Judaismo por Antioco e a terrivel perseguicdo que a seguiu siao
puni¢des ndo pela idolatria, mas pelo ginasio™'?. O préprio modo de vida dos gregos,
portanto, € tido como um pecado, ou seja, como um afastamento do povo em relagdo a

z

vontade de Deus e sua Lei. Tal pecado, porém, é especialmente apontado na lideranca
religiosa do povo judeu, ou seja, nos sacerdotes*!!.

Além do autor de 2 Macabeus afirmar que Jasao ¢ um “impio e de modo algum sumo
sacerdote” (2 Mac 4.13) e indicar que o EAAnvicudc foi consequéncia de sua “exorbitante
perversidade” (2 Mac 4.13), coloca como consequéncia deste ‘EAAnvicudc o fato de que “os
proprios sacerdotes jd ndo se mostravam interessados nas liturgias do altar” (2 Mac 4.14), de
modo que “antes, desprezando o Santuario e descuidando-se dos sacrificios, corriam a tomar
parte na iniqua distribuicdo de 6leo no estadio, apos o sinal do disco” (2 Mac 4.14). Assim,
pode-se entender que, na andlise de 2 Macabeus, o Templo (Santudrio) foi de certo modo

substituido pelo gindsio (estddio)*!?

, assim como as praticas religiosas foram substituidas
pelas praticas esportivas. A oposi¢do entre religiosidade, vinculada a cultura judaica, e as
praticas esportivas, vinculadas a cultura grega, é tamanha, que chega inclusive a se afirmar
que os sacerdotes “ndo davam mais valor algum para as honras pdtrias [TaTp@OVLS TYAC],
enquantCao consideravam sumas as glérias helénicas [EMnvikag 86&ac*]” (2 Mac 4.15).

Este “pecado” das praticas esportivas gregas, que se disseminaram na Judeia sob a

409 Cf. 2 Mac 4.17; Cf. também 1.1.2., especialmente as tabelas 1 e 2.

410 Apesar de biblicamente (na tradi¢do deuteronomista) muitas derrotas e sofrimentos serem explicados como
consequéncia da idolatria, 2 Macabeus se difere desta tendéncia biblica, ndo indicando esta pratica como a causa
dos problemas. 2 Macabeus se difere, portanto, de 1 Macabeus, o qual menciona nao somente o abandono da
alianca (1 Mac 1.15), mas também a disposicdo a adoracdo de deuses estrangeiros (1 Mac 1.43; 2.15-28). Cf.
HIMMELFARB, 1998, p. 26. Cf. também a nota 278.

411 Na lé6gica judaica da BH, o pecado de um sacerdote ¢ considerado mais grave do que o de um homem comum
do povo. No caso do sumo sacerdote pecar, toda a nagdo tornava-se culpada, uma vez que representava “a
divindade diante do povo e o povo diante de Deus”, de modo que “uma falta dele envolvia, portanto, uma culpa
coletiva da nagdo” (BJ, p. 165). Cf. Lv 4.4; 10.6; 1 Cr 21.3.

412 Segundo Sylvie Honigman, o autor de 2 Macabeus constréi uma oposi¢io pontual entre o ritual do Templo e
os exercicios do ginasio, apresentando os mesmos como o “ritual” do ginasio, ou seja, 0 gindsio como uma
espécie de “anti-Templo”. Os pontos sobre os quais estabelece a oposi¢do sdo: 1) a ordem do tempo — marcado
ndo pelo tempo sacrificial do Templo, mas pelo tempo ordenado pelo “sinal do disco” (2 Mac 4.14); 2) a muisica
— ao invés da musica cerimonial, o som do disco (2 Mac 4.14); 3) as vestimentas — das vestes sacerdotais para o
uso do pétaso (2 Mac 4.12); 4) a divisdo do povo de Israel — da contagem em tribos para a contagem como
antioqueanos (2 Mac 4.9). Cf. HONIGMAN, 2011. Segundo Clarence A. Forbes, € préprio das cidades-estados o
fato do gindsio se apresentar como uma constru¢ao “muito mais disponivel” do que o templo como “um centro
da vida secular”. Cf. FORBES, 1945, p. 42.

413 Tessa Rajak indica a possibilidade desta expressdo se remeter a ideia da “escala de valores grega” (RAJAK,
2001, p. 62).
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lideranca de Jasdo, € representado em 2 Macabeus mediante o uso de dois simbolos: o pétaso
e o disco. O pétaso (nétacog) era um tipo de chapéu tipico dos gregos, feito de feltro de 14,
couro ou palha, com grandes abas, sendo tipicamente utilizado nas prticas esportivas*'*. E
justamente por isso que, quando o autor de 2 Macabeus afirma que Jasdo obrigou os mais
nobres de entre o povo e “conduziu-os ao uso do pétaso” (2 Mac 4.12)*!5, se referia a “levar

alguém aos exercicios de atletismo, durante os quais se usava esse chapéu”, como bem

416

explica a Biblia de Jerusalém*'. Do mesmo modo, também o disco (8ickog)*!” representa as

418

atividades atléticas gregas, marcando presenca na cultura grega desde Homero™ © até aos dias

419

de hoje™"”. Nao era a toa, portanto, que estes elementos (pétaso e disco) marcavam presenga

em muitas das representacoes atléticas gregas (Figura 5).

414 O méroooc era utilizado pelos Epnpot, cf. Polux, 10.164. O métacog era também um elemento associado a
Hermes (cf. Ateneu, 12.537ss), usualmente representado com o mesmo, uma vez que Hermes era o deus das
lutas e das competicdes. Cf. BJ, p. 771, nota b. Trata-se, como bem indicado por Robert Doran (1990, p. 106), de
um “coloquialismo” cuja importancia estd muito mais nas praticas as quais se refere do que propriamente ao uso
do pétaso.

415 Grego (LXX): vmotéocamv vrd nétacov fyoyev. Literalmente, “conduzir para debaixo do pétaso”. Cf. BJ, p.
771, nota b.

416 BJ, p. 771, nota b.

417 Segundo Sylvie Honigman, a traducio correta ndo é disco, mas “gongo” (com formato de “disco”), sendo seu
“sinal” (som) um simbolo da presenca do atletismo grego, como o som que se opde a musica tocada pelos levitas
e sacerdotes nas cerimdnias do Templo (cf. 1 Ed 5.59; Ed 3.8-13). Cf. HONIGMAN, 2011; BOLYKI, 2007, p.
137, nota 21. De fato, a NEB traduz o termo por “gongo” (inglés: gong), dando suporte a esta teoria. Contra:
“ap6s o sinal para lancamento do disco” (NRSV, inglés: after the signal for the discus throwing). Tal posicdo,
porém, ndo invalida o argumento aqui apresentado, uma vez que também apresenta o disco (gongo) como
simbolo do atletismo em substitui¢do ao Templo. Outras tradugdes chegam a traduzir o “sinal do disco” (BJ)
como “fascinados pelo disco” (BAM), ou ainda “quando comegava o langamento do disco” (BLAM), explicando
a estranha expressao (tod dickov TPOGKANGLY).

418 Cf. Homero, IL., 2.774; 23.431; Od., 8.186. Cf. também: Euripides, IA, 200; Pindaro, I., 1.25.

49 Atualmente, o disco é um simbolo do atletismo grego em boa medida pela fama que a estdtua Discbulo
(ArokoBodrog, “lancador de discos”) de Miron (séc. V a.C.) alcancou, sendo considerada inclusive como a estatua
de um esportista em acao mais famosa do mundo.
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Figura 5 — Interior de um kylix representando um atleta grego.**
Kylix grego do periodo arcaico, data entre 500 e 490 a.C., proveniente de Atenas, que foi quebrado e reparado.
Ceramica com figura vermelha. Interior: Jovem com disco e pétaso. O atleta se curva para a frente para o
langamento do disco. Inscri¢do (ndo aparece): IIANAITIOX KAAOZX. Exterior: Cenas de pratica atlética na
moloioTpa.

2.3 UMA IMPOSICAO

Além do gindsio e da reconfiguracdo da educacdo judaica sob as préticas esportivas
gregas, a reforma de Jasdo — na perspectiva de 2 Macabeus — foi também acompanhada de
uma considerdvel imposi¢do ndo somente cultural como também legislativa. Afinal, Jasdo ndo
somente incentivou novas praticas e costumes; ele também aboliu antigas praticas e costumes

proprios da cultura e lei judaicas:

Suprimiu os privilégios reais benignamente concedidos aos judeus por intermédio de
Jodo, pai de Eupdlemo, o mesmo que depois chefiou a embaixada com o objetivo de

estabelecer amizade e alianga com os romanos. E, abolindo as instituicoes legitimas,

introduziu costumes contrdrios a Lei.**!

Além da oposicao clara entre a legitimidade das leis judaicas (expressa no termo
vouipovg) e o fato dos costumes introduzidos serem “contrarios a Lei” (mwopoavopovc), se
destaca o fato de as primeiras serem tidas como “institui¢des” (moAreiog) em oposicao aos
novos “costumes” (£0iopovg). Mais importante, porém, ¢ a oposi¢do entre a “introdugdo”
(ékaivilev) destes novos costumes e a “abolicdo” (kotaAbmv) das antigas instituigdes, nao
apenas explicitando como ainda enfatizando o cardter de imposicdo das medidas de Jasdo.
Mas, serd que de fato a “helenizacdo” da Judeia, i.e., a influéncia da cultura helenistica, foi

uma imposi¢do? Serd que os judeus ndo tiveram nada a ver com isto?

2.3.1 Judeus helenizados e helenizantes

Apesar de 2 Macabeus passar uma ideia do ‘EAANviopog como imposi¢do, se pode
perceber, dentro do proprio relato, a existéncia de uma efetiva participacao judaica na entrada

do ‘EAnviopdc na Judeia*??, ou seja, se deve considerar a possibilidade ndo somente de

420 Fonte: Museum of Fine Arts, Boston. Caskey-Beazley, Attic Vase Paintings (MFA), no. 078. Acession
Number: 01.8020.

421 2 Mac 4.11 (BJ), grifo nosso. Grego (LXX): “xai t& keiueva toig lovdaiog @révOpmna Bactitcd S
Ioavvov tod motpdg EvmoAiépov tod momoapévov v mpeofeiov OmEp @Mog Kol ovppoyiog mTpog Tovg
Popaiovg mopdoog kol tag HEV vopipovg Keteldov moliteiog mapavopovg £0wepovg ékaivilev” (grifo
Nnosso).

422 Se em 2 Macabeus Jasdo pede autorizacdo real para construgdo do Gindsio, em 1 Macabeus “uma geragdo de
perversos” (1 Mac 1.11) pede autorizacdo para Antioco a fim de “observarem os costumes pagaos” (1 Mac 1.13).
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“judeus helenizados”™?* mas também de “judeus helenizantes™**. Neste sentido,

“helenizacao” também poderia ser compreendida como “um movimento politico” que, como
bem define Uriel Rappaport, “se esforcou para alcancar certos objetivos”, ndo somente
suplantando o sumo sacerdécio de Onias III — seja com Jasdo ou com Menelau*?® — mas
também estabelecendo Jerusalém como uma cidade grega (RAPPAPORT, 1992, p. 1). Deste
modo, mesmo que os judeus helenizantes fossem diferenciados pela adog¢do de costumes
gregos, pode bem ser que seus objetivos fossem “primariamente politicos do que culturais”
(RAPPAPORT, 1992, p. 1), mirando ndo contra a tradi¢do judaica, mas contra o poder dos
Oniadas**®. A “heleniza¢do”, portanto, mais do que um objetivo, poderia ser uma
consequéncia de suas posicdes e acdes politicas*?’.

A relacdo entre os judeus e a cultura helenistica, portanto, ndo é algo simples. Esta
relagdo foi marcada por diversas atitudes, de modo que “muito da historia da civilizagao
judaica no mundo Greco-Romano pode ser visto como uma luta para definir como exatamente
os judeus deveriam se relacionar com esta cultura estrangeira” (BOHAK, 2000, p. 351). Entre
a completa negacdo e a absoluta adesdo hd uma gama de possibilidades e formas de interacdes
que ndo somente marcaram a grande maioria do povo judeu, mas também pode ter sido o
espaco dentro do qual os individuos pertencentes aqueles grupos aparentemente opostos
estiveram. Talvez as intencdes que dividiam as poderosas familias judaicas (dos Oniadas,
Tobiadas, Simdnides e Asmoneus*?®) fossem mais econdmicas e politicas que de fato

culturais. A usual tendéncia da grande maioria dos povos orientais de ndo negar

Em ambos os casos, portanto, a iniciativa € judaica, e ndo seléucida. Se em 2 Macabeus esta iniciativa parece ser
um ato isolado de Jasdo, em 1 Macabeus fica clara a existéncia de um grupo de judeus helenizantes.

423 Como destacou Vasile Babota, tornar-se “helenizado” ndo “resulta necessariamente em perda (completa) de
uma identidade étnica ou religido” (BABOTA, 2014, p. 48).

424 A compreensdo da existéncia de um grupo de “judeus helenizantes” prevalece na historiografia desde a
publicacdo de Elias J. Bickerman de sua obra Der Gott der Makkabder, em 1937. Cf. BICKERMAN, 2007,
Volume II.

425 Segundo Jonathan A. Goldstein (1983, p. 85), haveria uma diferenciagio entre os judeus helenizantes
apoiadores de Jasdo e aqueles que apoiaram Menelau.

426 André Chevitarese lembra que os “choques” do periodo macabeu se deram no conflito resultante da divisdo
da sociedade judaica entre fac¢des “entre familias dominantes e poderosas judaicas”, a exemplo dos Tobiadas,
Oniadas, Simonides e Asmoneus, “que buscavam alcangar lideranga e autoridade sobre a comunidade”, uma vez
que “atingir estes dois objetivos, por parte dessas familias, significava controlar o tesouro do Templo, a coleta de
impostos, além de garantir privilégios e ganhos palpaveis da sociedade tanto interna quanto externamente”
(CHEVITARESE, 20044, p. 77).

427 Victor Tcherikover argumenta que a reforma dos judeus helenizantes foi motivada por razdes primariamente
politicas e econdmicas, de modo que “as mudancas na esfera da religido e cultura ndo foram a razdo da reforma,
mas suas consequéncias” (TCHERIKOVER, 1959, p. 169). Neste sentido, a critica de Tessa Rajak a
identificacdo deste grupo judaico que se opds aos Macabeus como “helenizantes” (RAJAK, 2001, p. 7) ¢
relevante, uma vez que ¢ bem provavel que a “crise cultural” do periodo macabeu tenha sido causada por
“querelas politicas, a saber, relacionamentos conflitantes com o poder dominante” (RAJAK, 2001, p. 62). Pode-
se pensar nestes relacionamentos como posicionamentos pré-seléucidas ou pré-ptolomaicos das fac¢des judaicas,
cf. CHEVITARESE, 2004a, p. 77. Para diferentes interpretacdes, cf. SANTANA, 2013, p. 43.

428 Cf. nota 426.
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completamente nem aderir completamente aos modos de vida gregos*?® parece contrariar a
proposta de uma polariza¢io distante entre os grupos judaicos do contexto macabeu*° que 2
Macabeus apresenta.

A ideia de uma oposicdo absoluta entre dois grupos opostos — um “helenizante” e
outro “tradicionalista” — também ¢é refutada pela prépria realidade histérica. Mesmo que se
possa pensar, a partir da leitura de 2 Macabeus, que a Revolta dos Macabeus teve como
proposito principal a elimina¢do do ‘EAAnviopog da Judeia e da cultura judaica, a Revolta dos
Macabeus, tal como as demais revoltas orientais, ndo buscou separar completamente a cultura
nativa do ‘EAAnvicudc. Afinal, “apesar das revoltas orientais se constituirem numa reagao
nacional contra a casa Seléucida, elas estavam longe de implicar em um completo divércio
das formas politicas e aspectos culturais do helenismo” (COYNE, 1912, p. 600), e o caso
judaico ndo foi excecdo: a dinastia dos Asmoneus, que subiu ao poder com a Revolta, nao
apenas foi marcada por fortes influéncias gregas*’!, mas também parece ter surgido sem uma
verdadeira pretensio de distanciamento da cultura helénica*’. Os Asmoneus ndo foram

marcados somente pelo amplo uso de nomes gregos*, mas também por um uso mais

429 Como lembra Lester Grabbe, a Fenicia ¢ “um exemplo util em como a helenizagdo pode penetrar na cultura
sem substituir a cultura nativa” (GRABBE, 2002, p. 61), uma vez que, apesar das cidades fenicias terem se
tornado moielg gregas, a “cultura fenicia continuou em todos os niveis, tanto na Fenicia como nas colonias
maritimas” (GRABBE, 2002, p. 61). Para Fergus Millar, “as cidades fenicias sdo os exemplos mais claros de
cidades pré-gregas que mantiveram suas tradicdes e identidades enquanto também se tornaram integradas no
mundo helenistico e romano” (MILLAR, 2006b, p. 71), de modo que se tem como evidéncia o fato das
inscricdes em fenicio continuarem até o tempo de Augusto e o uso das letras fenicias em moedas em Tiro até o
final do séc. II d.C. Também, na Fenicia helenistica houve tanto uma continuidade de cultos, mesmo com
assimilag¢des de aspectos gregos (cf. Eusébio, Praep. Ev., 1.10.55), a0 mesmo tempo que a preservacdo de uma
tradicdo literaria (MILLAR, 2006b, p. 72), da qual Filo de Biblos é um exemplo. Sobre o caso fenicio, cf.
MILLAR, 2006¢, p. 32-50.

430 Segundo Martin Hengel todo o judafsmo a partir do séc. Il a.C., em suas diversas expressdes, deveria ser
designado como “’judaismo helenistico’ em senso estrito” (HENGEL, 1974, p. 106 [I]).

431 «Até ganhando independéncia do dominio grego ndo significava necessariamente na derrubada da cultura
helenistica ou a eliminacdo de todos elementos e influéncias gregos, como ficou claro pelo exemplo dos
Asmoneus” (GRABBE, 2002, p. 62).

432 Como indica Timo Nisula, “ja em suas origens, a corte Asmoneia nfio era — e talvez nem quisesse ser — imune
as influéncias gregas” (NISULA, 2005, p. 219). Segundo Uriel Rappaport, os nomes gregos dos emissarios de
Judas, Eupolemo e Jasdo, sao um indicativo. Cf. RAPPAPORT, 1992, p. 10, nota 5. Com o decorrer do tempo,
ha inclusive uma aproximagao da cultura grega, como se atesta pelo titulo ®AEAANY, “amigo dos gregos”, dado a
Judas Aristobulo 1. Cf. Josefo, AJ, 13.318-319. Este titulo, porém, ndo deve causar mds interpretacdes: 0s
Asmoneus, apesar de terem aspectos da cultura grega, eram acusados de destruirem cidades gregas. Cf. EFRON,
1987, p. 166-167, nota 106; p. 235-236, nota 61.

433 Tal Ilan, analisando os nomes hebraicos e gregos dos reis Asmoneus, destacou o fato de que os nomes
hebraicos eram reproduzidos em grande quantidade pela populagdo, enquanto os nomes gregos dos Asmoneus
raramente eram usados, concluindo a partir disto que a “tendéncia a helenizagdo da parte dos asmoneus era
muito impopular entre o povo, como a distribui¢do de seus nomes gregos mostra” (ILAN, 1987, p. 15). Seu
estudo foi feito a partir de 2000 nomes de judeus do periodo. Segue a lista dos nomes duplos dos monarcas
Asmoneus: Jodo Hircano, Judas Aristébulo, Jonatas Alexandre, Matatias Antigono, Jonatas Aristébulo. Também
sdo atestados outros reis possuindo alguns destes nomes gregos (Hircano, Aristébulo, Alexandre, Antigono), sem
que saibamos seus nomes hebraicos. Cf. ILAN, 1987, p. 18.
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profundo do préprio ‘EAAnvicuég em sua politica***, ao ponto de Arnaldo Momigliano (1975,
p. 114) poder afirmar que “em termos de organizac¢ao politica e econdmica, os judeus estavam
certamente mais helenizados depois da Revolta dos Macabeus do que antes™¥. Tal

helenizacao pode ter chegado inclusive ao ponto de Jodao Hircano e suas tropas se juntarem a

436

Antioco VII em uma campanha contra os partos, conforme o relato de Josefo™", ja em 131-

129 a.C.*’. Seja como for, a cunhagem de moedas dos Asmoneus**® reflete uma influéncia
helénica e seléucida, ndo somente nas imagens representadas — como a rosa, o lirio, a
cornucdpia, a grinalda, a [folha de] palma, o diadema, a estrela e a ancora® (cf. Tabela 12) —,

mas também com o uso, mesmo que esporddico, de monogramas e letras gregos*.

Monarca Asmoneu Imagens cunhadas
Jodo Hircano I (135-104 a.C.) Cornucépia (dupla com roma e paralela), grinalda, rosa,
elmo, rosa, palma
Judas Aristébulo I (104-103 a.C.) Cornucépia (dupla com romad), grinalda
Alexandre Janneu (103-76 a.C.) Cornucépia (dupla com romad), grinalda, rosa, palma, lirio,
ancora, diadema, estrela
Judas Aristébulo IT (67-63 a.C.) Cornucépia (dupla com roma), grinalda
Jodo Hircano II (63-40 a.C.) Cornucédpia (dupla com romad), grinalda
Matatias Antigono (40-37 a.C.) Cornucdpia (dnica, dupla, com roma e com graos), grinalda,
menord, mesa de pao

Tabela 12 — Imagens utilizadas nas moedas dos Asmoneus*!

Dentre todas as cunhagens, certamente a mais claramente influenciada por elementos

442

da cultura helénica foi a estabelecida sob o reinado de Alexandre Janneu®**, marcada nio

434 No que diz respeito ao aspecto helénico do governo Asmoneu, pode-se inclusive ser apontado seu caréter
tirAnico: afinal, como lembra Eric M. Meyers, “os descendentes de Judas Macabeu [i.e., os Asmoneus]
estabeleceram uma dinastia e um reino tiranicos que era mais parecido com aquelas dos tiranos helenisticos do
que dos antigos governantes de Israel” (MEYERS, 1992, p. 85). Também a propria corte asmoneia, de certa
forma, era ao estilo grego, cf. REGEV, 2013, p. 29. Cf. Josefo, AJ, 13.302,415-416. Sobre o helenismo dos
Asmoneus, cf. RAPPAPORT, 1992, p. 1-13; RAJAK, 2001, p. 61-80. Arnaldo Momigliano indica ainda como
caracteristica helenistica a formacao do exército Asmoneu por mercendrios. Cf. MOMIGLIANO, 1988, p. 249.
435 Como indicou Lester Grabbe, ao contrario do esperado, a Judeia sob o dominio dos Asmoneus foi tipicamente
semelhante aos “reinos helenisticos daquele periodo em geral” (GRABBE, 2002, p. 62).

436 Josefo, AJ, 13.250-251.

47 Cf. DABROWA, 2009, p- 69. Deve-se admitir, porém, que este relato de Josefo, baseado em Nicolau de
Damasco, € o unico que menciona a participacao de Jodo Hircano. Cf. DABROWA, 2009, p. 69.

438 Segundo o relato de 1 Macabeus (15.6), o direito de cunhar moedas foi concedido por Antioco VII Sidetes
(138-129 a.C.) ao sumo-sacerdote Simao (142-135 a.C.). Cf. LYKKE, 2012, p. 89ss.

439 Segundo Lykke, tanto a rosa como o lirio eram bastante utilizados na iconografia grega. No caso da rosa,
pode ter havido influéncia da cunhagem de moedas da ilha de Rodes, similares as representacdes judaicas. Cf.
LYKKE, 2012, p. 97. As cornucépias, além de representarem a prosperidade e abundancia, sdo utilizadas na
cunhagem ptolomaica a partir de Ptolomeu II. Deste modo, muitas das representagdes judaicas encontram
paralelos ndo somente na cunhagem seléucida (cf. LYKKE, 2012, p. 100; KINDLER, 2000, p. 317-322), mas
também de outras partes do mundo helenistico. Sobre a influéncia helenistica nas cunhagens judaicas, cf. esp.
KINDLER, 2000. Sobre o uso de ancoras em cunhagens judaicas, cf. JACOBSON, 2000.

440 Normalmente moedas de Jodo Hircano II (63-40 a.C.). Cf. KANAEL, 1952; KINDLER, 1952.

41 Fonte: LYKKE, 2012, p. 96 (Text Table II).

42 Se a “mais copiosa e variada” cunhagem de moedas se deu sob Alexandre Janneu, outra importante cunhagem
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somente pela retomada do uso da ancora invertida (comum na cunhagem seléucida*?® e

44

também na cunhagem de Jodo Hircano*** sendo depois somente retomada por Janneu), mas

também por inscricdes em grego, conforme a figura abaixo (Figura 6):

Figura 6 — Prutd de bronze de Alexandre Janneu.*¥
Anverso: Estrela de oito pontas com inscri¢do entre as pontas. Inscrigdo: “o rei Yehonatan” (Hebraico). Reverso:
Ancora invertida ao centro. Inscri¢do: BAXIAEQY AAEEANAPOY. Cunhagem de Jerusalém, 2.246 g., 15.9
mm., 95-76 a.C.

Sendo assim, se de fato antes da Revolta houve uma luta cultural “pelas mentes e
coragdes” dos judeus, como definiu Ranon Katzoff (1985, p. 489), pode-se pensar que mesmo
ap6s a vitéria dos Macabeus o grupo dos judeus helenizados “permaneceu como um
fendmeno cultural e o préprio processo de organizacdo politica serviu como um fator
importante na sua difusdo”, como indicou Victor Tcherikover (1959, p. 249-250). Em boa

6

medida o evergetismo*®, caracteristico do mundo helenistico (marcando forte presenca no

se deu sob Matias Antigono. H4, porém, uma grande diferencga entre as duas variacdes: se no caso de Janneu ha
uma grande variedade de influéncias (RAPPAPORT, 1984, p. 38), no caso de Matias hd uma evidente busca de
fortalecimento da identidade judaica mediante a cunhagem de moedas utilizando-se de novos simbolos tomados
da tradi¢do judaica, a exemplo da menord e da mesa de paes. Mesmo assim, Matias também apresenta o uso de
inscri¢des gregas em suas moedas, tal como Janneu, sendo que somente os dois utilizaram tal meio entre todos
os reis Asmoneus. Cf. LYKKE, 2012, p. 105.

43 Cf. DABROWA, 2009, p. 69, nota 10.

444 Pode-se afirmar que houve um verdadeiro padrio de cunhagem com a representacdo de uma Ancora no
anverso ¢ um lirio no reverso, formando um padrdo “ancora-lirio” (inglés: anchor-lily). Segundo Anne Lykke, as
moedas de Jodo Hircano I cunhadas com a ancora e o lirio funcionaram como uma moeda transicional, marcando
o comeg¢o da cunhagem dos Asmoneus. Cf. LYKKE, 2012, p. 89; Hendin, p. 181. No caso de Alexandre Janneu,
porém, fica evidente a busca por retomar um padrdo helenistico seléucida, bastante caracteristico de seu reinado
em ainda outros aspectos como a prépria politica interna (perseguindo os fariseus, p.e.).

45 Fonte: Hendin 1150.

46 “BEyergetismo” é um neologismo criado para expressar a agdo de alguém tido como “benfeitor” (evepyéng)
de uma cidade durante o periodo helenistico, o qual contribuia com a cidade através de comida, construgdes,
jogos, campanhas militares, etc, em troca de reconhecimento e recompensas com alto valor simbdlico. Cf.
GARDNER, 2007, p. 327-328. Para o uso do termo gvepyétng, cf. LSJ, p. 712; normalmente possuia o sentido
de benfeitor, cf. Her6doto, Hist., 6.30; Euripides, HF, 1252; Rhe., 151; Platdo, Cra., 403e.



119

contexto romano**”), foi marca ndo somente de Onias III, o “benfeitor da cidade [gdepyétnV

44

g morewc]” (2 Mac 4.2), mas também dos Asmoneus**3, o que indica a presenca de judeus

helenizantes mesmo depois da Revolta, apoiando estas medidas e tornando-as possiveis.

2.3.2 A “perseguiciao” de Antioco Epifanio

Levando-se em conta a presenga de “judeus helenizantes” na Judeia, parece ndo
somente possivel como também provavel que a interferéncia de Antioco sobre o Judeia —
usualmente tida como uma verdadeira “perseguicdo” a cultura e religido judaicas —, assim
como a “instalacdo” dos cultos pagdos (2 Mac 6.1-11), sejam tomadas como o resultado de
uma j& existente tendéncia judaica a adequagdo em relacdo a cultura helenistica. Afinal,
apesar de Antioco ser o perseguidor do povo judeu no relato de 2 Macabeus, ndo é o grande
vildo da histéria: o vilao € o proprio EAAnviouodg, € ndo o rei seléucida. No livro de 4
Macabeus, que € posterior e com maior influéncia do préprio EAAnviopdg, Antioco aparecera

449

como o verdadeiro vildo da histéria™”. Aqui, porém, nao € tanto um vildo, mas apenas um

430 assim como também o sdo os sumos sacerdotes Jasdo e Menelau®'.

agente do ‘EAAnviouog
O ‘EMnviopdc, portanto, ndo deve ser reduzido a uma politica unificadora de Antioco.

Como lembra Otto Mgrkholm, é for¢oso supor que Antioco, que recém tinha subido
ao trono, teria manobrado com Jasdao por estar “seguindo uma ja bem definida politica
doméstica, visando a introdugdo da cultura grega ao longo de seu reino” (M@RKHOLM,
1989, p. 280). Mais provavel é que simplesmente tenha sido atraido pelo valor prometido,

452 £

com intengdo majoritariamente financeira™-. E ainda mais dificil de se pensar nesta

7 Cf. VEYNE, 2015.

48 Cf. 1 Mac 14.25-49 (Simdo); Josefo, AJ, 14.149-155 (Jodo Hircano I); Josefo, AJ, 13.318 (Aristébulo 1);
RAJAK, 2001, p. 373-391; GARDNER, 2007.

49 Como bem lembra Tessa Rajak, apesar de ja em 2 Macabeus Antioco ser apresentado como um tirano
(tdpavvog, cf. nota 366), em 4 Macabeus esta palavra sera “liberalmente empregada, fazendo (...) mais de
quarenta aparigdes” (RAJAK, 2001, p. 114-115), de modo que Antioco se torna uma espécie de “tirano
arquetipico” (RAJAK, 2001, p. 115). O foco em Antioco chega inclusive a colocd-lo no episédio da morte de
Eleazar (4 Mac 5.1-2), diferenciando do relato de 2 Mac 6. Também sua puni¢do € ampliada em relagcdo a 2
Macabeus, levada para além da morte (cf. 4 Mac 18.5). Assim, em 4 Macabeus a adversidade é encarnada de tal
modo em Antioco que o autor pode declarar que “o tirano era o adversario ¢ a humanidade a espectadora” (4
Mac 17.14). Esta visdo negativa de Antioco serd retomada pelo Cristianismo, que verd nele o proprio Anticristo,
como afirmou Cipriano: “immo in Antiocho antichristus expressus” (Cipriano, Ep. ad Fort., 11.115).

40 Antioco também ¢é apresentado como instrumento divino, utilizado a fim de castigar o povo escolhido por
Deus, em decorréncia do pecado destes, ou seja, da escolha deles pelo ‘EAAnviopog.

BLCF. 2.1.2.

452 Nao foi a toa que substituiu Jasdo por Menelau no sumo sacerdécio, tendo este lhe prometido valor maior,
sem que houvesse qualquer referéncia a alguma proposta helenizante. Apesar de generalizante, a posicdo de
Michel Austin nao ¢ exagerada, quando afirma que “a func¢do primaria do império [seléucida], do ponto de vista
dos governantes, era retirar recursos, materiais e humanos, provenientes dos povos sujeitos” (AUSTIN, 2005, p.
125).
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possibilidade quando se leva em conta a tradicdo politica do Império Seléucida: ao invés de

promover a imposicdo da cultura grega, a politica seléucida foi marcada tanto pela tolerancia

53

religiosa*>® como pela preservacio das culturas** e linguas nativas*>, até mesmo concedendo

456 457

beneficios e privilégios a templos*, sacerdotes*’ e povos*®. Esta caracteristica da tradicio

politica seléucida*” torna ainda mais dificil de se compreender o que levou Antioco a ordenar

o que ficou conhecido como a “perseguicdo’ ao judaismo, conforme relatado em 2 Macabeus:

Depois de ndo muito tempo, o rei enviou Geronte, o ateniense, com a missdo de
forcar os judeus a abandonarem as leis de seus pais € a ndo se governarem mais
segundo as leis de Deus. Mandou-o, além disso, profanar o Santudrio de Jerusalém,
dedicando-o a Zeus Olimpico, e o do monte Garizim, como o pediam os habitantes
do lugar, a Zeus Hospitaleiro*®’. A progressdo dessa maldade tornou-se, mesmo para
o conjunto da populagdo!, dura e dificil de suportar. De fato, o Templo ficou
repleto da dissolucdo e das orgias cometidas pelos pagios que af se divertiam com as
meretrizes ¢ que nos atrios sagrados se juntavam com as mulheres, introduzindo
ainda no seu interior coisas que ndo eram licitas. O préprio altar estava repleto de
oferendas proibidas, reprovadas pelas leis. E ndo se podia celebrar o sdbado, nem
guardar as festas dos antepassados, nem simplesmente confessar que se era judeu.

453 Como bem indicou Christian Habicht, tanto o Império Aqueménida como o Império Seléucida, caracterizados
pela grande variedade étnica, foram “distintos pela tolerancia religiosa”, de modo que lhes foi proprio se abster
de “tentar impor seus proprios deuses a outros” ¢ mesmo “ndo somente proteger como promover deuses
estrangeiros” (HABICHT, 2006, p. 96).

454 A preservacio das culturas nativas parece ser o alvo da critica de Tito Livio ao Império Seléucida quando
afirma que “os macedonios que detém Alexandria no Egito, e que habitam em Seleukeia e Babilonia e em outras
coldnias espalhadas pelo mundo [i.e., os seléucidas], se degeneraram em sirios, partos, egipcios...” (Tito Livio,
Urb.,38.17 =LIVY, 1936, p. 59).

435 Lester Grabbe lembra que “o Império Seléucida era multilinguistico, com linguas locais continuando a serem
usadas em documentos oficiais” (GRABBE, 2002, p. 57), com a possibilidade de excecdo no caso dos
documentos referentes a venda de escravos apds 275 a.C., cf. GRABBE, 2002, p. 57, nota 3. Um exemplo neste
sentido € a grande diferenca entre o grande niimero de ostraka em grego que provém do Egito Ptolomaico em
comparag¢do com o nimero escasso dos provenientes da Babilonia Seléucida. Cf. SHERWIN-WHITE, 1982, p.
51. Nao se deve pensar, porém, que o grego substituiu completamente o demético no Egito, uma vez que o
mesmo permaneceu em uso, até mesmo em casos de documentos oficiais (cf. GRABBE, 2002, p. 58), mas antes
que o Egito e o Império Ptolomaico estiveram mais proximos de uma unidade linguistica do que o
multilinguistico Império Seléucida.

436 Segundo Fldvio Josefo (AJ, 12.145-146), o rei seléucida Antioco III teria ordenado uma proibi¢do de
contaminagdo do Templo de Jerusalém, protegendo-o da impureza. Cf. BICKERMAN, In: SCJH, p. 357-375 (I).
Também o Cilindro de Borsippa, de Alexandre I, indica outro exemplo de beneficio seléucida a um centro
cultural ndo-grego, na Babilonia, como bem destacaram Amélie Kuhrt e Susan Sherwin-White. Cf. KUHRT;
SHERWIN-WHITE, 1991.

457 Antioco 111, pai de Antioco IV, chegou inclusive a ordenar a isencdio dos sacerdotes judeus dos impostos, cf.
Josefo, AJ, 12.138-144. Sobre esta isen¢do, cf. BICKERMAN, In: SCJH, p. 315-356 (I).

4% Segundo o relato de 2 Macabeus, antes de Antioco (e Jasdo), os judeus haviam recebido “privilégios reais
benignamente concedidos” (2 Mac 4.11), os quais sdo eliminados por Jasdo. Cf. Josefo, AJ, 12.138-153 (Austin
215, p. 380-382); BICKERMAN, 2007, p. 295-314 (I); TCHERIKOVER, 1959, p. 82-89.

49 Nio se deve exagerar quanto a esta caracterizacio: como bem lembra Arminda Lozano, assim como as
situacdes enfrentadas pelos diferentes monarcas eram variadas, também suas solu¢des eram, “portanto,
igualmente variadas” (LOZANO, 1996, p. 183), de modo que mesmo na relagdo com as religides e templos, ndo
se pode “falar de uma politica uniforme neste terreno, pois cada rei agiu em seu momento como melhor lhe
pareceu, tendo sempre em conta as circunstancias” (LOZANO, 1996, p. 184).

460 Cf. nota 544.

461 Talvez esta expressdo tenha o sentido de “tanto para os tradicionalistas como para os helenizantes”. Pode ser,
portanto, um indicativo de que as medidas de Antioco ultrapassaram em muito o que a reforma de Jasdo havia
proposto, e o que os helenizantes pretendiam de transformacao cultural.
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Eram arrastados com amarga violéncia ao banquete sacrificial que se realizava cada

més, no dia do aniversirio do rei*?. E, ao chegarem as festas dionisiacas,

obrigavam-nos a acompanharem, coroados de hera, o cortejo em honra de Dioniso.
Além disso, foi emanado um decreto para as cidades helenisticas circunvizinhas, por
sugestdo dos habitantes de Ptolemaida, a fim de que nelas se procedesse da mesma
forma contra os judeus, obrigando-os a participarem dos banquetes sacrificiais.
Quanto aos que ndo se decidissem a passar para os costumes gregos, que Os
matassem. Era possivel, entdo, entrever a calamidade que estava para comegar.*%3

7z

A postura de 2 Macabeus, tdo contrastante com 1 Macabeus, é um tanto quanto
estranha e gera uma pergunta ao leitor: por que um rei do Império Sel€ucida teria se
empenhado tanto e dado tamanho foco aos judeus**, sendo a Judeia um territério tio simples
se comparada a Siria (logo ao norte), a Babilonia (ao leste), e, principalmente, ao Egito (ao
sul)? Afinal, quando visto a partir da relacio entre os sel€ucidas e seus suditos, a
“perseguicdo” de Antioco aparece como uma verdadeira exce¢do*®. Ha diversas
possibilidades de explicacdo para esta “persegui¢io’™°°, dentre as quais se destacam quatro:

1) Para implantar o paganismo. Segundo Fergus Millar (2006b, p. 88),
considerando-se o fato de que 2 Macabeus indica “precisamente que um nimero de altares e
lugares sagrados foram estabelecidos, e especificamente que ritos em honra de Dioniso foram

requeridos”, pode-se entender que com a “perseguicao”, “o que foi imposto foi o paganismo”.

?467 mag

De fato, Antioco se destacou ndo somente pela sua autoafirmac¢ao como “Epifanio

462 Cf. nota 96.

4632 Mac 6.1-9 (BJ).

464 No relato de 2 Macabeus, como se pode observar, a acdo de Antioco é tomada como uma medida particular
aos judeus: mesmo nas “cidades helenisticas” que as imitam, a a¢do ¢ direcionada a estes. No relato de 1
Macabeus, porém, a ordem real ¢ direcionada “a todo o seu reino” a fim de que “todos formassem um sé povo,
renunciando cada qual a seus costumes particulares” (1 Mac 1.41-42). Esta diferenga parece acompanhar o fato
de 2 Macabeus colocar Antioco como um caso particular, direcionado por Deus, e 1 Macabeus indicar que ja
Alexandre e seus sucessores “multiplicaram os males sobre a terra” (1 Mac 1.9). Em 1 Macabeus ha
continuidade entre Antioco e seus antecessores, enquanto em 2 Macabeus Antioco aparece como excegao,
mesmo que Antioco V, seu filho, continue sua obra em certa medida, até reestabelecer a liberdade religiosa dos
judeus (2 Mac 11.22-26; 1 Mac 6.57-61).

465 “0O que aconteceu sob Antioco Epifanio foi tanto uma excec¢do para um inegédvel padrio geral quanto uma
quebra na estabelecida relacdo entre os reis seléucidas e Jerusalém” (MILLAR, 2006b, p. 81-82). Quanto as
outras expressdes religiosas, Antioco ndo somente continuou como intensificou a politica de seus antepassados,
conforme o relato de Polibio: “Mas nos sacrificios que forneceu as cidades e nas honras que prestou aos deuses
ele ultrapassou todos seus predecessores” (Polibio, Histor., 26.1.10). Algo semelhante é indicado por Livio
quando afirma que em duas coisas sua alma era real, “nos beneficios as cidades e nas honras dadas aos deuses”
(Tito Livio, Urb., 41.20.5). E por tal imagem positiva quanto a piedade de Antioco que Mark Mercer questiona a
aplicacdo de Daniel 11.37-38 a Antioco, uma vez que o texto se refere a um rei que “ndo tera respeito aos deuses
de seus pais (...) nem qualquer deus, porque sobre tudo se engrandecera” (Dn 11.37, ARA), ao ponto de honrar a
um deus que “seus pais ndo conheceram” (Dn 11.38, ARA). Cf. MERCER, 2001.

466 Para uma exposigdo das diferentes explicagdes sobre a “persegui¢do”, cf. TCHERIKOVER, 1959, p. 175-203.
47 Seu titulo, 'Emeavrg, tal qual aparece em suas moedas (usualmente, BAXIAEQY ANTIOXOY OEQY
EIMIOANOYY), significa “deus manifesto”. Cf. BARRY, 1910, p. 126, nota 1. Polibio (Histor., 26.1 =
POLYBIUS, 2012, p. 546) apresenta seu apelido, Emipoviic, “louco”, “paranoico”, como deturpagio jocosa de
seu titulo (BJ, p. 720, nota c). Cf. Polibio, Histor., 26.10; 31.3-4; Tito Livio, Urb., 41.19-20; Diodoro Siculo,
Bib. Hist., 29.32. Sobre a loucura de Antioco, cf. 2 Mac 5.17-21; 9.4-11; Dn 7.8,25; 11.36. Outro epiteto bastante
recorrente ¢ o de Nwkn@opog, “o que traz vitdria”, que também aparece em moedas do periodo (Figura 7: ®EOY
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também pela énfase dada a Zeus durante seu reinado*®®

, conforme se pode perceber nas
moedas do periodo (Figura 7)*. Acontece, porém, que a representacdo de Zeus aetophoros e
nikephoros no reverso das moedas de Antioco ndo apenas o aproximava da divindade, mas
também de Alexandre, o Grande, imitando sua cunhagem (cf. Figura 4) — era uma jogada

muito mais politica do que religiosa.

Figura 7 — Tetradracma de prata de Antioco IV Epifanio.*’
Anverso: Busto de Antioco IV com diadema. Reverso: Zeus entronizado, sentado para a esquerda, segurando
uma 4aguia (aetophoros, “porta-aguia”) em seu brago direito estendido e um cetro (nikephoros) no bracgo
esquerdo dobrado [cf. Figura 4]. Inscricdo (reverso): ®EQOY EINIDPANOYX [esq.] / NIKHO®OPOY
[centro/embaixo] / BAZIAEQX ANTIOXOY [dir.]. Cunhagem de Antioquia. 31mm., 16.81g.

Mesmo assim, nao se pode negar que Zeus foi privilegiado em seu reinado. Porém, a
promocio de Zeus através da rededicacdo do Templo de Jerusalém*’! ou ainda da construcio

de estdtuas e altares*’? ndio é algo estranho de se pensar*’, assim como o culto a Dioniso,

EINIO®ANOYZXE / NIKHOOPOY / BAXIAEQY ANTIOXOY). Cf. HABICHT, 2006, p. 176. Cf. também (a moeda
em): EDMONSON, 1999, p. 77/78; M@RKHOLM, 1963, p. 25ss, pls. 6-10. Pode-se perceber 4 tipos de
titulagdo a Antioco em suas moedas, com epitetos acrescidos: BAXIAEQY ANTIOXOY (Houghton 1373);
BAXIAEQY ANTIOXOY OEOY (Houghton 1539); BAXIAEQYX ANTIOXOY OEOY ENIOGANOYX
(Houghton 1396); e BAXIAEQY ANTIOXOY GEOQOY EINIOANOYXE NIKHOOPOY (Houghton 1401).

468 Se por um lado Antioco ndio se afasta das divindades de seus antepassados (cf. nota 461), substitui em grande
medida a tradicional devo¢do a Apolo que marcou a dinastia dos seléucidas, por uma particular reveréncia a
Zeus Olimpio. Cf. MILLAR, 2006b, p. 82; Tito Livio, Urb., 41.20.9; Granius Licinianus, Reliq., 28.

469 Antioco substituiu a imagem de Apolo pela de Zeus em suas moedas de Antioquia, cf. MILLAR, 2006b, p.
82. Ha, porém, algumas moedas de Antioco com a imagem de Apolo. Cf. p.e. Houghton 1504.3 e 1518.
Também, a representacdo relativa a Zeus nao se dava somente na sua imagem, mas também com a representacao
de elementos como o raio e a dguia, ou mesmo os dois. Cf. p.e. Houghton 1414; SNG Spaer 981-985. Outra
representacao relativa a Zeus € a de Europa sobre um touro. Cf. p.e. Houghton 1456.

470 Fonte: SNG Spaer 1004; Le Rider 449-457 (A37/P274); Houghton 104; SNG ND 393.

471 2 Mac 6.2 (Zeus Olimpico). Malalas indicou que o Templo foi dedicado a “Zeus Olimpio e Atena”. Cf.
BICKERMAN, 2007, p. 1107 (ID).

472 Segundo 1 Macabeus, “o rei fez construir, sobre o altar dos holocaustos, a Abominagdo da desolagdo” (1 Mac
1.54b). Segundo a BJ (p. 721, nota c), esta “abominagdo da desolacdo”, que também aparece em Daniel (9.27;
11.31; 12.11, cf. Mt 24.15-16; Mc 13.14; Lc 21.20-21) era o altar de Zeus Olimpico (2 Mac 6.2), ou Baal-
Shamem.
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vinculado a festa de aniversdrio do rei — que provavelmente também era venerado —, era algo
até mesmo provdvel considerando-se as circunstincias e tendéncias do poder seléucida*’.
Porém, a aplicacido de leis e praticas relativas ao sacrificio*’® e ingestdo*’® de porcos parece ir
além da simples promoc¢do de uma outra religido, indicando um ataque direto a religido
judaica®’’, suplantando-a. Esta perspectiva foi levada ao extremo com a afirmaciio de que
Antioco teria buscado realizar um “exterminio” do judaismo, tal como apontado por John
Whitehorne (WHITEHORNE, In: ABD, p. 270 [I]). Talvez realmente Antioco tenha
pretendido um “exterminio”, caso tenha, como sugerido por Jonathan A. Goldstein, imitado a
politica romana em relagdo aos bacanais, quando o Senado buscou “exterminar a ameaga”, a
custo de milhares de vidas (GOLDSTEIN, 1976, p. 158)*’8, 4 semelhanca do caso judaico*”.
Antioco, que foi refém em Roma (1 Mac 1.10)**°, pode ter aprendido este modo romano de

481

lidar com religides problematicas e, aplicando a politica romana™" ao caso seléucida, acabou

473 Apesar de ndo ser préprio dos gregos o proselitismo, hd de se notar o elogio de Plutarco a Alexandre por ter
levado tanto indianos como individuos da Bactria ¢ do Caucaso a adorarem os deuses gregos: “se voc€ examinar
os resultados da instrucdo de Alexandre, vocé verd que ele (...) [com] tal maravilhoso poder da instrugdo
filoséfica, que levou os indianos a adorarem os deuses gregos (...) e através de Alexandre a Bactria e o Cducaso
aprenderam a reverenciar os deuses dos gregos” (Plutarco, De Alex., 1.328C-328D = Austin 22, [esp. p. 58] =
PLUTARCH, 1942, p. 393 e 395).

474 O culto ao rei ndo era algo estranho ao Império Seléucida: o préprio pai de Antioco Epifanio, Antioco III, o
Grande, ndo somente estabeleceu um culto de sua pessoa como ainda de sua esposa Laodike. Cf. AUSTIN, 2005,
p. 124; OLIVER, 1968; SOKOLOWSKI, 1972. Sobre Laodike, cf. GRAINGER, 1997, p. 49 [Laodike (11)].

475 Segundo Josefo, no novo altar Antioco sacrificou um porco, “oferecendo um sacrificio nem segundo a Lei,
nem segundo a adoracdo da religido judaica naquele pais” e fazendo com que fossem construidos templos e
altares “em toda cidade e vilarejo” onde eram oferecidos porcos todos os dias (Josefo, AJ, 12.5.4). Possivelmente
quando 2 Macabeus fala das “oferendas proibidas, reprovadas pela lei” (2 Mac 6.5) se refere (também) ao
sacrificio de porcos.

476 Ndo somente Eleazar é morto por nfo comer carne de porco (2 Mac 6.18-31), mas também os sete irméos (2
Mac 7.1). E possivel que a afirmagdo de que judeus foram “arrastados com amarga violéncia ao banquete
sacrificial” (2 Mac 6.7) também seja uma referéncia a ingestdo da carne de porco.

477 Segundo Otto Merkholm (1966, p. 147), a escolha pelo porco foi justamente porque “este animal era
especialmente detestavel aos judeus”. A respeito da proibi¢do da carne de porco entre os judeus, cf. Lv 11.1,7-
8,24; Dt 14.8; Is 66.17.

478 Sobre a politica romana contra as Bacanalias, cf. Tito Livio, Urb., 39.14.7-10; 16.11-13; 17.1-18.6; 41.6-7;
40.19.9-10; TAKACS, 2000; WALSH, 1996; GRUEN, 1990, p. 34-78. Cabe se notar que na interpretacdo de
Plutarco sobre a religido judaica (Quaest., 4.6.2), as festividades judaicas s@o relacionadas a Baco, afirmando-se
que o invocam ‘“ndo por simbolos, mas chamando-o diretamente pelo nome”. JoAnn Scurlock explica esta
incompreensio como resultado da semelhanca entre a palavra hebraica sabbath e o nome sabos, proferido pelas
bacantes em éxtase. Cf. SCURLOCK, 2000, p. 144.

479 Cf. 1 Mac 1.44-4.35; 2 Mac 6.1-8.36; 11.1-21,27-38.

480 Antioco IV estava entre os reféns enviados a Roma ap6s seu pai, Antioco III, ser derrotado pelos romanos em
Magnésia do Sipilo, em 189 a.C. (cf. BJ, p. 719, nota e). Mediante o tratado de Apameia (188 a.C.), Antioco III
também estabeleceu uma divida com Roma, de 1.000 talentos de prata a cada ano pelos préximos 12 anos, o qual
Antioco herdou (2 Mac 8.10,36). Cf. Polibio, Histor., 21.42.19-21; M@RKHOLM, 1966, p. 22-26;
SCHWARTZ, 2008, p. 544-545 (Appendix 6). Sobre o tratado de Apameia, cf. Apiano, Syr., 39; MCDONALD,
1967.

481 £ dificil de se definir qual foi a relacio politica exata entre Roma e Antioco IV. Como bem indicou Eliezer
Paltiel, pode-se tanto defender o incentivo romano para o separatismo (diuide et impera) as varias partes do
Império Seléucida, como também que Roma teria assistido aos reis helenisticos, colaborando em assegurar a
estabilidade no Oriente (PALTIEL, 1982, p. 229). Seja como for, em relacdo a Revolta dos Macabeus, mesmo
que as relagdes entre judeus e romanos afirmadas nos livros dos Macabeus (1 Mac 8.17-19; 2 Mac 4.11) tenham
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tendo resultados desastrosos*®.

2) Para reformar o judaismo. Elias J. Bickerman foi o precursor da tese de que a
“perseguicao” de Antioco foi na verdade uma reforma do proprio judaismo, de modo a
fortalecer as mudancas ja iniciadas pelos judeus helenizantes (liderados por Jasdo e Menelau)
e favorecer um culto sincretista*®®. De fato, em seu relato, Josefo indica que o evento foi
promovido por Menelau, que teria instigado o rei*®*. As medidas seriam, portanto, nio
somente pretendidas pelo poder seléucida, mas também por uma elite judaica, desejosa de
tornar a cultura e a sociedade judaicas mais adequadas ao mundo helenistico. De fato,
diferente de outras religiosidades orientais, o judaismo apresentava profundas
particularidades, as quais nem sempre eram bem vistas pelos outros povos: a falta de imagens

no culto judaico, p.e., colaborou para uma falsa acusacdo de que os judeus veneravam uma

485 6

imagem de asno*®’; a circuncisdo, apesar de ser bem conhecida pela pratica egipcia®®’, era tida

como uma mutilacio desnecessdria*®’, sendo nio somente perseguida por Antioco, mas

488

também pelos romanos™®. Nao se deve, porém, exagerar o aspecto singular dos judeus, afinal,

acontecido, Roma nio interferiu na guerra, nem de um lado nem de outro, permanecendo “provocadoramente
indiferente” (PALTIEL, 1982, p. 254). Sobre a relagdo entre romanos ¢ judeus neste contexto, cf.
ZOLLSCHAN, 2004.

482 Também € possivel que tenha ocorrido o inverso, ou seja, que Antfoco tenha influenciado uma politica
romana em relacdo a religido judaica: como bem destacado por Fergus Millar, parece que Antioco teve um
imitador tardio, uma vez que “dificilmente pode ter sido um acidente” o fato do imperador Adriano, o maior
admirador dos gregos entre os imperadores, “ter proibido a circuncisdo e refundado Jerusalém como uma colonia
romana vinculada ao nome de Jupiter Capitolinus [luppiter Capitolinus]” (MILLAR, 2006b, p. 85),
denominando-a Aelia Capitolina.

483 Cf. BICKERMAN, 2007, p. 1033 (I); HENGEL, 1980, p. 108; SCURLOCK, 2000; Contra: Fergus Millar
defende que as evidéncias sugerem “nao a criacdo de um culto sincretista, mas a supressao for¢ada do judaismo”
(MILLAR, 2006b, p. 86).

484 “pois Lisias havia advertido o rei [Antioco V] a matar Menelau, se desejasse que os judeus ficassem quietos e
ndo lhe dessem problemas; foi este homem, ele disse, a causa do problema, persuadindo o pai do rei [i.e.,
Antioco IV] a compelir os judeus a abandonarem a religido de seus pais” (Josefo, AJ, 12.384-385 = JOSEPHUS,
1957, p. 198-201). Segundo Klaus Bringmann, as medidas de Antioco foram resultantes de fatores politicos, na
intencdo do rei em apoiar o poder de Menelau, combatendo seus rivais.

Cf. BRINGMANN, 1983, p. 126-135.

485 Segundo Diodoro Siculo, quando o rei Antioco Epifanio entrou no santudrio do Templo de Jerusalém, se
deparou com uma estdtua de marmore de um homem barbudo sentado sobre um asno. Cf. Diodoro Siculo, Bib.
Hist., 34/35.1.3. De modo semelhante, Mnaseas se refere a uma “cabeca de asno de ouro” que estaria no Templo
judaico. Cf. Josefo, Cont. Ap., 2.112-114 = Stern 28. Sobre a acusa¢do de onolatria Judaica, cf. RUPPENTHAL
NETO; FRIGHETTO, 2016; VAN HENTEN; ABUSCH, 1996; BAR KOKHBA, 1996.

486 Cf, Her6doto, Hist., 2.104.1-3 = HERODOTUS, 1975, p. 391-393.

487 Para os gregos, o preplcio era uma provisio da natureza (Galeno, De usu part., 11.13), sendo o seu corte
(circuncisao) tomado como uma pratica supersticiosa (Estrabdo, Geog., 16.4.5). Ainda no século I d.C. a
circuncisao judaica era ridicularizada (Filo, Leg., 1.1.2). Cf. Petronio, Sat., 68.8. Para a institui¢ao da circuncisao
entre os judeus, cf. RUPPENTHAL NETO, 2017b. Para a imagem do prepucio e da circuncisdo entre gregos e
romanos, cf. HODGES, 2001.

488 Sobre a proibi¢do da circuncisdo, t€m-se apontado esta como uma das causas principais da Revolta de Bar
Kokhba, principalmente seguindo como pista a Tosefta (t. Shab. 15[16].9) e Pseudo-Espartiano: “A este tempo
também os judeus comegaram guerra por serem proibidos de mutilarem seus dérgdos genitais” [Moverunt ea
tempestate et Iudaei bellum, quod vetabantur mutilare genitalia]l (Vit. Had., 14.2-3 = SCRIPTORES
HISTORIAE AVGVSTAE [HOHL], 1965, p. 15 = SCRIPTORES HISTORIAE AUGUSTAE [MAGIE], 1991,
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tais particularidades tinham também certas correspondéncias no mundo helenistico: a ideia de
um deus supremo, p.e., cresceu no mundo helenistico, encontrando diversas expressdes e
nomes em diferentes religiosidades*®®. Também a auséncia de representacdes da divindade
ndo era algo novo: os fenicios ficaram conhecidos pela adoracdo do deus-sol chamado
Heliogabalo, o qual era adorado sem que houvessem estituas, venerando-se no lugar uma

pedra “com formato conico e preta”* [Figura 8], que teria sido enviada dos céus*.

492

Figura 8 — Moeda de bronze representando a pedra de Heliogébalo.
Anverso: Busto de Uranius Antoninus laureado e encouragado. Inscri¢do: AVTOK. COVAIIL. ANTQNINOCCE.
Reverso: Representacdo de um templo com seis colunas e frontdo crescente com a pedra cOnica sagrada de
Heliogabalo ao centro. Inscrigdo: EMICQ[N] KOLQN. 253-254 d.C., 32 mm., 21.42 g., cunhada em Emesa.

No caso fenicio, porém, a pedra celestial ndo era desprezada por gregos nem
posteriormente por romanos, de modo que a propria divindade foi sincretizada ao culto ao
estilo greco-romano. Sendo assim, como bem lembrado por Fergus Millar (2006b, p. 73), os

cultos nativos poderiam ser preservados e integrados com seu agora ambiente helenizado
sem perder sua identidade e continuidade”, de modo que ndo se fazia necessaria uma reforma
tao profunda no judaismo para que este fosse adaptado a realidade helenistica. Mesmo assim,

JoAnn Scurlock (2000, p. 196) explicou a partir da ideia de uma reforma do judaismo até

p. 44). Cf. SMALLWOOD, 1958; SMALLWOOD, 1961. Contra: SCHAFER, 1999; SCHAFER, 1990. Cabe
notar que de fato o texto de Pseudo-Espartiano fala em “mutilagdo genital” [mutilare genitalia] e ndo
“circuncisdo” ((MAGIE], 1991, p. 45).

489 Cf. TEIXIDOR, 1977.

490 Cf. Herodiano, Histor. Rom., 5.3.3-6.

1 Apesar desta pedra negra poder ser comparada, levando-se em conta as diferengas gritantes de contexto e
significado, com a Pedra Negra do Isla, que fica dentro da Caaba, possuia alguma semelhanca também com a
pedra oupaidg, uma pedra sagrada de marmore que ficava em Delfos, que supostamente seria o centro do
mundo. Cf. Pausanias, Hell. Per., 10.16.3.

492 Fonte: BMC 24 (p. 241).
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mesmo o sacrificio de porcos: os porcos, que eram tidos como impuros até mesmo para os

%3, serviam como oferta para divindades ctonicas e para Dioniso, que o rei teria

gregos*
interpretado como o equivalente grego de Yahweh®*. Assim, a “perseguicdo” seria na
verdade uma reforma empreendida por Antioco, a partir de suas interpretacdes sobre a
religido judaica®”.

3) Para tornar Jerusalém uma noMG grega. Como bem lembra Paul J. Kosmin
(2014, p. 183), “a medida mais transformadora e significativa historicamente” que os
seléucidas realizaram, foi “o estabelecimento de novas fundagdes urbanas pelo Oriente
Préximo Helenistico™*°. De fato, nio foram poucas as cidades coloniais fundadas pelos reis
seléucidas: segundo a contagem de Paul J. Kosmin, foram 87 estabelecimentos a oeste do
Eufrates (KOSMIN, 2014, p. 183)*7 e outros 35 entre o Eufrates e Sogdiana (KOSMIN,
2014, p. 183)*8, sendo boa parte da autoria de Antioco I, Antioco II, Seleuco IV e Antioco
IV, conforme se pode perceber no mapa abaixo (Figura 9). A possibilidade aumenta ainda
mais quando se considera que, como indicado por Victor Tcherikover (1959, p. 179), a
politica de fundacdo de cidades de Antioco IV foi um tanto quanto diferente da de seus
predecessores: ndo buscou fundar novas cidades helenisticas (como seus antecessores

fizeram), mas antes intensificar a helenizacdo nas cidades ja existentes € mesmo tornar as

antigas cidades orientais em TOAEIG gregas.

493 “Mas se os gregos tomavam o0s porcos como animais impuros e ndo tinham eles proprios uma prética regular
de sacrificd-los, exceto para divindades ctOnicas, o que teria dado a Antioco a ideia de que era algo apropriado
para os judeus fazerem para Zeus?” (SCURLOCK, 2000, p. 142).

494 Segundo Scurlock, além dos judeus helenizantes, Antioco teria tido como fonte a respeito da religido judaica
também imigrantes egipcios, os quais teriam apresentado o deus dos judeus, Yahweh, como um equivalente local
de Dioniso. Isto explicaria a énfase dada as festas dionisiacas nesta reforma (2 Mac 6). Scurlock também lembra
que posteriormente os romanos irdo associar Yahweh com Jupiter Sabazius (cf. Valerius Maximus, Fact., 1.3.3).
De fato, hd semelhanca entre a forma grega do nome de Yahweh (lao) e o nome romano de Zeus
(Iuppiter/YowelJove), assim com entre a designagdo hebraica Sabaoth (“Senhor dos Exércitos”, cf. Sl 46.7; Is
1.24) e o nome frigio Sabazius. Cf. SCURLOCK, 2000, p. 143.

495 Mesmo a auséncia de referéncias a divindades femininas em 1 e 2 Macabeus é apontado por Scurlock como
uma possivel pista do fato de que a intencdo de Antioco era “reformar a religido ao invés de suplantd-la”
(SCURLOCK, 2000, p. 151-152, nota 109).

4% Sobre as colonias seléucidas, cf. esp. COHEN, G. M., 1978, 1995, 2006, 2013.

47 Cf. COHEN, G. M., 1995, 2006.

48 Cf. COHEN, G. M., 2013.
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Figura 9 — Mapa das cidades fundadas pelos seléucidas, de Seleuco II a Demétrio II1.4%°

onia fundada por Antioco IV segundo

Note-se que Jerusalém (Antioquia em Jerusalém) é considerada uma col

este mapa de Paul J. Kosmin.

499 Fonte: KOSMIN, 2014, p. .185 (Mapa 9)
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Boa parte das cidades “fundadas” por Antioco, portanto, ndo partiram do nada, mas
antes foram a modificacdo do status de cidades ja existentes’®’, Mesmo assim, porém,
Tcherikover (1959, p. 180) nega que a “persegui¢do” esteja vinculada a conversdo de
Jerusalém em uma molg grega®!: esta intencdo estaria presente nas medidas propostas por
Jasdo a Antioco, mas ndo na “perseguicao”. Para o estudioso russo, a reforma proposta por
Jasdo teria tido um carater constitucional, uma vez que havia solicitado ndao somente que fosse
feito o “levantamento dos antioqueanos de Jerusalém” (2 Mac 4.9)°2, mas também a
construcdo de um ginasio e de uma efebeia, que eram justamente “um pré-requisito para a
recep¢do dos jovens a corporacdo de cidadania” (TCHERIKOVER, 1959, p. 163)°%. A
“persegui¢do”, porém, ndo seria uma continuacdo da reforma de Jasdo pelo fato de incluir
agora o aspecto religioso, aparentemente ausente nas medidas anteriores, que preservaram o
culto judaico (TCHERIKOVER, 1959, p. 180). Haveria, portanto, uma distincdo entre a

medida politica de Jasdo e a medida religiosa de Antioco™**

. Acontece, porém, que o aspecto
religioso era elemento essencial na constituicdo de novas cidades: como bem indicado por

Arminda Lozano, a escolha de fundacdo da cidade de Estratonicea de Caria por Antioco 0

300 Segundo Tcherikover, Antioco “fundou” pelo menos seis cidades gregas na Cilicia, tornou Edessa e Nisibis
em “Antioquias”, refundou a cidade de Alexandria-Charax, que havia sido destruida, e organizou a cidade de
Babilonia como uma nolig grega. Cf. TCHERIKOVER, 1959, p. 471, nota 5. A. H. M. Jones menciona ainda
outras cidades como Urima, que deve seu nome “Antioquia” a Epifanio, ¢ Hammath, também chamada de
Epifanéia. Cf. JONES, 1998, p. 252.

01 Segundo L. Dequeker, porém, a “perseguicdo” teria tido relagio com a reforma de Jasdo, indicando que o
“experimento cultural” da fundag¢@o de um ginasio (cf. 2.2.1) havia falhado completamente. Cf. DEQUEKER,
1993, p. 385.

302 Segundo Eduard Meyer, esta frase significa que a populacdo de Jerusalém teria recebido os mesmos direitos
dos cidaddos de Antioquia (no Orontes). Cf. COHEN, G. M. 1994, p. 243. Segundo Bickerman (In: SCJH, p.
1073 [1II]), significaria a fundagc@o de uma politeuma de Antioco. Cf. MAZZUCCHI, 2009, p. 26. Também G. M.
Cohen defendeu esta posi¢do, relacionando a politeuma a cidade de Antioquia Ptolemais. Cf. COHEN, G. M.
1994. A maioria dos estudiosos, porém, defende que esta frase se refere ao fato de Antioco ter autorizado Jasdo a
reformar Jerusalém em uma cidade ao estilo grego, diferenciando-a na mudanca de nomenclatura para
“Antioquia em Jerusalém”. Cf. BOLYKI, 2007, p. 133; HENGEL, 1974, p. 277 (I); TCHERIKOVER, 1959, p.
161; Schiirer, p. 148 (I); ABEL; STARCKY, 1961, p. 54-55. Segundo Martin Hengel, a cidadania estaria destina
aqueles que fossem selecionados em uma lista, cf. HENGEL, 1974, p. 184, nota 134 (II). A interpretacdo que
isto implicaria em uma mudanga constitucional, porém, nem sempre é defendida, sendo aferida por Tcherikover
(1959, p. 163) e Martin Hengel (1980, p. 43). Outra possibilidade seria um caso de XvumoAteio, ou seja, de
intercdmbio de direitos de cidadania de uma cidade para outra, seja para toda a populagdo ou para um grupo
especifico. Sobre a XvumoAtteia, cf. PASCUAL, 2007; SCHOLTEN, 2013, p. 6476-6477.

303 Cf. 2.2.1. A pretensdo de uma transformacio em cidade grega é atestada por Josefo (AJ, 12.240). Robert
Doran discorda da afirmagdo de Tcherikover e lembra que no século II a.C. o treinamento na efebeia “ndo era
necessariamente um pré-requisito para a cidadania” (DORAN, 1990, p. 103).

304 A critica de Robert Doran a perspectiva de Fergus Millar serve também como critica a tese de Tcherikover:
“A nog¢do que Antioco instigou uma perseguicdo religiosa falha por assumir que, naquele momento, religido e
politica eram separadas. Assume, por exemplo, que circuncisdo e comer comida kosher sdo parte da religido,
bem distintas das regras sociais. Porém, circuncisdo e parte das leis ancestrais judaicas. E como alguém se torna
membro da sociedade judaica” (DORAN, 2011, p. 429). Esta tendéncia de separacao entre religido e politica,
portanto, é equivocada.

305 Cf. Estrabdo, Geog., 14.658 (Antioco I); Contra: Apiano, Syr., 67 (Seleuco I). A divergéncia entre as fontes
quanto a quem fundou a cidade parece ser decorrente do fato de que Estratonice (Xtpatovikn), de quem a cidade
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se deu em boa medida pela existéncia de conhecidos recintos religiosos na regido (LOZANO,
1996, p. 188-189)°%, de modo que os antigos deuses passaram a fazer parte do pantedo da
cidade mediante adaptacdes e sincretismos com as divindades gregas (LOZANO, 1993, p.
76), assim como as festividades locais>"’.

Nao é impossivel, portanto, que as medidas de Antioco IV a fim de modificar os
costumes judaicos e implantar o culto a divindades gregas (Zeus e Dioniso) sejam vistas como
medidas préprias na constituicdo de Jerusalém como uma moA ao estilo grego, dedicada a
Zeus Olimpico (cf. 2 Mac 6.2). Pode-se inclusive cogitar a possibilidade desta atitude de
Antioco ter influenciado na posterior refundacdo de Jerusalém pelo imperador Adriano como
uma colonia romana denominada Aelia Capitolina em homenagem a Jupiter Capitolino
(Iuppiter Capitolinus)’®. De fato, ambas “fundacdes” estariam relacionadas a revoltas
judaicas — a Revolta dos Macabeus e a Revolta de Bar Kokhba —, sem que esteja claro (em
ambos o0s casos) se as revoltas foram consequéncias ou mesmo causas destas transformacgdes
do status de Jerusalém. Defendendo esta perspectiva, Dan Barag (2000-2002) indicou até
mesmo uma moeda (Figura 10) como prova da medida de Antioco: tal moeda possui uma
figura feminina em seu reverso que, segundo Barag, seria uma representacdo da
personificagdo da prépria cidade de Jerusalém, a semelhanca de outras cidades como Seléucia
no Tigre e Susa®®. Seu argumento, no entanto, como bem indicou Oren Tal (2012), é por

demais teérico’'?

, ndo definindo a questdo, que permanece em aberto. Afinal, trata-se de uma
grande teoria sobre uma moeda da qual se tem pouco conhecimento: segundo Houghton,
Lorber e Hoover (2008), p.e., a moeda nem mesmo ¢é de Jerusalém, mas de Samaria, o que
derrubaria completamente a teoria de Barag, apesar da mesma ter sua influéncia na
historiografia®'!. Também, apesar de algumas moedas da Aelia Capitolina apresentarem uma

figura feminina no seu reverso, trata-se de uma representacdo de Vibia Sabina, esposa do

imperador Adriano®'?, ndo servindo para fortalecer a teoria de Barag.

herda o nome, foi esposa tanto de Seleuco I quanto de seu filho, Antioco I. Cf. LOZANO, 1996, p. 188, nota 10;
GRAINGER, 1996, p. 67 [Stratonike (3)]. Sobre Seleuco, Antioco e Estratonice, cf. BREEBAART, 1967.

306 Alguns exemplos sdo o templo de Hekate em Lagina e de Zeus Chrysaoreus.

07 Cf. LOZANO, 1992.

308 Cf. nota 478. Sobre a fundagio de Jerusalém como Aelia Capitolina, cf. Dio Cassio, Hist. Rom., 69.12 (antes
da revolta); Eusébio, Hist. eccl., 4.6 (depois da revolta); Chron. Pasc., 228; Epifanio, P. Met., 14; GOLAN,
1986; ZISSU; ESHEL, 2016; DI SEGNI, 2014.

39 Cf. BARAG, 2000-2002, p. 67. Para as moedas: Houghton 1513-1515 (Seléucia); 1533 (Susa).

S10.Cf. TAL, 2012, p. 264.

SIU Anathea E. Portier-Young, porém, chega a cogitar a possibilidade de a figura feminina representar néo
Jerusalém, mas a “Antioquia em Jerusalém” ou até mesmo a propria Cidadela (Akra). PORTIER-YOUNG, 2011,
p- 190-191.

312 P e. Ya’akov Meshorer 7 (cole¢do do autor).
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Figura 10 — Moeda de bronze de Antioco IV.>"3

Anverso: Cabega de Antioco IV radiada®'®, virada a direita. Borda com filetes. Reverso: Uma figura feminina

sentada virada a esquerda segurando com sua mao direita uma estatua de Nike, deusa da vitéria (nikephoros,
“porta-Nike”)’'> com uma grinalda de vitéria. Aparentemente hd um péssaro aos pés da figura feminina.
Inscri¢do: BAXIAEQY ANTIOXOQY, escrita verticalmente. Borda pontilhada. 15.1 mm., 3.92 g., 169-164 a.C.,
cunhada em Jerusalém (Barag) ou Samaria (Houghton).

4) Para afirmar seu dominio. Segundo Erich S. Gruen (1993, p. 262-264), Antioco

pode ter buscado demonstrar sua for¢ca sobre os judeus mediante a “persegui¢do” em

99516

decorréncia da humilhacdo que passou com os romanos no “dia de El€usis’™'®, naquele

mesmo ano (167 a.C.). De fato, sua usual caracteriza¢io como alguém tiranico e orgulhoso>!’
favorece esta interpretagdo, mas ndo deixa de estar sujeita a mais pura suposi¢do. As medidas

contra os judeus estariam em conjunto com outras demonstragdes de poder, como a procissao

513 Fonte: Kunst Historisches Museum Wien, Austria, Showcase 3 (The Maccabean Revolt), 4B.

514 Segundo Portier-Young (2011, p. 190), € uma alusdo visual as representagdes do deus-sol Hélios, indicando a
intitulacdo de Antioco como theos epiphanes, ou seja, “Deus manifesto”.

515 Segundo Portier-Young (2011, p. 191), se Barag estiver correto em sua teoria, a figura segurando o simbolo
da vitéria pode representar a vitéria de Antioco sobre Jerusalém e os judeus, ou ainda sobre o Egito. H4 moedas
de Antioco IV que representam Zeus portando uma imagem de Nike (nikephoros). Cf. Houghton 1396a; Le
Rider, p. 193 (No. 37); SNG Spaer 977.

516 Ao avangar no Egito, Antioco é parado por um embaixador romano, Gaius Popillius Laenas, que lhe avisa
que, caso ndo retirasse suas tropas do Egito e de Chipre, estaria entrando em guerra com Roma. Cf. Tito Livio,
Urb., 45.12.1-6; Polibio, Histor., 29.27.1-8; Diodoro Siculo, Bib. Hist., 31.2; Cicero, Phil., 8.23; Plutarco, Mor.,
202F; Plinio, NH, 34.24; Valerius Maximus, Fact., 6.4.3; Apiano, Syr., 66.350-1; Justino, Apol., 34.3.1-4;
Zonaras, Ep. Hist., 9.25. Robert Doran concorda com Gruen em relagdo ao fato de que o “Dia de Eléusis” teria
tido um efeito psicolégico em Antioco levando-o a “querer mostrar que ele ainda era uma forca a ser
reconhecida” (DORAN, 2011, p. 432). Segundo Polibio, Antioco teria criado ressentimento a partir deste evento.
Cf. Polibio, Histor., 29.27.8; 30.27.2; 30.8; GWYN MORGAN, 1990 [esp. p. 38]. Mesmo assim, parece que 0O
Dia de Eléusis teve como efeito também que Antioco “renunciasse a suas reivindicagdes de buscar uma politica
externa independente no Mediterraneo” (BRISCOE, 1969, p. 49).

5170 orgulho de Antioco é apresentado em 2 Macabeus com diveras expressdes, como p.e. a afirmagido de que
“achava poder dar ordens as ondas do mar e se imaginava pesando na balanga os cumes das montanhas” (2 Mac
9.8).
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em Dafne, no ano seguinte (166 a.C.)>'8. No mesmo sentido se pode pensar a “perseguicio”
como uma a¢do de Antioco a fim de afirmar seu poder em decorréncia de uma Revolta. Tanto
1 como 2 Macabeus indicam que a invasdo de Antioco a Jerusalém se deu durante uma
campanha ao Egito: 1 Macabeus fala da vitéria de Antioco no Egito, a qual foi sucedida por
um ataque aparentemente sem motivos contra Jerusalém, no seu retorno a Siria (1 Mac 1.16-
28°1%); 2 Macabeus, porém, chega a apontar a razdo deste ataque: enquanto Antioco estava em
sua campanha contra o Egito, teria surgido o boato de que ele havia morrido, de modo que
Jasdo, a quem havia tirado do poder, resolveu invadir Jerusalém com um exército, buscando
destituir Menelau a for¢a (2 Mac 5.5-14). Chegando tais informag¢des a Antioco, este pensou
“que a Judeia estava rebelando-se” (2 Mac 5.11) e decidiu tomar providéncias®°.
Particularmente, esta ultima explicacdo me parece a mais adequada. A primeira
teoria perde completamente a for¢ca quando notamos que a auto-consciéncia paga, ou seja, a
ideia de um “paganismo” — como o conjunto de certo nimero de crengas e religides com
profundas semelhancas —, somente surge no contraste com as religides monoteistas e,
especialmente, com o cristianismo, posterior a este contexto. Quanto a segunda teoria, nos
parece provavel uma reforma do judaismo, porém desde que partindo dos proprios judeus, e
nao de Antioco. Em relagdo a terceira teoria, hd poucos indicios nas fontes que apontem para
uma transformacdo na cidade de Jerusalém (apesar da tentativa de Dan Barag), assim como a
“perseguicao” parece ter sido para além dos limites da cidade. Mais provavel, portanto, nos
parece a quarta teoria, que percebe na medida de Antioco uma a¢do muito mais voltada para
sua imagem e seu poder. Talvez, de fato, o que veio depois a ser tomado como a “Revolta dos
Macabeus” ja tivesse se iniciado neste contexto, apesar do que ¢ aferido, de modo que nao
seria a revolta uma resposta a perseguicdo, mas a propria perseguicao seria uma resposta a

revolta, como sugeriu Tcherikover (1959, p. 191).

518 Em 166 a.C. Antioco oferece um grande desfile na cidade de Dafne, para uma audiéncia convocada de
diversas cidades ao longo de todo o mundo helenistico: mais de 50.000 soldados sdo apresentados na procissao,
junto a diversos armamentos, 800 efebos com coroas de ouro, 1.000 cabecas de gado para sacrificio, numerosas
imagens de divindades e herdis, e enormes quantidades de ouro e prata, cf. GRUEN, 1993, p. 263; Polibio,
Histor., 30.25-26; Diodoro Siculo, Bib. Hist., 31.16; M@RKHOLM, 1966, p. 97-100. Esta procissdo, que foi
parte do festival a Apolo (STROOTMAN, 2007, p. 309), se deu no mesmo periodo que outros grandes
espetaculos publicos, como as celebragdes da vitéria do general romano L. Aemilius Paullus em Anfipole na
Macedodnia (167 a.C.), e de L. Anicius Gallus com jogos na cidade de Roma (166 a.C.), com os quais esteve
relacionada. Cf. EDMONSON, 1999.

19 Enquanto 1 Macabeus indica este ataque a Jerusalém apés a primeira campanha no Egito, 2 Macabeus o
coloca apés uma segunda campanha (2 Mac 5.1-4).

520 A agdo militar, tal como levada a cabo em ambas situacdes destacadas em 2 Macabeus — entrada de Antioco
em Jerusalém (e no Templo) e a “persegui¢@o” posterior, era uma medida politica tipica do Império Seléucida. A
monarquia seléucida ndo era somente “em primeira instancia de carater militar” (AUSTIN, 2005, p. 124), mas
também tinha como ideologia a ideia de que seu dominio se mostrava no “territério conquistado pela lanca”
(AUSTIN, 2005, p. 125). Cf. Polibio, Histor., 5.67.219; 28.1.4.
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Seguindo esta perspectiva, a perseguicdo seria, assim, um meio de reprimir a revolta
e reestabelecer o poder seléucida sobre a Judeia. De fato, apesar do foco de Antioco estar
sobre o Egito, era importante que o poder seléucida estivesse firme na Judeia, uma vez que

1°2!, mas também possufa fortes lagos

esta ndo era somente fronteira com o Egito, mais ao Su
com o Império Ptolomaico, especialmente através da relacdo de algumas familias judaicas
poderosasSzz. A Judeia, portanto, ndo era somente uma fronteira territorial entre os dois
Impérios, estando justamente entre a Siria do Império Sel€ucida, ao norte, e o Egito do
Império Ptolomaico, ao sul (Figura 11), mas também era uma provincia dividida

politicamente por apoiadores destas duas monarquias helenisticas.
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Figura 11 — Mapa do leste do Mediterraneo.?>
Note-se que a regido da Judeia (intitulada no mapa como Coele-Syria, onde esta Jerusalém), fica justamente no
caminho (por terra) entre a Siria (Syria), ao norte, e o Egito (Egypt), ao sul (sudoeste, mais precisamente).

321 A Judeia era um territério fronteirigo a tal ponto que chegou a pertencer ao Império Ptolomaico.
522 Cf. nota 422.
323 Fonte: CAH, p. 414 (Map 7). Mapa transposto com alteracdes.
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Dai a importincia da Judeia e a razdo de Antioco ter atentando a esta com tamanho
cuidado, eliminando os privilégios ancestrais a fim de tornar seu poder mais direto na
Judeia®®* e punir uma cidade revoltosa®?. Suas medidas, assim, poderiam ser vistas como atos
politicos legitimos da perspectiva seléucida, o que explica que, apesar de ter sido apresentado
negativamente por autores gregos posteriores, como Plutarco, foi tomado em certa medida
como uma referéncia positiva aos seus sucessores, o que se pode perceber pela retomada
posterior ndo somente de elementos de sua cunhagem, por Antioco VIII (Figura 12), mas
também de seus epitetos, por este (Antioco VIII, “Epifanio”) e Alexandre II Zabinas (128-123

a.C.), que ¢ intitulado como “Epifanio” e “Nikeforos” em suas moedas (Figura 13)°%.

Figura 12 — Tetradracma de prata de Antioco VIIL.5?
Anverso: Cabeca de Antioco VIII virada a direita e com diadema. Borda com filetes. Reverso: Zeus entronizado,
sentado para a esquerda, segurando uma dguia em seu braco direito estendido e um cetro no brago esquerdo
dobrado [cf. Figuras 4 e 7]. Borda laureada. Letra IT sob o trono. Inscricdo: [BJAXIAEQY ANTIOXOY (dir.);
EINIPANOYZX (esq.). 16.38 g., 28 mm., 108-96 a.C., cunhada em Antioquia no Orontes.

524 Arminda Lozano, analisando os sistemas de controle territorial por parte dos seléucidas, destacou o fato de
que um dos problemas encontrados pelo poder imperial “era que uma boa parte dos territorios do Império
escapavam do seu controle direto, em fungdo de privilégios ancestrais” (LOZANO, 1996, p. 183). A
“perseguicao” de Antioco, portanto, acabando com tais privilégios, ndo somente estabeleceria uma unidade em
relac@o ao conjunto do império, mas também permitiria um controle imperial mais direto.

325 Robert Doran destaca que a medida de Antfoco IV foi semelhante aquela efetuada por seu pai, Antioco III,
revogando a politica ancestral da cidade de Apolonia em Rhyndacos. Cf. DORAN, 2011, p. 428, 432. O aspecto
tragico do caso judaico, no entanto, seria decorrente de um desconhecimento por parte de Antioco de que as leis
ancestrais de Jerusalém e da Judeia eram tdo diferentes daquelas de outras cidades, de modo que “ndo
conhecendo a sociedade judaica, ndo previu as consequéncias de suas agdes” (DORAN, 2011, p. 433).

56 Cf. M@RKHOLM, 1983, p. 62. Suas cunhagens apresentam as seguintes inscri¢des: BAZIAEQXT
AAEEANAPOY (Houghton 2210); BAXIAEQY AAEEANAPOY EINIPANOYE NIKH®OPOY (Houghton
2239, 2240 e 2241); e BAXIAEQY AAEEANAPOY OEOY EINIOANOYX NIKHO®OPOY (Houghton 2215).
Antioco VIII também ¢ cunhado como BAZIAEQY ANTIOXOY EINNI®ANOYZX (Houghton 2278).

327 Fonte: Houghton 2309; SNG Spaer 2554-2558 (com diferenca).
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Figura 13 — Moeda de Alexandre II Zabinas.’®
Anverso: Cabega de Zeus laureada com borda pontilhada. Reverso: Raio vertical e borda laureada. Inscrig¢éo:
BAZIAEQX [AAJEEANAPOY (dir.); [EITIOJANOYZ NIKH®OPOY (esq.). 4.61 g., 18-19 mm., c126/125 a.C.,
cunhada em Seléucia em Pieria.

De fato, o grande foco de Antioco ndo era Jerusalém, mas o Egito, para o qual
ey 529 . . . “ o, .
empreendeu duas campanhas militares®~”, chegando inclusive a conquistar territorios e exercer

dominio’3°

. Mesmo assim, porém, em ambos os casos (Egito e Jerusalém), Antioco deixou
claro seu cardter transgressor. A transgressdo €, segundo Francois Hartog (1999, p. 333), a lei
resultante da tirania, que consiste na saida de um soberano “de seu espago, para entrar num
espaco estrangeiro”, tendo como marca “a constru¢do de uma ponte sobre um rio ou, pior

2331 Agsim sendo, Antioco evidencia sua tendéncia a

ainda, sobre um braco de mar
transgressao nao somente quando invade o Egito, mas também quando entra no Templo de
Jerusalém. E nesta perspectiva de transgressdo que o autor de 2 Macabeus comenta sua
pretensdo, da qual a entrada no Templo foi apenas um resultado: “Ele imaginava no seu
orgulho, por causa da exaltacdo metedrica do seu coragdo, poder tornar navegdvel a terra

firme e transitavel a pé o oceano!” (2 Mac 5.21b).

328 Fonte: Houghton 2239; SNG Spaer 2411.

329 A respeito da relagdo entre Antioco e o Egito, e uma andlise de suas invasdes, cf. SWAIN, 1944,

330 Cf. 1 Mac 1.19-20. Antioco chega a conquistar certo territério do Egito, como fica indicado pela existéncia do
papiro P.Tebt. (Papyri Tebtynis) 3.1.698 (Trismegistos 5309/berkeley.apis.935), no qual € referido um decreto
seu a uma parte administrativa do Egito (um nome): “por decreto do rei Antioco: aos cleruchs [colonos do
exército] no nome [divisdo administrativa] Krokodilopolite...”. Outro indicio s@o as trés moedas ptolomaicas de
bronze de Antioco IV (Svoronos 1422, pl. 48, 7; SNG Spaer 1187; e SNG Cop 206), apontadas pelos estudiosos
de forma unanime para o contexto da Sexta Guerra Siria (170-168 a.C.), na invasdo de Antioco ao Egito. Cf.
LORBER, 2007.

31 H4 vérios casos deste tipo na histéria dos persas: Ciro, p.e., constréi uma ponte sobre o Araxes, a fim de
atacar os massagetas, ao norte; Dario atravessa o Bdsforo e o Istro a fim de atacar os nomades; Xerxes, em duas
situacdes, conecta as duas margens do Helesponto, ligando Europa e Asia. Cf. HARTOG, 1999, p. 333.
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2.3.3 A profanacdo do Templo de Jerusalém

A entrada de Antioco no Templo de Jerusalém, porém, ndo foi somente uma
transgressao, mas também uma profanacdo. Mesmo que a nivel histérico esta atitude tenha
sido “basicamente um ato de interferéncia politica e demonstracdo de poder militar”
(KRIKONA, 2017, p. 25) — valendo-se de sua soberania e talvez até recolhendo impostos

atrasados>? —, foi vista pelos judeus como uma transgressio de espaco sagrado?

, Ou seja,
uma profanacdo®**, como fica claro no texto:

Nao contente com isso, ele [Antioco] teve a ousadia de penetrar no Templo mais
santo de toda a terra, tendo por guia Menelau, o qual se fizera traidor das leis e da
patria. Com as suas mdos imundas [puapoic xepciv] tocou nos vasos sagrados; e as
oferendas dos outros reis, ali depositadas para incremento, gléria e honra do santo
Lugar, arrebatou-as com suas mdos profanas [Pefrroig yepoiv].’?

A profanacao efetuada por Antioco, porém, foi indicada tanto em 1 Macabeus como
em 2 Macabeus ndo somente como a entrada no Templo, mas também o ato conjunto de
estabelecimento de um dominio militar dos sel€ucidas. Assim, seja pelos despojos, retirados

36 ambos os livros tomam a

do Templo, como ainda pelo sangue do povo judeu derramado
situacdo como uma profanagdo grega do solo sagrado judaico. Assim, a Cidadela seléucida
em Jerusalém foi, a semelhanca do Gindsio, um simbolo de helenismo como imposi¢do e,
consequentemente, profanacdo. De fato, segundo 1 Macabeus 1.33-34 os seléucidas

“reconstruiram a Cidade de Davi, dotando-a de grande e sélida muralha e de torres

332 Cf. KRIKONA, 2017, p. 25, nota 86. Cabe lembrar que, como bem indicado em 2 Macabeus 4.27, Menelau
nao estava cumprindo seu acordo com Antioco, ndo pagando “as quantias prometidas ao rei”. Como bem lembra
Michael J. Taylor (2014, p. 234), isto ndo significa, porém, que Menelau devesse um total de 1980 talentos, ou
seja, que tivesse atrasado durante os trés anos de seu sumo sacerdécio o valor prometido de 660 talentos anuais
(300 talentos regulares mais um adicional de 360 talentos), como déd a entender Mgrkholm, o qual afirma que
Antioco teria levado do Templo menos do que lhe seria devido pelo atraso de trés anos (1.800 talentos). Cf.
M@RKHOLM, 1989, p. 283; M@RKHOLM, 1966, p. 142-143. Cf. nota 391.

333 Também os gregos tomaram a transgressdo persa na invasdo da Grécia como uma “transgressdo de um espago
divino e agressdo aos deuses” (HARTOG, 1999, p. 334).

33 Segundo Otto Merkholm, “o que pareceu aos judeus um sacrilégio pode ter parecido a Antioco como uma
medida administrativa legal para recuperar os atrasos do tributo, o qual Menelau presumivelmente ainda devia ao
tesouro real” (MORKHOLM, 1989, p. 283). Cf. nota anterior.

3352 Mac 5.15-16 (BJ), grifo nosso. Texto grego (LXX): “ovk dpkecdeic 8& To0T01¢ KOTETOAUNGEY £1C TO TAONG
TG YAl ayudtatov iepov eloelbelv 0dNyoV Exmv 1OV Mevélaov TOV Kol TOV VOU®V Kol Tii¢ Totpidog Tpoddtny
yeyovoto, Kol toilg papaic yepoiv ta iepa okevn Aaupavev kol to On’ GAAov PBaocléwov avoatebévia mpog
abénow kol d6&av tod TOTOV Kol TV Toilg PePnrorg xepoiv cvecvpwv” (grifo nosso). Enquanto o termo
BéPnAiog se relacionava normalmente a profanagdo relativa a um espaco sagrado (cf. Dionisio de Halicarnasso,
Ant. Rom., 7.8; Sofocles, OC, 10; Ich., 154), o termo popdg tende a estar relacionado a profanagao por impureza
(sangue, sujeira, etc). Cf. LSJ, p. 312 (Bépnrog) e 1132 (apdc); 1 Tm 1.9 (BePrirorg); 2 Mac 4.19 (napodg); 9.13
(mapdg); 15.32 (uapod); 4 Mac 4.26 (opdv); 9.17 (mapot); Dn 13.56 (LXX, papd). De fato, segundo 2
Macabeus as maos de Antioco sdo profanadoras tanto por penetrarem o espaco sagrado do Templo (2 Mac 5.15-
16) quanto pelo “exterminio” (2 Mac 5.13) de 40.000 pessoas em trés dias (2 Mac 5.14 — 80.000 “vitimadas”,
levando em conta os vendidos como escravos).

336 Cf. nota anterior.
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fortificadas, e dela fizeram a sua cidadela [’AKpa]537. Povoaram-na de gente impia, homens

perversos, e nela se fortificaram” (1 Mac 1.33). Segundo Josefo, a constru¢do da Cidadela se

538

deu na Cidade Baixa a fim de cuidar o Templo de cima para baixo>”°. Acontece, porém, que a

Cidade Baixa, também conhecida como Cidade de Davi®*, ficava 40 metros abaixo do Monte

do Templo (Figura 14), indicando um erro de interpretacio de Josefo *°

, apesar de este autor
preservar a indicag@o correta da localizacdo da Cidadela, préxima, mas nao acima do Templo

(BAR-KOCHVA, 1989, p. 451)°*!, conforme se pode perceber na imagem abaixo.

37 A palavra grega Akpo, que originalmente designava ndo somente o topo de uma colina (Homero, Od., 8.508)
mas também a ideia de altura (cf. Homero, /1.,13.772), veio posteriormente a designar as cidadelas que, em geral,
ficavam no ponto mais alto das cidades, a fim de cuida-las. Cf. p.e.: Xenofonte, An., 7.1.20; Hyperides, Lyc.,
frag. 3; Luciano, Bis Acc., 13. Cf. LS], p. 54.

338 O relato de Flavio Josefo (AJ, 12.252-253) é muito parecido: “[...] € quando derrubou as muralhas da cidade,
ele construiu uma Cidadela [Akra] na parte baixa da cidade, pois o lugar era alto, e olhava de cima o Templo,
[...] ele fortificou esta com muros altos e torres, e colocou nesta uma guarni¢do de macedonios. De toda forma,
nesta Cidadela habitaram a parte ma e impia da multidao, pela qual provou que os cidaddos sofressem muitas e
terriveis calamidades”.

39 A “Cidade de Davi” (17 ¥) era uma parte de Jerusalém, localizada junto ao Monte do Templo, e avancando
para o sul. Possivelmente, a regido norte da chamada “area G” do Projeto Arqueoldgico Cidade de Davi € a
localiza¢do das cidadelas da Jerusalém jebusita e davidica, mencionadas em 2 Sm 5.6-9 e 1 Cr 11.4-9. Cf.
DECOSTER, 1989, p. 70, nota 6. Nao esta claro, porém, se tratasse da mesma localizag¢do da “Cidade de Davi”
onde, segundo 1 Macabeus, os seléucidas estabeleceram sua guarni¢do, elevando muros e torres, e construindo
uma Cidadela (Akra), para onde os soldados de Nicanor fugiram, apds serem derrotados (1 Mac 7.32). A partir
de uma referéncia de Flavio Josefo (BJ, 6.354), podemos indicar que a Cidade de Davi do periodo macabeu
estaria ao Sul do Monte do Templo.

340 Como bem apontado por Bar-Kochva, é complicado defender que fosse outra a localizagio da Cidadela
somente a partir da afirmacdio de Josefo de que esta ficava acima do Templo, uma vez que todas as fontes
(mesmo Josefo) indicam como local a “Cidade de Davi”, ou “Cidade Baixa”. Cf. BAR-KOCHVA, 1989, p. 451.

341 Cf. BAR-KOCHVA, 1989, Appendix D, p. 445-465 [451].
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SRR

Figura 14 — Mapa da cidade de Jerusalém com relevo.’*?
Note-se que o Monte Sido (Mount Zion / Temple Mount), onde ficava o Templo (Temple) esta 40 metros acima
da parte mais alta da Cidade de Davi (City of David / Lower City), com uma altura de 740 metros.

Nesta Cidadela eram depositadas armas, viveres, ¢ mesmo “os despojos tomados em
Jerusalém” (1 Mac 1.35), de tal modo que era vista como “uma emboscada para o lugar
santo” (1 Mac 1.36), pois através dela muitos soldados “derramaram sangue inocente em
redor do Santudrio, e ao Santudrio profanaram” (1 Mac 1.37), conforme indica o poema citado

em 1 Macabeus 1.36-40:

Aquilo era uma emboscada para o lugar santo,

Um adversdrio maléfico para Israel constantemente.
Derramaram sangue inocente em redor do Santudrio,
E ao Santudrio profanaram.

42 Fonte: BAR-KOCHVA, 1989, p. 446 (Appendix D).
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Por sua causa fugiram os habitantes de Jerusalém
E ela transformou-se em habita¢do de estrangeiros.
Jerusalém tornou-se estranha a sua progénie

E seus proprios filhos a abandonaram.

Seu Santudrio ficou desolado como um deserto
Suas festas converteram-se em luto,
Seus sdbados em injuria,

Sua honra em vilipéndio.

A sua gléria igualou-se a ignominia
E sua exaltac@o mudou-se em pranto.

543
9

544

A Cidadela, portanto, ndo foi somente simbolo do poder estrangeiro em Jerusalém —
foi também simbolo de profanagdo, tanto da terra como do Santudrio. Afinal, marca uma
imposi¢ao de uma ocupacdo estrangeira. Isto também pode ser visto no relato sobre Simao,
onde € dito que os pagdos saiam da Cidadela “para profanar as imedia¢des do lugar santo,
causando grave atentado a sua pureza” (1 Mac 14.36). Por esta razdo, Simao nido somente
purifica o Templo, mas também “purificou a Cidadela, removendo-lhe as abominagdes” (1
Mac 13.50) e habitando nela (1 Mac 13.52). Também Judas quando pendura a cabeca de
Nicanor, este “imundo [poapod]” (2 Mac 15.32), na Cidadela, portanto, realiza um ato
simbdlico que representa ndo somente o fim do poder seléucida como ainda o fim da
impureza em Jerusalém — serve, segundo 2 Macabeus, como “um sinal claro e evidente, para

todos, da ajuda do Senhor” (2 Mac 15.35)°*. Sendo assim, pode-se perceber que as

33 Como lembra Elias Bickerman, estas expressdes devem ser compreendidas corretamente: mais do que uma
realidade histdrica, a “desolag@o” do Santuario e de Jerusalém sdo imagens construidas discursivamente a fim de
vincular a situacdo a linguagem biblica a respeito da catdstrofe proferida a Jerusalém pelos profetas, relativa ao
cativeiro: “E farei das cidades de Juda lugar desolado, em que ninguém habite” (Jr 34.22b). Na realidade, em
ambos os casos (conquista babildnica e ag¢@o seléucida), nem a Judeia nem Jerusalém ficaram completamente
desoladas ou em completas ruinas, apesar da linguagem empregada. Cf. BICKERMAN, 2007, p. 1084 (II).

3441 Mac 1.36-40 (BJ). Trata-se claramente de um poema, como se pode perceber no uso dos termos xoi e
avTiic, que marcam os versos. Grego (LXX):

“koi &yéveto &ig Evedpov 1@ ayloouatt

Kai gig d1aforov movnpov @ Iopanh did mavtog

Kad £€éyeav atpo a0Hov KhKA® ToD GyldouaTog

Kai Eudrvvay o dylacpa

Kai Epuyov ol kdrtokot [epovsainu dt” avTovg

Kai £y£veto Katotkio dAlotpimv

Kol £y£veto dALoTpio TOIg YEVILOOLY

aOTTC Kol TO TEKVaL

TG EYKaTEATOV OO TV TO Aylocua

aOTHC NENUOON ©g Epnog ai Eoptai

avTiic Eotpaenoay gig tévog ta cdfParta

aOTTG €lg OVESIGUOV 1 TN

a0TiiG lg E£ovdévmaty Katd TV 06&av

avTig EmAnOVVON 1 dTpia

TG Kol 10 Dyog

avTig £0Tpaen €lg TEVOOS”.

345 “A razdo para Judas ordenar que a cabega de Nicanor seja pendurada no muro da Cidadela era para que fosse
enfatizado a judeus e ndo-judeus que o Deus de Israel libertou seu povo da opressao” (VAN HENTEN, 2003, p.
71). Segundo a Biblia de Jerusalém (p. 796, nota c), € “pouco provavel” que isto de fato tenha ocorrido, uma vez
que, comparado a 1 Mac 13.51, parece haver um anacronismo, uma vez que a Cidadela somente teria sido
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profanacdes, tanto do Templo como da Cidadela, foram tomados em 2 Macabeus como
simbolos do helenismo em seu sentido mais profundo: como uma imposi¢do destrutiva da

cultura grega sobre outros povos>.

2.3.4 A profanacdo a outros templos

A profanacdo do Templo de Jerusalém, em 2 Macabeus, € claramente uma
demonstracdo da imposicdo do helenismo. Porém, apesar do Templo de Jerusalém ser
destacado no livro como o “grandioso e santo Templo” (2 Mac 14.31) e o “Templo mais santo
de toda a terra” (2 Mac 5.15)°¥, ndo € o tinico templo mencionado, uma vez que hd também
referéncias ao templo do Monte Gerizim, que sofre, juntamente com o Templo de Jerusalém,
pela indicacdo de governadores seléucidas (2 Mac 5.22-23), e pela renomeagdo a uma
divindade grega: “Mando-o, além disso, profanar o Santudrio de Jerusalém, dedicando-o a
Zeus Olimpico, e o do monte Garizim, como o pediam os habitantes do lugar, a Zeus
Hospitaleiro [como o pediram®*]” (2 Mac 6.2).

Estas referéncias ao templo do Monte Gerizim, que ndo o depreciam, sugerem nao
haver uma ideologia totalmente monotemplista em 2 Macabeus, seja contra o templo de

549

Gerizim ou ainda de Elefantine ou Leontopolis®®. Apesar da forte ideologia de propaganda do

desalojada dos seus ocupantes estrangeiros nove anos mais tarde. De todo modo, trata-se de uma demonstragao
(seja ou ndo veridica) da vitdria judaica sobre a profanacdo estrangeira, como fica claro pela relagdo entre a
exposi¢ao da cabeca de Nicanor na Cidadela (2 Mac 15.35) e de seu brago “diante do Santuario” (2 Mac 15.33).
Cf. 2 Mac 15.32. Apesar da tendéncia do livro a aproximar os gregos ao BapPBaapiopdc, decepar a cabega de um
inimigo e expd-la era um ato tido como caracteristicamente barbaro e digno de reprovacdo mesmo entre estes.
Cf. Her6doto, Hist., 9.79.

36 H4 aqui, inclusive, uma aproximacdo da cultura grega imposta (EAAnviopdc), com o carater barbaro
(BopPaapiopog), reprovado por Herddoto por conta da destruigdo de santuarios e imagens cultuais. Cf.
Herddoto, Hist., 8.144; CARTLEDGE, 2007, p. 312.

347 As expressdes utilizadas para enfatizar a particularidade do Templo de Jerusalém sdo: to¥ iepod To¥ peyictov
(“grandioso Templo”, cf. 2 Mac 2.19); tijg yfig ayidtatov iepov (“Templo mais santo de toda a terra”, cf. 2 Mac
5.15); peyiotov iepod (“maximo Templo”, cf. 2 Mac 14.13); 10 péyiotov kai dyov iepov tdv iepémv (“grandioso
e santo Templo”, cf. 2 Mac 14.31). Em outros textos, se fala ainda que o Templo de Jerusalém ¢ “afamado em
toda a terra habitada” (2 Mac 2.22) e “alvo de veneracdo do mundo inteiro” (2 Mac 3.12).

38 A grande maioria dos estudiosos seguiu B. Niese, corrigindo o texto e alterando &t0yyavov por &vethyyavov.
Cf. HABICHT, 1976, p. 229. Segundo esta corregdo, o texto deve ser compreendido como “Zeus Hospitaleiro,
como o pediram”. Robert Doran, porém, defende a preservagdo do original, como referéncia a hospitalidade dos
samaritanos: “Zeus hospitaleiro, como eram hospitaleiros”. Doran vale-se de uma tradicdo sobre Génesis 14, na
qual Abrado foi recebido pelos sidonios (cf. Eusébio, Praep. evang., 9.17.2-9). Cf. Lc 10.25-37 (“O bom
samaritano”). Cf. DORAN, 1983. Tobias Nicklas, seguindo Doran, acaba chegando a outra conclusio: a
“hospitabilidade” dos samaritanos seria uma referéncia a sua origem estrangeira: “Zeus dos estrangeiros[, por
serem estrangeiros]”. Cf. NICKLAS, 2007, p. 109.

549 Cf. ZSENGELLER, 2007, p. 187; DORAN, 1981, p. 11-12 e 17-18; VAN HENTEN, 2003, p. 76-77.
Segundo van Henten, em 2 Macabeus “ndo ha nenhuma indicacdo explicita da polémica entre os judeus de
Jerusalém e os judeus de Leontopolis” (VAN HENTEN, 2003, p. 77, nota 44). Mesmo assim, segundo Daniel R.
Schwartz, a proeminéncia de Onias III em 2 Macabeus (cf. 2 Mac 3.1-4.6) poderia ser considerada como um
indicio da existéncia de tal polémica. Cf. VAN HENTEN, 2003, p. 77, nota 44. Contra: H. W. Attridge; G. W. E.
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Templo de Jerusalém™°, ndo hd um desprezo para com os outros templos. E isto se d4 ndo
somente em relacdo ao templo dos samaritanos (Gerizim), mas também aos templos pagios
que sdo mencionados. Deste modo, ainda mais espantoso que a meng¢do do templo de Gerizim
é a referéncia ao templo de Naneia®®!, principalmente quando se considera o que é dito na
segunda carta inicial: “De fato, seu chefe [Antioco V], tendo marchado contra a Pérsia, junto
com o seu exército aparentemente irresistivel, foi cortado em pedacos no templo de Naneia,
gracas a um estratagema empregado pelos sacerdotes da deusa” (2 Mac 1.13).

2 e ndo na Pérsia (como é

Mesmo que o templo de Naneia ficasse na Elimaida
afirmado no texto citado), a referéncia € bastante importante e reveladora. Além de ser
mencionado, o templo de Naneia aparece em 2 Macabeus 1 (segunda carta inicial) como o
palco da morte de Antioco IV, diferindo de 2 Macabeus 9 (relato), segundo o qual Antioco
teria morrido apds tentar saquear o templo de Persépolis (cf. 2 Mac 9.2), falecendo por uma

enfermidade enviada por Deus (2 Mac 9.5)>3. Em ambos os casos, mesmo que Antioco tenha

morrido fora de Jerusalém, sua morte foi tomada como uma punicdo divina, da parte do

Nickelsburg. Cf. NICKELSBURG, 2005, p. 110. Como bem indicado por Vitor Luiz Silva de Almeida, a prépria
existéncia destes templos, como o de Leontdépolis (ou Helidpolis), sugere uma descentralizacdo da religido
judaica. Cf. ALMEIDA, 2014; ALMEIDA, 2015a, p. 126-136.

30 Cf.1.3.1.

31 A deusa Naneia, adorada na Pérsia, Arménia e Siria, era identificada pelos gregos com Artémis e Afrodite, cf.
Polibio, Histor., 31.9; Apiano, Syr., 66; Clemente de Alexandria, Protr., p. 19; BARRY, 1910, p. 136, nota 45.
Se considerarmos que, segundo Polibio, a morte de Antioco se deu por émopocio (“manifestagdes divinas™)
quando tentou saquear o templo de Naneia, podemos ver um paralelo, se levarmos em conta que tanto émcpacio
pode se referir a fendmenos meteoroldgicos (cf. KOSMIN, 2016, p. 38, nota 30), quanto 2 Mac 1.16 pode estar
falando de “pedras e relampagos” (BéAlovteg métpovg), mesmo que pretensamente efetuados pelos sacerdotes.
Cf. KOSMIN, 2016, p. 36ss. A respeito da disposicido de Antioco em saquear este templo, cf. 1 Mac 6.1. Outro
templo mencionado é o templo de Apolo em Dafne, onde Onias teria buscado abrigo segundo 2 Mac 4.33. Uma
vez que Onias € apresentado de forma positiva no livro, o mesmo se deve supor para o santudrio em Dafne, onde
buscou abrigo.

32 Seguindo os relatos de Estrabdo (Geog., 16.744) e Plinio (NH, 6.135), aparentemente o templo ficava na
cidade de Susa. Afinal, ndo parece haver nenhum outro templo de Nanaia (de importancia) na Elimaida, de modo
que se deduz que é o de Susa que é mencionado no relato sobre Antioco. Cf. TARN, 1938, p. 464. Este fato
implicaria, porém, em Antioco ter saqueado seu préprio templo, uma vez que Susa era uma cidade seléucida
entre os reinos de Seleuco IV e Antioco IV, cf. TARN, 1938, p. 464. Apesar de Apiano (Syr., 66) defender que
Antioco saqueou seu préprio templo, Tarn defende que os reis helenisticos ndo saqueavam seus proprios
templos. Cf. TARN, 1938, p. 465. Disto, Tarn deduz que o relato do saque do templo de Naneia por Antioco é
tardia e falsa. Cf. TARN, 1938, p. 465-466. No caso do presente trabalho, a datagdo tardia seria explicada pelo
fato da histéria estar presente nas cartas iniciais, claramente anexadas junto ao texto, enquanto a falsidade do
relato ndo reduz em nada sua importancia para o estudo, que leva em conta a importancia ideoldgica do mesmo e
ndo sua veracidade histdrica.

333 Segundo Eleni Krikona, a diferenca dos textos se d4 por uma confusio: ndo teria sido Antioco IV quem
morreu tentando profanar o templo de Naneia, mas seu pai, Antioco III. Cf. KRIKONA, 2017, p. 25, nota 89. Se,
por um lado, outras fontes também indicam que Antioco III morreu justamente durante uma profanagdo de
templo em Elam, por outro tal templo seria de Baal e ndo de Naneia. Cf. Diodoro Siculo, Bib. Hist., 28.3; 29.15;
Justino, Epit., 32.2.1-2; Estrabdo, Geog., 16.1.18,744. 2 Mac 1.13ss também contrasta com outros relatos da
morte de Antioco, tais como os de Polibio (Histor., 31.9), e Apiano (Syr., 352), de modo que é mais recorrente
outra explicagdo para este relato: seria simplesmente uma invengdo a respeito da morte de Antioco IV. Cf.
KOSMIN, 2016, p. 35. A respeito dos diversos relatos sobre a morte de Antioco Epifanio, cf. MENDELS, 1981;
BARRY, 1910, p. 135-136, notas 42, 43 e 44.
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proprio Deus de Israel. Deste modo, em 2 Macabeus 1.17 a descri¢do da morte de Antioco nas
maos dos sacerdotes de Naneia ¢ comentada da seguinte forma: “Em todas as coisas seja
bendito o nosso Deus, que assim entrega (& morte) os que cometem sacrilégio!” (2 Mac 1.17).
Apesar de aparentemente o “sacrilégio” mencionado se referir a tomada militar de Jerusalém
(a “cidade santa”, 2 Mac 1.12°%%; cf. 3.4; 9.4,14), a frase é colocada logo apés a tentativa de
saque do templo de Naneia, um templo evidentemente “pagdo”, parecendo indicar esta
propria atitude de Antioco como um “sacrilégio™>. Pode-se pensar, desta forma, em certa
aproximacao com a cultura paga oriental, referindo-se até mesmo a um templo pagdo com
considerdvel respeito®>®. Porém, surge aqui uma questdo: até que ponto se deve considerar tal
aproximacao judaica ao contexto religioso “pagdo” (seja babilonico ou persa)? Para se
compreender a profundidade desta relacdo, duas questdes principais devem ser consideradas.
Em primeiro lugar, deve-se considerar o contexto histérico. O respeito aos templos
era algo requerido ndo somente pelos judeus, mas em todo o mundo helenistico. A violacao
do espaco sagrado era algo tdo grave que em diversas situacdes os templos requeriam que
fossem reconhecidos como um territério invioldvel, dovia’®’. Tal seriedade se materializava
na énfase dada as mencdes de saques de templos por parte de monarcas. Assim, ndo foi
somente 2 Macabeus que destacou os atos sacrilegos de Antioco: Polibio e um papiro egipcio
afirmam que o rei seléucida teria saqueado e destruido templos egipcios durante a sexta

guerra siria (170-168 a.C.)>*8, e ainda Granius Licinianus registra o espélio do templo de

33 Segundo Biichler, o termo empregado aqui, dyia mdAig, poderia ser uma forma de referéncia a propria cidade
do Templo de Naneia, de modo semelhante a Hierapolis (Bambyce). Cf. KOSMIN, 2016, p. 36, nota 16.

355 Se poderia supor que haveria uma separacdo entre os versos 12 € 13ss, mas, segundo Paul J. Kosmin, estes
estdo “conectados um ao outro em uma corrente causal pelo repetido uso de yép“ (KOSMIN, 2016, p. 34).
Também o uso de €£€Bpaocev em 2 Mac 1.12 encontra relagdo com &Ew mapéppryav, em 1.16. Cf. KOSMIN,
2016, p. 35.

336 Este respeito é particularmente estranho quando contrastado com a usual tendéncia judaica de destruir os
templos pagdos, seguindo a ordem divina quanto ao modo de lidar com os povos que seriam conquistados na
terra prometida: “demolir seus altares, despedagar suas estelas, cortar seus postes sagrados e queimar seus
idolos” (Dt 7.5, BI). Cf. Ex 23.24; 34.13; Nm 33.52; Dt 7.25; 12.1-3. Segundo Erich Gruen, um texto do perfodo
helenistico, erroneamente atribuido a Hecateu (Josefo, Ap., 1.193) explicitamente demonstra admiracdo em
relagdo a destruicdo de templos, demonstrando ndo somente existir uma tradicdo judaica favoravel a destruigéo
de santudrios estrangeiros, vendo tal acdo como digna de louvor mesmo durante o periodo helenistico. Cf.
GRUEN, 1998, p. 109. Também parece ter sido préprio dos macabeus a disposi¢do para saquear templos pagaos,
cf. 1 Mac 5.44,68; 10.83-84. Mesmo em 2 Macabeus parece haver uma referéncia deste tipo, na meng¢do da
incursdo de Judas contra o Atargateion, ou seja, o santudrio de Atargates, deusa siria identificada com Astarte.
Cf. 2 Mac 12.26. A respeito da destruicdo de templos por parte dos judeus, cf. BARBU, 2010.

37 Sobre a inviolabilidade territorial no mundo helenistico (dovAia), cf. RIGSBY, 1996. Deve-se ter senso
critico, porém, compreendendo-se que certamente havia uma distdncia — mesmo que seja dificil de defini-la —
entre teoria e pratica no que diz respeito ao respeito desta inviolabilidade. Afinal, temos inclusive conhecimento
de exemplos de discursos com intuito de legitimar a violagcdo desta inviolabilidade e o uso da violéncia contra
santudrios. Cf. CHANIOTIS, 2005, p. 154-157.

338 Polibio, Histor., 30.26.9; P. Tebt. 3.1.781 (Trismegistos 5369/berkeley.apis.1002): “[...] o altar no dito templo
sendo [destr]uido pelos homens de Antioco [...]“ ([...] Tod &v 1@t dtacapovpévmt iepdt [adVTov(?)......]JvTog VIO
OV map’ Avioyoo [...]).
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Artemis (Atargatis) em Hierapolis-Bambyce (KOSMIN, 2016, p. 44-45)°>. Mais importante,
porém, parece ser o registro judaico do saque de um templo em Elimaida. Afinal, assim como
“conexdes laterais” entre as provincias seléucidas eram comuns, ndo se deve “menosprezar a
extensdo que as respostas indigenas>® hostis & monarquia seléucida devem ter se inspirado e
encorajado pelo rumor dos sucessos de cada uma” (KOSMIN, 2016, p. 49). Naquele contexto
histérico, portanto, relatar e mesmo enfatizar os saques de outros templos (mesmo que
pagdos) por Antioco, ndo somente coloca o caso do Templo de Jerusalém dentro de uma
problemadtica mais ampla, como ainda enfatiza o cardter sacrilego do monarca e da prépria
monarquia seléucida, contestada pelos povos indigenas do territorio oriental, conforme a

tabela abaixo:

Rei Deus Localizacao Data Fontes Talentos
Seleuco 1 Nabu Borsippa 302 a.C. Diér. Astr. 301 133p/20°%!
Seleuco I Anaitit Ecbatana 312-281 Histor. 10.27.11 ?

Antioco IIT Anaitit Ecbatana 211 Histor. 10.27.12s 4000p
Antioco 11T Ba’al Elam 187 Bib. Hist.; Epit. ?

Seleuco IV Yahweh Jerusalém c180 2 Mac 3.11-13 400p/2000
Antioco IV Nabu Babil6nia 169 Diéar. Astr. 168 ?

Antioco IV Yahweh Jerusalém 169/168 1 Mac; 2 Mac; AJ 1800p
Antioco IV Atargatis Bambyce cl65 Relig. 28.6.1 ?

Antioco IV Naneia Elam 164 Syr., 66... ?
Alexandre II Zeus Antioquia 123 Bib. Hist. 34.28s ?

Tabela 13 — Saques seléucidas a templos.>®?

Em segundo lugar, deve-se considerar o contexto literdrio. A literatura judaica
biblica parece ter influenciado o retrato dos persas em 2 Macabeus. E bem provivel que a
referéncia da morte de Antioco, no capitulo 9, seja um meio de se estabelecer uma relacdo de
comparacao entre persas e seléucidas. Havia, de fato, certa insisténcia na indicacao da Pérsia
como local da morte de Antioco. Assim, como bem lembra Paul Kosmin (2016, p. 45), todas
as fontes judaicas estabelecem o episddio na Pérsia, até mesmo localizando erroneamente

563

Elimaida (onde ficava o templo de Naneia) naquele territério®®’. Mas, por que a Pérsia?

39 Cf. Granius Licinianus 28.6.1.

30 Qu seja, dos povos nativos, anteriores ao dominio grego. A expressdo é utilizada como elemento fundamental
na proposta de Kosmin (2016), na qual o relato de 2 Macabeus 1 seria uma versao persa da morte de Antioco, de
modo que o uso de tal versdo pelos judeus demonstraria a relagdo entre as “revoltas indigenas” contra os
seléucidas.

361 Valores relativos a prata (p) e ouro (o) levados, em talentos (1 talento = 26kg).

362 Tabela baseada em: TAYLOR, 2014, p. 226.

363 Cf. 1 Mac 3.31; 6.1; 6.5; 2 Mac 1.13; 9.1-2; Josefo, AJ, 12.354; 4 Mac 18.5. Claro que uma confusio de
localizacdo deste tipo, de duas regides tdo proximas e praticamente inter-relacionadas, pode também ser um
simples engano, ndo intencional. Segundo Polibio (Histor., 31.9.3) e Porfirio (frag. 56), Antioco morreu em
Tabae (Gabae), na Pérsia. Segundo um didrio astrondmico babilonico, no més de Tevet entre os anos 164/163
a.C., um més depois da chegada a Babilonia da noticia da morte de Antioco, o seu corpo chegou a cidade.
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Segundo Kosmin, quando os templos de persas e judeus — em Persépolis (ou Elimaida) e

4

Jerusalém>®* — sdo apresentados sob um ataque sacrilego, hd um julgamento reforcado de

Antioco, decorrente da consequente comparacdo entre o terrivel presente sob a monarquia
seléucida e “os bons e velhos dias dos bondosos reis persas, quando o ouro persa financiou a

reconstru¢do de Jerusalém” (KOSMIN, 2016, p. 45), e favoreceu, também, a constru¢do do

565

templo Haveria, portanto, uma referéncia comparativa implicita entre o periodo de

dominio seléucida, relatado com uma imagem completamente negativa, € o periodo de

dominio persa, presente nos textos biblicos com um aspecto consideravelmente positivo>°.

Trata-se de uma perspectiva saudosista bastante forte nos escritos judaicos deste contexto>®’,

assim como no préprio territério Persa®®®, e que encontra meio de ligacdo pela énfase dada a

Neemias na segunda carta de 2 Macabeus>®.

Segundo Dov Gera e Wayne Horowitz, considerando-se que o transporte de um corpo era algo demorado, pode-
se considerar como uma concordancia a Tabae como local de sua morte. Cf. GERA; HOROWITZ, 1997.

64 Da mesma forma que o nome de Jerusalém (leposéivpa), pode ser decorrente do verbo {epoculeiv, “saquear
templos™ (nota 206), também o nome da cidade de Persépolis (Ilepcémoiv) pode ter relagdo com mépoat, que €
tanto o plural do substantivo proprio, “persas”, quanto o infinitivo ativo do aoristo do verbo népfetv, “saquear”.
Cf. KOSMIN, 2016, p. 44. Deste modo, Persépolis significaria “saque de cidade(s)”, de tal forma que em 2 Mac
9.2, Antioco estaria pretendendo igpocvielv Persépolis (saquear seu templo), e no verso 4, fazer de Jerusalém
uma moAvdvoplov (um “cemitério”, cf. Estrabdo, Geog., 9.4.16), ou seja, em certo sentido, “fazer uma
Persépolis” (saquear a cidade). Cf. KOSMIN, 2016, p. 44. Haveria, portanto, uma aproximacao das duas cidades
aproveitando-se de seus respectivos nomes.

365 Segundo os relatos biblicos, o rei Ciro teria ordenado a construgio do Templo em Jerusalém, e Dario teria
retomado esta ordem e a incentivado com auxilio financeiro e doacdo de animais para sacrificio. Cf. Ed 5.1-6.18.
Cabe notar que a interrupcdo da construcido do Templo, durante o reinado de Xerxes, apesar de ter sido ordenada
pelo monarca anterior, Artaxerxes, foi consequéncia, segundo o relato do livro de Esdras, de uma acusagao
injusta por parte dos samaritanos — néo seria, portanto, culpa do rei persa. Cf. Ed 4.1-23.

36 Cf. GRUEN, 2016, p. 229-244. Como bem lembra Paul Kosmin, “a relagdo histérica do passado persa com o
presente seléucida é uma caracteristica da escrita apocaliptica contemporanea” (KOSMIN, 2016, p. 46). Esta
escrita apocaliptica, da qual o livro de Daniel é o maior exemplo, provavelmente teve relacdo com o movimento
macabeu. Cf. SILVA, 2013.

37 Se Daniel for considerado uma profecia ex eventu (cf. nota 72), trata-se de um uso literario do passado sob
dominio babilonico para enfatizar quao terrivel era o presente dominio seléucida (“profetizado”), em
comparagdo com o passado glorioso. Este elemento comparativo também parece estar presente na periodizacio
esquematica das sucessdes imperiais tais quais se encontram no sonho da estiatua de Nabucodonosor (Dn 2) e na
visdo de Daniel das quatro bestas (Dn 7): no primeiro caso, os impérios seriam representados do ouro
(babildnico) ao ferro misturado com barro (seléucida), enquanto no segundo, o quarto império (Alexandre e
Seléucidas) é apresentado como o mais terrivel. Cf. KOSMIN, 2016, p. 46 Trata-se de uma légica ndo somente
saudosista (com o passado) como pessimista (com o futuro), vendo um claro declinio histérico. Como bem
indicou Momigliano, parece haver uma influéncia grega. Cf. MOMIGLIANO, 1994, p. 29-35. Segundo alguns
autores, esta influéncia grega € perceptivel pelas semelhangcas com o mito das cinco ragas de Hesiodo, como ja
foi bem destacado. Cf. SOARES, 20009; RODRIGUES, 2012. Outros autores como David Flusser, porém,
indicam uma influéncia persa. De todo modo, este fopos literdrio serviu primeiramente como mecanismo de
oposicao ao dominio seléucida (cf. PORTIER-YOUNG, 2011, p. 28), e depois como afirma¢do do poder
Romano, aparecendo em Aemilius Sura, Ennius, Polibio, e até mesmo chegando a Paulus Orosius (Adv. Pag.).
Cf. SWAIN, 1940 (defende uma datag@o do uso para Roma no século 2 a.C.); MENDELS, 1981 (defende uma
datacdo do uso para Roma no séc. I d.C.); MARTINEZ, 2014 (Or6sio).

38 Como bem destacou Kosmin, as escavagdes arqueoldgicas tém indicado uma retomada de elementos da
dinastia Aqueménida na Pérsia helenistica, a exemplo da reconstru¢do do Paldcio H, e de figuras ao estilo
Aqueménida em diversas moedas. Cf. KOSMIN, 2016, p. 48.

39 Cf. 2 Mac 1.18-36; 2.13-15. Nesta carta, ha inclusive a énfase de que Neemias era “enviado do rei da Pérsia”
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Também a literatura babilonica parece ter influenciado o relato. De fato, a
aproximacdo com o contexto babildnico é perceptivel quando se atenta ao fato de que nos
relatos judaicos sobre Antioco IV em 2 Macabeus, 1 Macabeus e Daniel, ha seis elementos
costumeiramente presentes na tradi¢do babilonica a respeito dos reis saqueadores de templos,
conforme indicado por Steven Weitzman (2004, p. 227-228)°"°:

1) O rei saqueador toma as ofertas dos reis anteriores;’’!

2) O rei saqueador muda os tempos sagrados;>"

3) O rei saqueador ndo respeita os tabus de pureza;’’

4) O rei saqueador interfere nas estdtuas;”’

5) O rei saqueador dedica o templo a outro deus;’”

6) O rei saqueador interfere na tradicdo dos escribas;’’®

Todos estes elementos, antes aferidos pelos babilonicos aos reis profanadores, sdo
indicados pelos judeus a Antioco, de modo a deslegitimar sua soberania e, consequentemente,
validar a prépria revolta judaica. Deste modo, fica claro tanto pelo contexto histérico como
pelo contexto literario, que 2 Macabeus se utiliza do saque de templos — valendo-se dos casos
de Jerusalém, Gerizim e do templo de Naneia —, a fim de estabelecer ndo somente uma
espécie de oposi¢cao entre dominadores e dominados, mas também enfatizar a diferenca entre

o antigo dominio persa, favordvel a religido judaica e seu Templo, e o novo dominio

seléucida, marcado por uma monarquia sacrilega, que além de profanar o templo também nao

(1.20), assim como o rei da Pérsia declara como sagrado o local onde foi guardado o fogo do altar (1.34). Ao
mesmo tempo, porém, a expressao “castiga os que nos tiranizam e com soberba nos ultrajam” (1.28) na oragao
dos sacerdotes judeus, parece uma referéncia negativa aos dominadores. Se considerarmos que a carta ¢ falsa e
posterior (cf. nota 84), se perceberd mais uma critica implicita aos seléucidas do que propriamente aos persas.

570 Listagem adaptada.

ST Em 2 Macabeus se fala que Antioco tomou vasos sagrados “e as oferendas dos outros reis, ali depositadas
para incremento, gléria e honra do santo Lugar, arrebatou-as com suas maos profanas” (2 Mac 5.16) . No relato
sobre Nabi-Suma-iSkun, ¢ dito que ele tomou “as posses de Esagil, todas que os reis que lhe precederam
trouxeram para la, ele retirou, ajuntou-as em seu palacio, e as fez suas” (WEITZMAN, 2004, p. 227. Cf. Os
crimes e sacrilégios de Nabii-Suma-iskun, col. 3, 1s. 34-35).

572 Nab{i-Suma-iskun teria transformado o festival Vigilia e o festival Dia em uma s6 festa. Em 2 Macabeus,
Antioco compele os judeus a participarem de festas pagds (2 Mac 6.7). Da mesma forma, em 1 Macabeus
Antioco ordena que o Sdbado seja profanado (1 Mac 1.45), e no relato de Nabonidus, este suspendeu o festival
do ano novo.

573 Nabii-Suma-i§kun come alho-pord, enquanto Antioco for¢a judeus a comerem carne de porco (2 Mac 6) e
mesmo ao sacrificio de animais impuros (1 Mac 1.47).

74 Nabii-Suma-iskun muda sua aparéncia e mesmo move elas de lugar. Da mesma forma Antioco constroi
estatuas das divindades pagds (Dn 11.31; 1 Mac 1.54). Possivelmente a usual referéncia a “abominagio
desoladora” tem como origem este aspecto da tradicdo de Nabonidus.

75 Nabonido, segundo o relato a respeito de seus atos, dedica o templo de Marduque para o deus-lua Sin, sua
divindade favorita. Do mesmo modo, Antioco dedica o templo de Jerusalém a Zeus Olimpico e o templo de
Gerizim a Zeus Hospitaleiro (2 Mac 6.2).

576 Nabonido ataca os escribas e busca modificar a tradi¢io dos mesmos, enquanto Antioco é acusado de ofensas
contra os textos sagrados e os escribas, queimando livros (1 Mac 1.56) e ordenando a morte do escriba Eleazar (2
Mac 6.18-31).
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respeitou a religiosidade de seus studitos. Nesta relacdo ha, como bem percebeu Daniel Barbu
(2010, p. 37, nota 76), “uma notavel apropriacdo e inversdo da dicotomia grego-barbaro”:

afinal, os gregos (seléucidas) sdo apontados como “barbaros’’

, € 0s supostos barbaros
(judeus e persas) sao apontados como civilizados.

Se por um lado o saque ao templo de Naneia serve bem a 2 Macabeus, por outro lado
ndo parece servir para Fldvio Josefo. Afinal, diferente de 2 Macabeus, que utiliza o saque
ideologicamente, e mesmo diferente de Estrabdo, que ndo o menciona’’8, Josefo chega
inclusive a negar que Antioco teria realizado um ataque ao templo de Naneia, criticando
Polibio por tal afirmacdo®”. Mas, por que razio Josefo negaria o saque de um templo por
parte de Antioco? Afinal, ndo se trata de um elemento importante na apresentacdo de uma
imagem negativa do monarca? Uma possivel explicacdo € a de que, enquanto 2 Macabeus tem
a pretensdo de evidenciar que Antioco era um saqueador de templos, conectando-se a um
contexto cultural mais amplo, Josefo deseja enfatizar a singularidade do caso judaico,
destacando o saque ao Templo de Jerusalém em conexdo a uma verdadeira perseguicao de
Antioco aos judeus>®. Tal saque, portanto, ndo seria o resultado de uma impiedade de
Antioco — tal qual o saque de outros templos poderia sugerir —, mas antes de sua extrema
piedade paga, ao ponto de se opor a religido judaica.

Os relatos de 2 Macabeus e Josefo, portanto, sdo diferentes por terem dois propdsitos
distintos: se 2 Macabeus deseja indicar uma oposi¢do entre a cultura helénica e as culturas
indigenas orientais, Josefo tem a inten¢do de comprovar o antijudaismo presente e recorrente

dentro do paganismo®®!. E justamente por isso que, se por um lado 2 Macabeus busca

577 Cf. 2 Mac 2.21.

578 Uma vez que Estrabdo menciona os ataques a templos tanto de Antioco III como de Mitridates I, é estranho
pensar que, encontrando a respeito do saque do templo de Naneia em suas fontes, o teria omitido em seu relato
sobre Susa ou Elimaida. Cf. Estrabdo, Geog., 16.744; TARN, 1938, p. 464.

579 Flavio Josefo, AJ, 12.358. Cf. TARN, 1938, p. 464. Cabe se destacar que segundo Porfirio, Antioco teria
tentado saquear o templo de Naneia, mas teria sido expulso. Cf. Porfirio, frags. 53 (especialmente) e 56 (coloca o
templo em relagdo a uma montanha chamada Saba); Jerobnimo, Com. Dan., 10.

380 Josefo busca indicar a particularidade do caso de Antioco distanciando-o também do caso romano. Segundo
Josefo, diferente de Antioco IV, o general romano Tito ndo intencionou o saque do Templo de Jerusalém, mas
antes, pelo contrario, prometeu salvar o Templo durante o saque da cidade de Jerusalém (Bell. Jud., 6.124-128;
214-216), fez tudo a seu poder para evitar a destruicio do mesmo com a tomada da cidade, e mesmo se
arrependeu do ocorrido quando o Templo acabou destruido (Bell. Jud., 7.112-113). Sobre a imagem do saque do
Templo pelos romanos na obra de Josefo, cf. BARNES, 2005; BEN ZEEV, 2011. Segundo James Rives (2005,
p. 166), o relato de Josefo sobre Tito foi uma tentativa do autor em compreender o que lhe pareceu agdes
contraditérias por parte dos lideres romanos: se por um lado destruiram o Templo, por outro mantiveram o
direito dos judeus de observarem as suas leis ancestrais. Assim, mesmo que buscassem abalar a organizagdo
religiosa dos judeus destruindo seu Templo, como Rives (2005) sugere, ndo foram percebidos com esta intengdo
por Flavio Josefo.

81 Apesar de Flavio Josefo admitir e reconhecer o respeito de muitos gentios aos judeus e sua religido (cf.
COHEN, 1987), suas obras sao em boa medida resultantes de uma necessidade percebida pelo autor na defesa da
cultura e da religido judaicas frente a ataques empreendidos por autores de outras culturas, especialmente por
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aproximar os judeus dos persas pela oposi¢do ao dominio e mesmo a cultura helénica, Josefo,

82 vendo no saque do Templo de Jerusalém um problema de

j4 imerso nesta cultura’
particularidade religiosa, busca se afastar dos persas. A diferencga entre Josefo e 2 Macabeus,
portanto, ndo estd somente na ideia que possuem sobre o helenismo ou mesmo sobre Antioco,
mas principalmente nas suas compreensoes a respeito do que € o proprio judaismo. Se no caso
de Josefo o judaismo se apresenta principalmente como uma religiio®®®, no caso de 2
Macabeus aparece mais como uma cultura oriental que resistiu a imposi¢ao da cultura grega,
ou seja, que enfrentou o ‘EAAnvicpdc. Deste modo, para se compreender a ideia de “judaismo”

(Tovdaiondc) em 2 Macabeus, € preciso partir desta concepgao do “helenismo” (EAAnviouog)

como uma cultura imposta a um nivel destrutivo, a fim de perceber seu carater de resisténcia.

parte de egipcios como Manetdo, Lisimaco e Apido, cujas acusagdes contra os judeus sdo respondidas em sua
obra Contra Apionem. A respeito do cardter e contexto desta obra, cf. os importantes artigos no livro organizado
por Louis H. Feldman e J. R. Levison (1996). Sobre o cariter polémico e apologético do Contra Apionem, cf.
KASHER, 1996; GOODMAN, 1999.

382 Sobre Josefo e a cultura helenistica, cf. THACKERAY, 1929, p. 100-124. Apesar de Josefo se considerar um
aArlo@uAog (BJ, 1.16) e mesmo escrever a primeira versao de seu BJ em aramaico (BJ 1.3), sua obra se qualifica
dentro da tradig@o de literatura grega do periodo helenistico.

383 Cabe se destacar que Flavio Josefo ndo utiliza o termo grego para “judaismo” (lovdaicpdg) em suas obras.
Mesmo assim, porém, a ideia de “judaismo”, ou seja, de uma unidade cultural e religiosa dos judeus, ja aparece
entre os textos judaicos desde 2 Macabeus, cf. COHEN, 1999. Como se verd no préximo capitulo, a ideia de
“judaismo” carrega consigo tanto elementos religiosos como ainda elementos culturais e politicos, e Josefo ndo ¢
excecdo, apesar de, sendo posterior a 2 Macabeus, apresentar o aspecto religioso com maior evidéncia. Cf.
Tabela 16.
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3 JUDAISMO EM 2 MACABEUS

Diferente de outros termos utilizados em 2 Macabeus, o termo grego Tovdaicpdg ndo
possui equivalente em hebraico®®. Nio se trata, portanto, de uma traducio de nenhuma
espécie’®, mas antes de uma cunhagem prépria do judaismo helenistico (AMIR, 1982, p. 39),
e talvez do proprio livro de 2 Macabeus. Se de fato o primeiro uso de Tovdaicpdg se deu em 2
Macabeus, € possivel que seu autor (ou Jasao de Cirene) tenha ndo somente cunhado o sentido
de ‘EAMviopog como um modo de vida (HIMMELFARB, 1998, p. 24), mas também tenha
cunhado o préprio termo ‘Tovdaicpdg, como uma contraposicdo a ‘EAANViGnog neste sentido
estendido (HABICHT, 2006, p. 92)%¢.

587

Como visto anteriormente’®’, ‘EAAnviopndc é o substantivo derivado do verbo

‘EMnviEm. Semelhantemente, Tovdaicpdg parece ser, seguindo a légica da lingua grega, o
substantivo do verbo iovdoilw, que significa “tornar-se judeu”. E neste sentido que apds a
vitoria dos judeus sobre Ama no relato da historia de Ester, p.e., ¢ dito que muitos “se

tornaram judeus [1ov861lov] 38 (Et 8.17). A tradugio grega (LXX) traz ainda uma explicacio

a respeito do que seria “se tornar judeu”®: “foram circuncidados” (mepietépovro)™?,

acrescenta o tradutor>®!. Porém, diferente do verbo iovdoilwm, seu substantivo (TovSaicpoc)

ndo se refere a transformacdo de alguém em judeu, mas antes a sua permanéncia ou

592

conservacgao neste estado”~. Nao se refere, portanto, aos prosélitos (como no caso do verbo

384 Como bem lembra Steve Mason (2007, p. 460), “nenhuma palavra do antigo hebraico ou aramaico se
aproxima do nosso ‘judaismo’”. O termo hebraico correspondente a “judaismo”, N7, somente € atestado por
volta do séc. V d.C., no EstR (7.11), aparecendo somente uma vez neste texto. Cf. MASON, 2007, p. 460, nota
9.

385 Mesmo que o termo grego ‘EAANviopdg ndo possua equivalente no hebraico, seu sentido em 2 Macabeus (cf.
capitulo anterior), segue em parte a ideia presente no termo GAlo@vAGHOG (2 Mac 4.13) que, segundo Yehoshua
Amir (1982, p. 38) pode ser considerado uma traducdo do termo hebraico ni»i, relativo a imitagdo do modo de
vida estrangeiro e de seus costumes.

386 “Jovdaicpdg parece ter sido cunhado em reagdo ao ‘EAAnviopdg cultural, que o autor [de 2 Macabeus]
também deve ter sido o primeiro a usar em sentido de ‘helenizagdo’” (MASON, 2007, p. 464).

BT Ct. 2.1.1.

388 O verbo hebraico do qual este termo € traduzido (2*77n%) é um hdpax, o que indica a importancia tnica do
mesmo e sua particularidade linguistica. Cf. MASON, 2007, p. 464, nota 13.

389 Segundo o LSJ, o verbo iovdailw significa “se aliar com ou imitar os judeus”. LSJ, p. 832.

30 A relacdo entre o verbo iovdoilm e a circuncisio € atestada em outros textos importantes: quando Paulo (Gl
2.14) critica Pedro por defender a circuncisao e o apego as leis judaicas, afirma que lhe perguntou o porqué de
ter forgcado os gentios a se judaizarem [ta £0vn dvoykalelg iovdailewv]; também Josefo (Bell. Jud., 2.454),
quando relata o massacre da guarnicio romana em Jerusalém, afirma que somente Metilius sobreviveu
prometendo “que ele iria se tornar judeu até na circuncisdo [péypt meptropd|s iovdaiocew]”. Cf. MASON, 2007, p.
464.

¥1 Bt 8.17: “Em todas as provincias, em todas as cidades, em toda parte aonde chegavam as ordens do decreto
real, havia entre os judeus alegria, regozijo, banquetes e festas. Entre a populagdo do pais muitos [foram
circuncidados e] se tornaram judeus, porque o temor dos judeus tinha caido sobre eles”. Texto grego (LXX):
Koo TOMV Kai ydpav ob av £EeTé0n 10 mpdoTayue o dv 8EeTé0n 1o ExOepo yopd kol edepocHvn Toig Tovdaiolg
KOOV Kol e0pPocHivn Kol ToALOL TOV E0vDV mepreTépovto Kai wvdalov S tov pofov 1dv lovdaimv.

32 Segundo Steve Mason, Tovdoicudg teria em 2 Macabeus um sentido de atividade, e nio somente de
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iovdaiCm), mas aqueles que permanecem judeus, resistindo a transformaciao do ‘EAAnviopog.
A distancia entre Tovdaicpog e iovdailw, assim como a proximidade (de contraste) entre
‘Tovoaiopdg e EAlnvioudg, parecem apontar para uma artificialidade na cunhagem do
termo®”, que ndo surge espontaneamente a partir de seu verbo de origem, mas antes se
constitui j4 em sua primeira aparicdo em contraste com outro substantivo®*. O termo
‘Tovdaiopdg em 2 Macabeus, portanto, ndo é nem traducdo nem desenvolvimento de um
conceito ja existente, mas antes a criacdo de um novo termo para expressar um novo
conceito™”.

Até o periodo helenistico, todo judeu falaria da guerra em defesa de sua religido e da
tradicdo do povo judeu como uma guerra “pelo nosso povo e pelas cidades do nosso Deus” (2
Sm 10.12), ou ainda “pela nossa santa Tord” (AMIR, 1982, p. 39)*° mas nido “pelo
judaismo”, como aparece em 2 Macabeus (2.21). Este Tovdaicpog, porém, nio se resume ao

99597

que atualmente se compreende por “religido” "', mas lhe ultrapassa. Portanto, ndo é somente

conservagdo, servindo como uma espécie de programa politico, enquanto uma forca contraria ao ‘EAAnviopdc,
puxando os judeus de volta as suas tradi¢des enquanto este outro lhes puxa para fora das mesmas. Apesar de
concordarmos com tal aspecto ativo do termo, entendemos que seu carater conservatdrio € mais importante, uma
vez que o Tovdaiopdc, enquanto forga, parece ser uma reagdo ao EMnvioudc, de modo que se constitui
especialmente como resisténcia (cf. 3.3.1). Esta ideia parece estar presente em 2 Macabeus 2.21, texto no qual o
judaismo ¢ apresentado junto a expulsdo das “hordas barbaras” (Tabela 10, No. 2), que representam o
‘EAmvicpog.

393 Nos opomos, portanto, a ideia de que o termo teria surgido espontaneamente a partir do verbo iovdailm (cf.
MASON, 2007). Antes, nos parece mais adequada a teoria de Solomon Zeitlin, segundo a qual Tovdaicpog
indicaria um pano de fundo particular tanto no aspecto politico quanto social pelo qual se apresenta o livro de 2
Macabeus. Cf. ZEITLIN, 1954, p. 21. Apesar de Yehoshua Amir (1982, p. 36) indicar a defesa de uma
interpretacao diferente, mais espontanea, admite que ndo se pode indicar “em todo o ambiente cultural
Helenistico-Romano”, “nenhuma nagdo etnia, ou grupo que tenha visto a necessidade de criar um termo geral
para as consequéncias praticas e ideoldgicas implicadas em pertencer aquele grupo, com excec¢do do povo judeu”
(AMIR, 1982, p. 38), destacando a particularidade do termo ‘Tovdaiocndc.

3% Contra: MASON, 2007. Tendo significado diverso do verbo com o qual se relaciona, seu sentido nio €
somente conservativo, mas também necessariamente positivo, apesar de termos semelhantes terem carater
negativo, tais como ATTIKIGHOG, AokoVicpos, PapPaopiopds, Mndiopdg e mesmo EAinviopos. Cf. 2.1.1 e
2.1.2. Talvez seja por conta do risco de interpretacdo equivocada, ¢ mesmo de conotacdo negativa, que esta
palavra tenha sido utilizada em situagdes tdo particulares e tdo raramente. Cf. MASON, 2007, p. 465. Deste
modo, também se explica seu amplo uso posterior pelo Cristianismo, que lhe utiliza em sentido mais préximo do
verbo iovdailw (contra: MASON, 2007, p. 472) e com conotagdo negativa, enquanto a “volta” de um cristdo as
praticas judaicas, por exemplo. Assim, o termo Tovdaicpog e seu correspondente latino (ludaismus) aparecem,
“retratados com hostilidade”, em inimeros casos a partir do séc. III d.C., em Tertuliano (24x), Origenes (30x),
Eusébio (19x), Epifanio (36x), Jodo Crisdstomo (36x), Victorino (cerca de 40x), Ambrosiastro (21x) e
Agostinho (27x). Cf. MASON, 2007, p. 471.

3 Isto ndo implica no surgimento de um conceito de “religidio” ao estilo moderno (cf. nota abaixo), como
pressupos Wilfred Cantwell Smith (1964, p. 68), o qual afirma que possivelmente se pode perceber no uso do
termo ‘Tovdaicpog em 2 Macabeus “a primeira vez na historia da humanidade em que uma religido ganha um
nome”. Apesar de Tovdaiopdg se estabelecer como um conceito que envolve o aspecto religioso, lhe ultrapassa,
ndo sendo, portanto, uma designagdo de uma religido. Cf. NONGBRI, 2013, p. 50.

3% No livro de 1 Macabeus, onde ndo aparece o termo Tovdaiocudc, Matatias explica sua luta como o meio de
“seguir a alianca dos nossos pais” e ndo “abandonar a Lei e as tradigdes” (1 Mac 2.20-21).

37 Como lembra Brent Nongbri, o termo grego Tovdaicpdg ndo significava a “religido do judaismo”, mas antes
“seguir as praticas associadas a etnicidade judaica” (NONGBRI, 2013, p. 2). Afinal, o conceito de “religiao”,
como se entende hoje, € uma ideia ausente na Antiguidade, sendo um mecanismo préprio para andlise da histéria
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outra forma de se referir a religido “de Moisés e dos judeus” ”°, mas corresponde a uma

realidade muito mais abrangente, como se pode perceber em seus diferentes usos no periodo

helenistico, conforme a tabela abaixo.

Nimero Referéncia Forma Comentario

1 2 Mac 2.21 Iovdaicpod O autor de 2 Macabeus indica sobre o que ird
escrever, afirmando que falara sobre “as apari¢des
vindas do céu em favor dos que generosamente
realizaram fagcanhas pelo judaismo”.

2 2 Mac 8.1 Tovdaioud Judas e seus companheiros recrutaram aqueles que
“haviam perseverado firmes no judaismo”, ou seja,
que nio haviam traido o modo de vida judaico pelo
modo de vida grego, cumprindo as leis judaicas.

3/4 2 Mac 14.38 Iovdaiopod (2x)  Razis teria sido condenado “por professar o
Judaismo”, de modo que “pelo mesmo judaismo se
expusera, com toda a constincia possivel, em seu
corpo ¢ em sua alma”.

5 4 Mac 4.26 ‘Tovdaiocpov O rei Antioco teria for¢cado “todo membro da
nacdo a comer alimentos proibidos e frair o
Jjudaismo™.

6/7 Gl 1.13-14 Tovdaiopd (2x) Paulo lembra os galatas de sua “conduta de outrora

no judaismo”, de modo que “devastava a Igreja de
Deus, e de “como progredia no judaismo”, se
distinguindo “no zelo pelas tradigdes paternas”.

Iovdaiouov Inscricao dedicatdria da Sinagoga de Stobi, na qual
o doador afirmou de si mesmo que “em toda sua
vida publica agiu de acordo com o judaismo
[roltevcdpevog  macov  moMMteiov  KOTO  TOV
Lovdaicpov] 6.

‘Tovdaiop®d Inscricdo funerdria encontrada em cemitério em
Porto (Portus Traiani), Itdlia, exaltando uma
mulher que “viveu com seu esposo trinta anos uma
bela vida dentro do judaismo [xalds Prdcooa v
T® Tovdaiond]”.

8 Sinagoga de Stobi>®

9 Cemitério de Porto®'

Tabela 14 — Tovdaicudg no periodo helenistico®?

Antiga, mas ndo para defini¢do especifica e absoluta de percepcdes proprias dos antigos. A este respeito, cf.
NONGBRI, 2013.

38 Cf. m. Ket 7.6.

% Esta inscri¢do, que menciona Claudius Polycharmos, tendo sido encontrada na Basilica de Stobi parece ser
origindria da Sinagoga de Stobi, uma vez que diversas referéncias ao nome de Polycharmos aparecem em
fragmentos e tragcos de graffiti e dipinto na Sinagoga, que data entre os séculos II e III d.C. Cf. HACHLILI,
1998, p. 412.

60 Cf. VULIC, 1932, p. 293; HENGEL, 1966, p. 146. Inscri¢io original: “[...] OZIIOAEITEYZAME |
NOZIIAZANIIOAEITEI | ANKATATONIOYAAI | SMONEYXHXENEKEN [...]” (VULIC, 1932, p. 292, fac-
simile da inscri¢do). Cf. MARMORSTEIN, 1937, p. 374 (organizagao por palavras); C1J, 694 (I).

01 C1J, 537 (I). Inscrigdo completa: “Cattia Ammias, filha de Menophilus, pai da sinagoga dos carcaresianos.
Ela viveu com seu esposo trinta anos uma bela vida dentro do judaismo. De seus filhos ela viu netos. Aqui jaz
Cattia Ammias”. Inscri¢do original (grego): Kattioo Appag Buydmp Mnvooi | Aov matip cuvoyoyis tdv |
Kopkapnoiov kaidc Piooa | oo év 1@ Tovdaiond €m {Moaca | tpidkovta Kai téooapa petd tod | cvpfiov.
£ldev £k TV Tékvav | anTic Eyyova. 0de keltar Kottia Apag. Cf. LEON, 1952, p. 170.

602 Tabela baseada em: AMIR, 1982, p. 35-36. Cabe se destacar o fato de que o termo lovdoicuoc ndo aparece
em grandes obras de lingua grega como as de Filo de Alexandria e Flavio Josefo, os quais escrevem
extensivamente sobre os Tovdaiot e seus costumes, mas ndo se valem deste termo. Também ndo aparece em
autores gregos que falam dos judeus, do mesmo modo que seu correspondente em latim (ludaismus) nao é
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Os diferentes usos de Tovodicudc nas diferentes fontes indica que este termo teve
diferentes significados, estando relacionado nao somente a aspectos relativos a cidade (woALG),
como a “vida publica” (molrtevodpevoc, No. 8), mas também a aspectos mais abrangentes, de
modo que se pode falar de uma “bela vida dentro do judaismo” (9). Nao se trata, portanto, de
um termo restrito a realidade religiosa e, justamente por isso, se faz necessario um estudo
mais pormenorizado dos aspectos politico e cultural do Tovdaiopodg em 2 Macabeus, a fim de
se perceber seu aspecto religioso a luz de uma concep¢do mais ampla e abrangente. Sendo
assim, se estudard a seguir o Tovdaicnodg a partir de seu cardter politico (3.1) e cultural (3.2),
para depois se analisar com mais profundidade a apresentacdo religiosa do mesmo em 2

Macabeus (3.3).

3.1 A POLITEIA DOS JUDEUS

No que diz respeito ao aspecto politico de Tovdaiopdc, este aparece em 2 Macabeus

como uma verdadeira ITolreio. Como ja explicado anteriormente®®?

, 0 ‘EAMnviouog se
apresentou a partir de uma imposi¢do com a introducdo (éxaivilev) de novos costumes
(é0wopovg) “contrarios a Lei” (mopavopovg) e abolicdo (kataAvwv) das “instituicdes”
(moMteiog) legais (vopipovg) judaicas, conforme o texto de 2 Macabeus 4.11, ja citado

anteriormente®%*:

Suprimiu os privilégios reais benignamente concedidos aos judeus por intermédio de
Jodo, pai de Eupdlemo, o mesmo que depois chefiou a embaixada com o objetivo de
estabelecer amizade e alianca com os romanos. E, abolindo as instituicoes legitimas,
introduziu costumes contrdrios a Lei.%%

Deste modo, pode-se compreender o Tovdaicpdg como a realidade politica
(moMreiag) vigente na Judeia antes e depois®®® do ‘EAnvicuodg imposto. Isto ndo significa que
0 “judaismo” que 2 Macabeus constrdi seja puramente politico e, consequentemente nao-

religioso. Pelo contrdario: sendo uma constitui¢do politica, se estabelece justamente na

utilizado pelos autores latinos que tratam dos judeus. Cf. MASON, 2007, p. 461. O LSJ (p. 832) traz apenas dois
casos de exemplo do emprego de [Tovda]-iopdg, 2 Mac 2.21 (1) e Gl 1.13 (6), ¢ a concordancia da LXX de
Hatch e Redpath (1983, p. 687 [1]) indica os casos de 2 Macabeus (1-4) e 4 Macabeus (5).

603 Cf. 2.3 (introdugio).

604 Cf. 2.3 (introdugio).

605 2 Mac 4.11 (BJ), grifo nosso. Texto grego (LXX): “kai t& keipeva toig lovdaiolg @lavOpmma Pacthikd S
Ioavvov t0d motpdg EvmoAiépov tod momoapévov v mpeofeiov OmEp @Mag Kol cvppoyiog mTpog Tovg
‘Popaiong mapdcog Kol Tag LEV VOUIHOVG KATOAD®V TOATELNG TTapavOpovs E016H0VG Exaiviley”.

606 Como em 2 Macabeus 2.22 afirma que a Revolta permitiu reestabelecer “as leis que estavam para ser
abolidas”, se compreende que o Tovdaiopdc ndo ¢ somente a realidade politica anterior a imposi¢do de Antioco,
mas também a realidade posterior, que a reestabelece.
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religido. Afinal, como bem indicou Lucio Troiani (1994, p. 12), “a constitui¢do politica ¢
parte de um sistema religioso”. A religiosidade era um elemento presente em todas as areas da
vida dos antigos, especialmente no que diz respeito a vida ptiblica®’ e a constituicdo politica,
uma vez que a religido era mais uma realidade social do que uma realidade pessoal.
Considerando-se tal relagdo intima entre politica e religido, ndo se pode negar que as
consequéncias esperadas para a transformacao politica empreendida por Jasdo fossem também
a nivel religioso: € por isso que, além de fazer o “levantamento dos antioqueanos em
Jerusalém” (2 Mac 4.9), envia estes como mensageiros a Tiro, a fim de prestarem uma oferta

608

de trezentas dracmas de prata®™® para o sacrificio a Herakles, por conta dos jogos

quadrienais®®” (2 Mac 4.18-19a). Porém, se o aspecto politico da reforma foi bem acolhido

pelos “antioqueanos em Jerusalém™®!°

, estes mesmos nao se conformaram com a pretensdo de
tal transformac@o religiosa: desobedecem ao comando de Jasdo e, ao invés de oferecerem o
valor para o sacrificio a Herakles, o utilizam para a constru¢do de trirremes. Assim, fica claro
que, apesar da forte conex@o entre religidao e politica no mundo antigo, havia — mesmo que
estivesse ainda em nascimento neste contexto — uma diferenciacdo entre culto e
politica/cultura®!!. Afinal, mesmo entre os judeus que abracaram a transformacdo cultural e
politica haviam aqueles que ndo aceitaram as mudancas dristicas no culto que Jasdo parecia
pretender e talvez nem mesmo aquelas as quais Antioco impds mais tarde aos judeus. Porém,

mesmo que buscassem preservar — ao que parece — o culto judaico, ndo sdo associados ao

‘Tovdaiopde. Se fossem associados com um modo de vida, seria com o ‘EAANVIGHOG.

3.1.1 A polis e sua politeia

A preservagao cultual dos “antioqueanos em Jerusalém” indica que o Tovdaiouog

07 Como lembra Moses I. Finley em seu estudo sobre a politica no mundo Antigo, “nenhuma atividade publica

[de gregos e romanos] e muito poucas particulares eram empreendidas sem antes suplicar aos deuses sua
protecdo, através de preces e sacrificios, e sem lhes retribuir com dddivas e oferendas, subsequentemente, os
é&xitos obtidos” (FINLEY, 1985, p. 39).

608 2 Mac 4.19 menciona o valor de trezentas dracmas de prata (épyvpiov Spoyudc tpraxociac). O valor,
consideravelmente alto, é suficiente para custear a construgcdo de trirremes, que € o destino dado as dracmas
pelos enviados de Jasdo, que desobedecem seu comando. Cf. 2 Mac 4.19b-20.

9 Os jogos em honra a Herakles foram levados a Siria pelo exército de Alexandre, o Grande. Posteriormente, ao
final do séc. IIT a.C., os jogos se tornaram permanentes na cidade de Tiro e quadrienais. No séc. I a.C., os jogos
ja estavam tao fortes na Siria que campedes fenicios chegaram a ir para Atenas e Cos para competir. Cf.
REMIJSEN, 2015, p. 89.

610 Cf. nota 498.

11 Segundo John J. Collins, o “mais impressionante” sobre o encontro do judaismo com o helenismo, “tanto na
Didspora como na terra de Israel, foi a persisténcia do separatismo judaico em questdes de adoragdo e culto” de
modo que “havia um limite para a heleniza¢do, que é bem expresso na distingdo entre culto e cultura”
(COLLINS, 2005, p. 43). Sobre a distingdo entre culto e cultura na relagdo do judaismo com o helenismo, cf.
COLLINS, 2005 [esp. p. 21-43].
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ndo é restrito ao culto, mas também inclui o aspecto politico. E neste ponto que eles pecam,
segundo o autor de 2 Macabeus. Afinal, com tal medida de transformacdo politica de
Jerusalém, Jasdo acabou por alterar completamente a constituicdo politica (IToArtein) da
cidade (mo6A1c) de Jerusalém. Mas, qual era a [Tolreia de Jerusalém?

Se, por um lado, o termo IToAtteia tinha o sentido de “cidadania” entre os gregos(’lz,
por outro lado também era o indicativo de forma de governo®!®. No caso de 2 Macabeus,
apesar de estar relacionado a estes sentidos gregos — seja na constitui¢do de Jerusalém como
uma “Antioquia”, ou pelo menos na definicdo de “antioqueanos em Jerusalém” —, ganha
também um novo sentido, como expressdo da relacdo entre a Tord e a constituicao politica de
Israel. A TToMteia, portanto, serve a0 mesmo tempo como um conceito grego € como 0 meio
de se articular “a conexao biblica entre a lei de Moisés e o povo de Israel” (RAJAK, 2001, p.
115) em 2 Macabeus. Quanto a constituicdo de Israel, pode ser entendida como a constitui¢ao
a partir da religido judaica, mas também das vdrias praticas e leis associadas a esta, como a
circuncisio, as leis relativas a alimentacdo e mesmo o sdbado.

A constituicdo dos judeus, porém, também tinha outro elemento essencial, que
vinculava ainda mais do que os demais a religido judaica e sua constitui¢do politica: o sumo-
sacerddcio, que detinha tanto o poder religioso como o poder politico®'*, na (dupla?) lideranca
do povo. Este aspecto do sumo sacerdécio como autoridade politica maxima parece ter levado

615
, U

Hecateu de Abdera a percep¢do equivocada de que os judeus nunca tiveram um rei ma

vez que “a lideranca da populacdo é sempre confiada ao sacerdote”®!®. Possivelmente a

612 Cf. Her6doto, Hist., 9.34; Tucidides, Bell. Pel., 6.104; LSJ, p. 1434.

613 Cf. Platdo, R., 544b; 562a; Esquines, Cont. Tim., 1.4; Aristételes, Pol., 1293a37; 1274b26; 1289b27;
1292a32; 1288b31; Xenofonte, ; LSJ, p. 1434.

614 Segundo VanderKam (2004, p. 195), o texto de 2 Macabeus, onde Onias III é exaltado (cf. 2 Mac 4.1-2),
indica que o sumo sacerdote ja era “o lider politico da nagdo assim como seu lider de culto”. A documentacio
apresentada em 1 Macabeus, a qual inclui cartas trocadas entre sumo sacerdotes judeus e os espartanos, também
parece desafiar “a afirmacdo de que o sumo sacerddécio pré-asmoneano nao possuia autoridade politica”
(BRUTTTI, 2006, p. 94). Sendo assim, € bem provavel que a ascensido dos macabeus tenha alterado a constitui¢do
do sumo sacerddcio, mas que desde antes tal cargo ja fosse a autoridade mdxima tanto a nivel religioso como
politico. Sobre o desenvolvimento do sumo sacerdécio, cf. VANDERKAM, 2004; BRUTTI, 2006; BABOTA,
2013.

615 F evidente, pelo registro judaico, que os judeus tiveram reis, a exemplo de Saul, Davi e Salomdo, os trés
primeiros reis de Israel. Os registros dos diversos reinados de Israel e da Judeia estdo nos livros de 1 e 2 Samuel,
Il e2 Reise 1 e 2 Cronicas.

616 Hecateu de Abdera, Aegyptiaka apud Diodoro Siculo, Bib. Hist., 40.3 = Fécio, Bib., Cod. 244 = FOR = FGrH
IIT A264 F= 13 Miiller = 9 Reinach = 11 Stern. Esta afirmagdo, evidentemente equivocada, foi readequada por
muitos tradutores, gerando traducdes das mais variadas: “[there] never [has been] a king of the Jews” (BAR-
KOCHVA, 1996, p. 101); “the Jews have never had a king” (Austin, p. 379); “the Jews never have a king” (F. R.
Walton = DIODORUS, 1967); “was never to be a king of the Jews” (Whittaker, p. 37); “nunca (houve) um rei
dos judeus” (RUPPENTHAL NETO, 2018 [No prelo]). Segundo Doron Mendels (1983) esta afirmacdo de
Hecateu foi uma adequacdio grega a percepgdo que o autor recebeu de suas fontes judaicas, que provavelmente
possuiam uma visdo negativa a respeito da monarquia, supervalorizando o sumo sacerdécio na constitui¢do
politica judaica. Cf. MENDELS, 1983, p. 105.
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valoriza¢do do sumo sacerdécio, enfatizada ainda pela ideologia do Templo®!’, também possa
ter contribuido para uma percepcdo negativa dos judeus quanto a2 monarquia®'®, apesar da

® como na promessa messianica®?’. Se assim

importancia do rei Davi tanto na histéria judaica®!
for, se poderéd inclusive explicar a sobreposi¢do de cunhagens com a inscricdo “Jonatas
[Yonathan], o sumo sacerdote, e o Conselho dos judeus” sobre a inscricdo anterior “JOonatas

[Yehonathan], o rei”, em moedas do periodo Asmoneu®?!.

Figura 15 — Prut4 de Jodo Hircano®?

Anverso: grinalda 2 direita e inscrigdo ao centro. Inscri¢io (hebraico®?®): “Jonatas, o sumo sacerdote, € o

817 Cf. 1.3.1.

618 Segundo Doron Mendels (1983, p. 104-105), as fontes judaicas do periodo persa ja indicam uma supremacia
da ordem sacerdotal acompanhada por uma diminui¢do de énfase na realeza em geral, de modo que nos livros de
Esdras e Neemaias Davi somente € mencionado em conexao ao culto no Templo (Ed 1.8; 7.1-6; 10.10, 16; Ne 8;
12.26). Também, em Neemias 13.26 ha um tom de critica a Salomao, e em Neemias 6.6-8 se pode encontrar uma
critica a monarquia. Cf. MENDELS, 1983, p. 105, nota 56.

619 Apesar de Saul ser o primeiro rei, segundo o relato biblico (1 Sm 8-10), Davi é considerado o rei mais
importante da histéria biblica, se tornando ndo somente um padrao de rei, mas também um verdadeiro simbolo
da prépria monarquia de Israel.

620 O Messias (hebraico: 7°%/n), ou Cristo (grego: Xpiotdg), que significa “ungido”, como alusio a ungdo dos reis
de Israel (1 Sm 9.16; 24.7), é a designacdo do salvador esperado pelo povo de Israel, segundo as profecias.
Segundo a Biblia Hebraica, Deus faz uma promessa a Davi, que sua posteridade seria eterna (S1 89.3ss). No
retorno do exilio esta perspectiva teoldgica se desenvolveu na ideia de um salvador descendente de Davi, o
“novo Davi” (cf. Jr 30.8ss), que com seu cetro uniria o reino de Israel (Ez 37.21ss). Cf. CULLMANN, 2008, p.
152ss; S1S117.21.

021 Cf. KANAEL, 1963; .

622 Fonte: Kunst Historisches Museum Wien, Austria, Showcase 3 (The Maccabean Revolt), 1B.

23O uso do hebraico nas inscricdes de moedas asmoneias indica uma transformaciio da prépria percepgio
judaica em relacdo a esta lingua: como bem indicado por Seth Schwartz (1995), o hebraico, que a principio ndo
era identificado como um elemento central na identidade judaica antes do dominio persa, comeca a ser percebido
deste modo a partir do suporte imperial dos Aqueménidas em relagcdo ao Templo e a Tord, aos quais o hebraico
se associava. No contexto macabeu, porém, o hebraico parece ter se tornado um simbolo nacional subsididrio,
servindo para evocar os simbolos principais (Templo e Tord). Por fim, com a destrui¢do do Templo em 70 d.C. e
a remoc¢do da Tord como constitui¢do da nag@o judaica, o hebraico serviu como mecanismo de preservacao da
identidade judaica, especialmente através dos Rabbis.
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Conselho dos judeus”. Borda com filetes aparente no lado esquerdo. Reverso: duas cornucépias com uma roma
no meio, ao centro. Borda pontilhada. 13 mm., 1.97 g., 129-104 a.C., cunhada em Jerusalém.

E bem provavel, portanto, que a designacao “sumo sacerdote” fosse melhor recebida

b 3]

pelo povo judeu do que a titulagdo “rei”, como o recorrente uso do termo nas moedas
asmoneias parece indicar (cf. Figura 15). Apesar desta constitui¢do politica por sumo
sacerdotes ser indicada como uma “teocracia” (Osokparia) por Fldvio Josefo®*, também pode
ser percebida como uma “diarquia” (KANAEL, 1963, p. 44), uma vez que o sumo sacerdote
dividia seu poder com o Conselho dos judeus, tal como se percebe em boa parte das inscri¢des
das moedas asmoneias (p.e. Figura 15)°%. Considerando-se que o Tovdoicpdg aparece como
uma IloAtteio, ndo somente em 2 Macabeus, mas também posteriormente, em Eusébio de
Cesaréia, que chega a contrastar o termo com EAAnvionoc (NONGBRI, 2013, p. 54)%°, se
pode perceber o Tovdaicudg como o reestabelecimento do verdadeiro sumo sacerddcio, tanto
a nivel politico como religioso: se Jasdo ¢ um “impio e de modo algum sumo sacerdote” (2
Mac 4.13), sua subida ao poder € uma imposicio do ‘EAinviopodg, respondido pelo
‘Tovdaiopdg com a ascensdo de Judas, o verdadeiro sumo sacerdote, aprovado por Deus e pelo

povo. Mas, se por um lado a IToAteia € a constitui¢do do sumo sacerddcio, por outro lado

também € a vida dos judeus a partir das suas leis.

3.1.2 A Lei e as leis

Certamente os termos gregos vOUog € vOuol, respectivamente “lei” e “leis”, sdo

essenciais na compreensdo da ideia de Tovddaicpog em 2 Macabeus: além de serem os

624 Cf. Josefo, Ap., 2.165: 10ic mAn0eotv énétpeyoy v &Eovsioy TdV moMtevpdtov. 6 8 NuéTepog vopoBEiTng
€lg pév T00TmV 00d0TIOdV Aneildev, (g & dv Tig elmot Pracdpevog TOV Adyov Beokpatiav amédelle 10 moAiTeELLLAL.
Sobre a invengdo do termo Oeokpatio por Flavio Josefo, cf. RODRIGUES, 2000; SCHWARTZ, 1983-1984;
AMIR, 1985-1988.

25 A cornucépia dupla, recorrente nas moedas do periodo, pode ser um simbolo da diarquia. Este simbolo,
recorrente nas moedas asmoneias (cf. Tabela 12), parece acompanhar de certo modo a ideia da diarquia, presente
na também recorrente inscri¢do “X, o sumo sacerdote, e o Conselho dos judeus”, utilizado por Jodao Hircano I
(Hendin 1134, 1136), Alexandre Janneu (Hendin 1144), Judas Aristébulo II (Hendin 1142), Jodo Hircano II
(Hendin 1159) e Matatias Antigono (Hendin 1162), cf. LYKKE, 2012, p. 103 (Text Table III). Apesar de
algumas inscricdes trazerem somente “rei X”, como nos casos de Alexandre Janneu (BAZIAEQX
AAEEANAPOY, cf. Figura 6) e Matatias Antigono (BACIAEQC ANTII'ONOY, cf. Hendin 1162), uma
cunhagem de Jodo Hircano II, segundo Lykke (2012, p. 103) traz apenas “conselho dos judeus” (em hebraico).
626 Diferente do que Boyarin (2004, p. 205) defendeu, ndo se trata aqui da apresenta¢do do Cristianismo como
uma religido, ao lado do Helenismo (paganismo) e Judaismo. Antes, ndo separando religido de nacionalidade
(NONGBRI, 2013, p. 54), Eusébio define o Cristianismo como um &6voc, em sentido étnico e politico, até
porque percebe o judaismo (Tovdaiopog) como uma ITolteio estabelecida pela lei de Moisés (Eusébio, Dem.
Ev., 1.2.2). Cf. Eusébio, Dem. Ev., 1.2.5. A respeito do cardter étnico, politico e cultural do Cristianismo em
Eusébio, cf. JOHNSON, 2006.
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627

principais termos utilizados em relacdo a lei e aos costumes judaicos’, sdo também

(13

utilizados neste sentido de modo restrito, afinal, 2 Macabeus nunca aplica estes termos “a
nada a ndo ser a lei judaica”, como lembra Martha Himmelfarb (1998, p. 25, nota 14).
Etimologicamente, o termo vopog provém de véuwm, “atribuir”, tendo os sentidos de “o que ¢

proprio” ou ainda “o que ¢ atribuido a alguém” (SAMUEL, 2017, p. 54)%28. Com o tempo,

99629 630

porém, veio a significar “costume e ainda um estatuto estabelecido por uma autoridade®”,

enquanto o seu plural, vopot, veio a se tornar a terminologia grega propria para designar as
leis codificadas de uma comunidade (HIMMELFARB, 1998, p. 30; RENAUD, 1961, p. 55-
64). Em 2 Macabeus, porém, seu uso (amplo e recorrente) indica um sentido ainda mais

profundo, conforme se pode perceber pela Tabela (15) abaixo:

Niimero Referéncia Forma Comentario

1 2 Mac 2.22 vopovg O autor de 2 Macabeus comenta sobre o tema de
seu livro, afirmando que falara sobre “o fato de
[Judas e seus irmaos] recuperarem o Templo (...)
de libertarem a cidade e de restabelecerem as /eis
que estavam para ser abolidas”.

2 2 Mac 3.1 vopwv O autor ressalta o bom tempo de Onias, quando “as
leis eram observadas do melhor modo possivel”,
contrastando com o tempo dos sumos sacerdotes
seguintes (Jasdo e Menelau).

3 2 Mac 4.2 vOU®OV Afirmagdo de que Onias era um “zeloso
observador das leis”, além de “benfeitor da cidade
e “protetor dos seus irmaos de raga” esta em
contraste com a acusacio de que seria um
“conspirador contra a ordem publica”.

t3]

4 2 Mac 4.17 vopovg Indicacdo da situagdo de helenizacdo sob Jasdo
como um modo de “agir impiamente contra as leis
divinas”.

5 2 Mac 5.8 vOU®V Jasdo, em situac@o de expulsdo, € visto como
“apostata das leis”.

6 2 Mac 5.15 vouv Menelau ¢ apontado como “traidor das leis e da
patria” quando conduz Antioco ao Templo.

7/8 2 Mac 6.1 (2x)  vouwv / vopolig A perseguicdo de Antioco, conduzida por Geronte,

¢ vista como uma “missdo de forgar os judeus a
abandonarem as leis de seus pais € a ndo
governarem mais segundo as leis de Deus”.

627 Segundo Martha Himmelfarb, vopog/vopor é com certeza “o termo dominante para a lei e costume judaicos
em 2 Macabeus” (HIMMELFARB, 1998, p. 25, nota 14), uma vez que, apesar de outros termos serem utilizados,
tais como £0o¢ (2 Mac 11.25), €0ioudc (2 Mac 12.38) e vopupo (2 Mac 4.11; 11.24) para se referirem a lei
judaica, ndo se comparam ao amplo e restrito uso de vopog/vopot. Cabe até mesmo se destacar que das 4 vezes
que outro termo € utilizado, duas (2 Mac 11.24 e 25) aparecem na carta de Antioco V aos judeus, ou seja, nao
expressam uma (auto) defini¢do judaica, mas antes uma percepcao exterior a respeito das leis e costumes dos
judeus.

628 Cf. KLEINKNECHT, 1985, p. 1022 (IV).

29 Cf. LSJ, p. 1180; Hesiodo, Th., 66; Herédoto, Hist., 7.104; Platdo, Lg., 715d; Platdo, Prt., 337d; Hipdcrates,
Art., 18; Esquilo, Eu., 448; Hesiodo, Op., 276; Séfocles, Tr., 1177; Séfocles, OT, 865; Esquilo, Pr., 150.

630 Cf. LSJ, p. 1180; Aristételes, Ath., 7.1; Platdo, Tht., 173d; Anddcides, Myst., 1.85; Demostenes, Cor., 18.12.
Segundo Kleinknecht (1985, p. 1022ss), no contexto do helenismo o proprio rei ¢ tomado como vopog, ou seja,
como divino, ele ¢é “a fonte da lei”.
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11

12

13

14

15

16

17

18

19

20

21

22

23

24

2 Mac 6.5

2 Mac 6.28

2 Mac 7.2

2 Mac 7.9

2 Mac 7.11

2 Mac 7.23

2 Mac 7.30

2 Mac 7.37

2 Mac 8.21

2 Mac 8.36

2 Mac 10.26

2 Mac 11.31

2 Mac 12.40

2 Mac 13.10

2 Mac 13.14

2 Mac 159

vOU®V

vopwv

vopovg

vopwv

vopovg

vOpHoLg

vopov

vou®OV

vOU®V

vOHO1G

vopog

vopo1lg

vOHOG

VOOV

vopwv

vopov

Indicacdo de que as ofertas no altar durante a
‘perseguicao’ eram “reprovadas pelas leis”.
Eleazar afirma deixar sua morte como exemplo aos
mais jovens em “como se deve morrer, entusiasta e
generosamente, pelas veneraveis e santas leis”.
Um dos sete irmaos martirizados afirma a Antioco
que estdo prontos a “morrer, antes que a
transgredir as leis de nossos pais”.

O segundo dos sete irmaos afirma a Antioco que
Deus fara ressuscitar a eles, que morrem “por suas
leis™.

O terceiro dos sete irmaos afirma que, assim como
recebeu do céu seus membros (corpo), os
desprezara pelas “suas leis” (do céu), esperando
recebe-los novamente (na ressurreicao).

A mae dos sete irmaos lembra a seus filhos que o
Criador do mundo os formou e retribuird a eles “o
espirito e a vida” uma vez que fazem pouco caso
de si mesmos “por amor as suas leis”.

O mais mogo dos sete irmdos afirma ao rei que ndo
obedece “ao mandamento do rei” (Antioco), mas
antes obedece “ao mandamento da Lei”, que foi
dada aos seus pais “por meio de Moisés”.

O dltimo dos sete irmdos afirma a Antioco que
entrega seu corpo ¢ vida “pelas leis de nossos
pais”, suplicando a Deus que mostre misericordia
ao povo judeu.

O autor indica que Judas Macabeu encorajou seus
soldados a “morrerem pelas leis e pela patria”.
Nicanor admite a invulnerabilidade dos judeus por
terem um Defensor (Deus) “porque seguiam as leis
por ele (Defensor) estabelecidas™.

O autor afirma que foi feito conforme “declara a
Lei” quando os soldados de Macabeu se prostram
diante do altar e oraram a Deus para que lhes fosse
favordvel, sendo inimigo de seus inimigos e
adversdrio dos seus adversarios.

Antioco V oferece paz aos judeus com a licenca de
servirem-se “de seus alimentos especiais e de suas
leis, como o faziam anteriormente” ao tempo de
seu pai.

Encontram-se, embaixo das tinicas dos soldados
falecidos na batalha de Odolam, objetos
consagrados aos idolos de Jamnia, “cujo uso a Lei
vedava aos judeus”.

Judas conclama ao povo que ore a fim de que Deus
socorra seu povo que estd para ser privado “da Lei,
da patria e do Templo sagrado”.

Judas incentiva seus companheiros para que lutem
até a morte “pelas leis, pelo Templo, pela cidade,
pela patria e por seus direitos de cidadao”.

Judas exorta seus companheiros “por meio da Lei e
dos profetas”, a fim de despertar seu ardor para o
combate.

Tabela 15 — A lei em 2 Macabeus®’!
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631 Tabela baseada na listagem de Martha Himmelfarb (1998, p. 25, nota 14). Himmelfarb somente troca a

indicagdo do verso 8.21 por 8.2.
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Pela tabela acima, pode-se perceber que a palavra vopog € utilizada ndo somente para
se referir ao texto sagrado judaico (No. 1992 ¢ 2493%) e as especificidades juridicas dos judeus
(esp. No. 1 e 20), mas também serve como um mecanismo de referéncia ao proprio judaismo.
Afinal, Jasdo ¢ indicado como um “apdstata das leis” (5) e Menelau um “traidor das leis” (6)
nao apenas por descumprirem as ordenancas biblicas, mas também pela helenizacdo da
Judeia®* e pela relacdo com Antioco. Sdo apdstatas e traidores ndo apenas de uma jurisdigio,
mas também de uma cultura e um modo de vida. As vopot sdo também o grande simbolo do
‘Tovdaiopodg, de modo que os opositores ao ‘EAANVicpOg ndo apenas lutam pelas vopot (23),
mas também estao dispostos a morrerem pelas vopot, a exemplo de Judas (17), Eleazar (10) e
os sete irmaos martires (11-16). Pode-se perceber, deste modo, que tanto a expressao 6 vouog,

635) “servem em 2

“a le1”, quanto a expressdo oi vouot, “as leis” (que ¢ ainda mais frequente
Macabeus como uma designacdo para o modo de vida judaico”, como lembra Martha
Himmelfarb (1998, p. 25). Ou seja, ambos os termos ndo apenas designam uma realidade
juridica ou um escrito especifico (Tord), mas também servem como referéncia ao préprio
‘Tovdaiopdg em contraste com o ‘EAAnvicpudc (HIMMELFARB, 1998, p. 25). Nao serd a toa,
portanto, que vOuog se tornara ndo somente “o termo padrao para a Lei judaica”, mas também
sera usado “na literatura greco-judaica como o simbolo e quintesséncia do judaismo”, como

lembra Tessa Rajak (2001, p. 114)%%,

632 Segundo Jonathan A. Goldstein (1983, p. 397) h4, no inicio do versiculo uma referéncia a Joel 2.17, enquanto
que no final, a “Lei” é uma referéncia a Exodo 23.22: “Mas se escutares fielmente a voz e fizeres o que te disser,
entdo serei inimigo dos teus inimigos e adversario dos teus adversarios” (Ex 23.22, BJ). Trata-se, portanto, muito
provavelmente de vopog como uma referéncia a Tord, a semelhanca do contexto neotestamentario. Cf. Mt 5.18;
12.5; 22.36; Lc 2.27; 10.26; 16.17; Jo 1.17,45; At 6.13; 7.53; 18.13,15; 21.20; 23.3; Rm 2.13,15,18,20,23,26;
4.15;7.1,5,14,21.

633 Talvez os No. 15 ¢ 21 também possam ser compreendidos como referéncias a Tora: a “Lei” dada por meio de
Moisés (15) parece ser uma referéncia clara a Tord, e a proibicdo indicada no No. 21 parece ser uma referéncia
ao texto de Deuterondmio 7.25-26, que proibe que os judeus possuam idolos. Cf. GOLDSTEIN, 1983, p. 448.

634 A construcdo do gindsio implica na transformacdo ndo somente juridica, mas também cultural de Jerusalém e
da Judeia, de modo que promove a criagdo de “costumes contrarios a Lei [voppa]” (2 Mac 4.11).

635 Segundo a contagem da concordancia de Hatch e Redpath (1983), hd um total de 24 usos de vopog em 2
Macabeus, sendo 18 vezes no plural (2 Mac 2.22; 3.1; 4.2,17; 5.8,15; 6.1,5,28. 7.2,9,11,23,37; 8.21,36; 11.31;
13.14) e 6 vezes no singular (2 Mac 6.1; 7.30; 10.26; 12.40; 13.10; 15.9), conforme se pode perceber na Tabela
15. Cf. também HIMMELFARB, 1998, p. 25, nota 14. Segundo Renaud, ha uma diferenca entre vopoc (singular)
e vopot (plural): segundo este autor, o singular ¢ utilizado para se referir a Tora, enquanto o plural indica uma
compreensdo comum e politica (RENAUD, 1961, p. 64-65). Cf. HIMMELFARB, 1998, p. 30. De fato, como
indicado por Laurent Monsegwo Pasinya (2005, p. 61), o termo vépog ¢ utilizado na LXX como equivalente da
Tora. Também este uso aparece em Filo, para quem vopog ¢ uma forma de se referir & Tord como principio que
guia a vida de Israel e afeta o pensamento, discurso e feitos de seu povo (SAMUEL, 2017, p. 55).

636 Também Yehoshua Amir (1982, p. 40) destaca que o “judaismo é um vopog (nomos), i.e a lei da Tord”. De
fato, isto ja estava “estabelecido na traducdo da Septuaginta, que traduz Tord como nomos” (AMIR, 1982, p. 40),
mas também se apresenta em 2 Macabeus, que descreve com detalhe este judaismo sendo o objeto da ira grega
com as proibi¢cdes referentes as leis.
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3.1.3 A defesa das “leis ancestrais”

Em 2 Macabeus, vopog também aparece em particular associacdo com Deus, como
se pode perceber quando o termo estd com adjetivos®’: fala-se das “leis divinas” (4), das “leis
de Deus” (8), das “suas leis” (12-14), e mesmo das “leis por ele estabelecidas” (18). Ao
mesmo tempo, porém, estas leis possuem um carater historico: as leis sdo de seus pais (7, 11 e
16), ou ainda, mais especificamente, sdo a propria Lei “que foi dada aos nossos pais por meio
de Moisés” (15). Mesmo que ndo esteja claro a primeira vista, os dois aspectos estdo
relacionados, como se pode perceber em 2 Macabeus 6.1, onde ambos os usos (7/8) aparecem
em paralelismo, indicando que “as leis de seus pais” (7) e “as leis de Deus” (8) sdo a mesma
coisa. Assim, ¢ possivel de se notar que a designacao das leis como sendo as “leis de seus
pais” (motpimv vopwv), que também poderia ser traduzido como “leis ancestrais”, ndo implica
em negacio da origem divina da mesma (HIMMELFARB, 1998, p. 28, nota 17)%® mas antes
acrescenta a esta um valor politico diferenciado.

Apesar do valor e da sacralidade das leis judaicas estarem, para os proprios judeus,

na origem divina desta®®

, para o publico helenistico de 2 Macabeus (e da revolta como um
todo) ¢ o carater “ancestral” destas leis que lhes da valor politico. Como bem indicado por
Robert Doran (2011, p. 427), as “leis ancestrais” (mdtplotr vopor) serviam como “um slogan

que carregava grande apelo emocional” no mundo helenistico. Segundo Tucidides®*, por

67 O termo vopoc normalmente é utilizado em 2 Macabeus sem modificadores, como lembra Martha

Himmelfarb (1998, p. 27, nota 17). Quando had os mesmos, normalmente servem como meio de associar o termo
a Deus. Na contagem de Himmelfarb, em 12 casos ndo hd modificadores (2 Mac 2.22 [1]; 3.1 [2]; 4.2 [3]; 5.8
[5],15[6]; 6.5 [9]; 8.21 [17]; 10.26 [19]; 12.40 [21]; 13.10, [22] 14 [23]; 15.9 [24]), em 7 casos ha modificadores
que estabelecem uma relacdo com Deus (2 Mac 4.17 [4]; 6.1 [8]; 7.9 [12], 11 [13], 23 [14], 30 [15]; 8.36 [18]), e
em apenas 4 casos ha modificadores que associam as leis aos proprios judeus (2 Mac 6.1 [7]; 7.2 [11], 37 [16];
11.31 [20]). O caso de 2 Macabeus 6.28 (10) parece indicar uma relacdo com Deus, apesar de esta ndo estar
explicita, enfatizando o cardter das prdprias leis, em seu valor, mais do que em sua origem. Cf. HIMMELFARB,
1998, p. 27-28, nota 17.

638 De fato, parece haver certa relagdo entre as leis ancestrais (métptot vopot) e a religido, como indica Robert
Doran (2011, p. 428): em uma inscri¢do de Cos, p.e, que data do séc. III a.C., sdo dadas instrugdes “para que as
purificacdes e as ofertas purificatdrias e os sacrificios sejam celebrados de acordo com as leis ancestrais”. Cf.
DORAN, 2011, p. 428; SOKOLOWSKI, 1969, p. 263, n° 154, linhas 5-6. Outra inscri¢do, de Efeso, também do
séc. I1I a.C., intitulada “sumario das leis ancestrais”, comega com a indicagdo que o magistrado acenda fogo aos
altares e ofereca incensos. Cf. DORAN, 2011, p. 428; SOKOLOWSKI, 1962, p. 203, n° 121, linhas 2-4. Por fim,
Doran menciona o fato de que, quando Adriano afirma que ninguém disputard a respeito dos cidadaos de Narkya
terem uma polis e os direitos da mesma, indica como argumento o fato de que se podem ver que estes possuem
“um conselho, magistrados, sacerdotes, tribos gregas”, de modo que culto ¢ conselho formam um par (DORAN,
2011, p. 428). Cf. JONES, 2006, p. 151-162.

639 Segundo a tradi¢do judaica, as leis judaicas foram entregues por Moisés ao povo enquanto este estava no
deserto. Também os cinco primeiros livros da Tanakh, chamados em conjunto de Tord (Lei), teriam sido escritos
por Moisés. Mesmo assim, porém, as leis teriam tido uma origem divina, sendo concedidas pelo préprio Deus a
Moisés, a fim de que as entregasse e ensinasse ao povo. Deste modo, pode-se perceber, p.e. uma indicacdo da
autoria divina dos Dez Mandamentos, obra do préprio Deus (Ex 34.1; Dt 4.13; 5.22; 10.4), a0 mesmo tempo que
é entregue ao povo por Moisés (cf. Ex 34.27-28).

40 Tucidides, Bell. Pel., 8.76.6: “...abolindo as leis de seus ancestrais...” (inglés: the laws of their fathers, cf.
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exemplo, durante a Guerra do Peloponeso o partido democratico teria utilizado das mdtpiot
vopot em seu discurso politico em Samos, ndo somente afirmando que seus opositores
fizeram mal em abolir as leis ancestrais, mas também indicando que tentariam preservar tais
leis e forcar os oligarcas a fazerem o mesmo. A proibicdo das leis ancestrais, portanto, tal qual
¢ a apresentacdo de 2 Macabeus da “perseguicao” de Antioco, era algo extremamente
malvisto no ambiente politico do mundo helenistico®*!.

As matprot vopotr também eram, segundo Elias Bickerman (2007, p. 340 [I]), “o
primeiro favor concedido por um rei helenistico a uma cidade conquistada”. Afinal, sendo
conquistada, ndo mais possuia o direito de existir a partir de suas leis e instituicdes, apenas as
retomando através de um ato promulgado pelo seu novo mestre (BICKERMAN, 2007, p. 340
[11)%#2. No caso judaico, Antioco III havia concedido o direito de que os judeus continuariam
com suas leis ancestrais (todg motpiovg vopovg)®*. Mais tarde, porém, Jodo Hircano chega a
Antioco VII, apos a rendi¢do de Jerusalém, que “restaure aos judeus sua constitui¢do
ancestral”%*,

Também a restitui¢do das mdtplot vopol eram particularmente importantes. Como
bem indicado por Polibio, védrias cidades que haviam sido destituidas de suas leis ancestrais
ap6s serem compelidas a entrarem na Liga Et6lia®® tiveram sua forma de governo ancestral
(ta. maTpro. Toltevpato) restituida e puderam novamente praticar suas leis e constituicao

ancestrais (moAtsiong kol vopolg ypouévou toig matpiog)*®. Outro exemplo importante é

THUCYDIDES, 1958, p. 325). Texto grego: “...1o0¢ Tatpiovg VOLOVS KATOADGOVTAG...” .

%41 Como se verd adiante (logo abaixo e na se¢do 3.2.1), a afirmagdo de Arnaldo Momigliano (1975, p. 100)
sobre a “persegui¢do” de Antioco na afirmagdo de que “tal interferéncia direta nos cultos ancestrais de uma
na¢do nao havia sido ouvida no mundo de fala grega de tempos imemoriais” é um tanto exagerada, uma vez que
ndo somente a Liga Etdlia obrigou cidades a mudarem suas leis e revogarem leis ancestrais e Cleomenes alterou
as leis espartanas, mas também Filopoemen revogou as leis ancestrais de Licurgo em Esparta, impondo as leis
dos aqueus (cf. 3.2.1).

42 Quando Filipe V da Macedonia conquista a ilha de Nisyros, p.e., concede aos seus habitantes que continuem a
praticar suas leis, como atestado pelos proprios habitantes: “o rei reestabeleceu entre nds o uso das leis ancestrais
que estdo atualmente em voga” (6édwkev PoaciAf apiv 1oilg matplolg kal Vmapyovostv ypiicOat). Cf.
BICKERMAN, 2007, p. 341; HIMMELFARB, 1998, p. 28. Poderia ser, porém, que a cidade tivesse de solicitar
esta concessio ao rei, como uma cidade nio nomeada da Asia Menor, que quando conquistada pediu ao rei que
lhe restaurasse as suas proprias leis e ao seu governo tradicional. Cf. BICKERMAN, 2007, p. 340. Em outros
casos, porém, as leis ancestrais eram revogadas, até o poder mudar de maos, € 0 novo soberano as restaurar,
como € o caso da cidade de Apolonia de Rhyndacos, que perdeu sua politica ancestral quando estava sob
Antioco III e somente a restaurou quando sob Eumenes II, que atendeu ao pedido de Korragos, governador do
Helesponto, concedendo a cidade “as leis e constitui¢do ancestrais” (te v[6]povg koi v ndtplov moreiov). Cf.
DORAN, 2011, p. 428.

43 Josefo, AJ, 12.142. Cf. BICKERMAN, 2007, p. 315ss [I].

644 Josefo, AJ, 13.245. Grego: “...aEdV TV TGTPLov 00Toic ToAtteiay dmododvat...”.

85 A Liga Etdlia foi uma confederagio de cidades gregas centrada na Etélia, regidio no centro da Grécia, se
estabelecendo em oposicao a Liga Aqueia, centrada na Acaia, ao norte do Peloponeso. Inicialmente se aliou aos
romanos, mas depois guerreou contra estes na Guerra Etélia (191-189 a.C.), tornando-se vassala dos romanos.

646 Polibio, Histor., 4.25.7. Texto grego completo: mapamincing 8¢ kai Todg VIO THV KAPOY HVOYKAGHEVOUG
aKovoing petéyewv Tig AltoA®dv ocvumolteiog, Otl TAvTag TOOTOLG GTOKUTOOTNOCOVGY €15 TU TaTPIL
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Esparta: apesar de Cleomenes ter alterado a constituicdo de Esparta apds conquista-la,
Antigono veio depois a reestabelecer sua politica ancestral®’. Também os romanos foram
exaltados por restaurarem a constitui¢io ancestral (1o métprov moAitevpa) de Foceia®®, que
provavelmente havia perdido a prética de suas leis ancestrais apés ser tomada por Seleuco,
filho de Antioco III (DORAN, 2011, p. 427). A restauracao das mdtpiot vouoti, portanto, era
uma pratica ndo somente bem vista politicamente, mas também um meio de exaltar uma
atitude ou personagem politico, até porque a restauracdo de leis implicava em melhora
politica, tanto entre os gregos como posteriormente entre os romanos. Assim, quando Otavio
restaurou uma aparéncia de legalidade em 28 a.C., a apresentou como uma restauracao da
Reptiblica e das antigas leis®*, de modo que sua atitude foi comemorada com uma moeda de
ouro® (Figura 16) trazendo a inscricdo “restaurou a leges e iura®' do povo romano”
(KANTOR, 2012, p. 68), a fim de legitimar a nova situagdo romana, que estava se iniciando,
com a constituicdo do Império (27 a.C.) como restauracio da Reptiblica®2. Segundo o préprio
Augusto, as suas trés recusas (em 19, 18 e 11 a.C.) ao desejo do Senado e do povo de que se
tornasse unico e plenamente empoderado guardido da lei e da ordem (curator legum et morum
summa potestate solus), se deram por seu cuidado em ndo aceitar nenhum cargo que fosse

“inconsistente com o costume de nossos ancestrais” (contra morem maiorum)®.

TOMTEONOTO, YOPOV EXOVIOG Kol TOAES TOG OOTAV, GPPOLPNTOVS, APOPOLOYNTOVS, EAhgvBEépovs dvtac,
moMTeiong Kol vopois ypopévoug toig natpiowg. Cf. POLYBIUS, 1979, p. .364

%7 Polibio, Histor., 2.47.3; 2.70.1.

48 Polibio, Histor., 21.6; 21.45.7; Tito Livio, Urb., 37.11.15.

89 Otavio Augusto apresentou o novo estado politico como res publica restituta ou conservata, 0 que nio
significou a preservacdo da Republica, como sistema politico, mas antes a restituicdo das leis tradicionais,
suspensas durante o triunvirato e restaurando uma imagem de normalidade constitucional. Como lembra T4cito
(Ann., 3.28.2), “em seu sexto consulado, César Augusto, se sentindo seguro em seu poder, anulou os decretos de
seu triunvirato e nos deu uma constitui¢do que pode nos servir em paz sob uma monarquia” (sexto demum
consulatu Caesar Augustus, potentiae securus, quae triumviratu iusserat abolevit deditque iura quis pace et
principe uteremur). Esta restitui¢do se deu em um processo, tanto revivendo a funcio colegial do consulado (Dio
Cassio, Hist. Rom., 53.1.1) como concedendo ao Senado seu poder sobre as provincias, de modo a estabelecer
uma restitutio rei publicae. Cf. HURLET; VERVAET, 2010, p. 335.

50 Apesar do questionamento de R. Martini (1992, 1996) a respeito da veracidade desta moeda, a maioria dos
numismatas se colocou a favor da legitimidade da mesma (BIANCHI, 2007, p. 8, nota 11), especialmente em
decorréncia da descoberta de outro exemplar da mesma cunhagem (Blackburn Museum, Lancashire, RNUM-
063004). Cf. ABDY; HARLING, 2005. Sobre a moeda e sua importancia histérica, cf. MANTOV ANI, 2008;
RICH; WILLIAMS, 1999.

91O termo iura é o plural de ius, termo latino referente 2 lei, tanto em relacfio as leis do povo romano (iura
populi romani) quanto em relacdo a lei em geral, como o uso do ablativo (iure) indica, designando o que estd em
conformidade com a lei. Cf. BERGER, 1953, p. 525 [verbete Tus (Iura)]. O termo leges € o plural de lex, palavra
latina para leis, especialmente em relagdo a conjuntos de leis ou leis especificas. O bindmio iura-leges indica,
portanto, uma relag@o tanto com os textos legais (leges) quanto com a doutrina legislativa (iura), e se constitui,
aqui, em um “elemento fortemente representativo”, como indicou Paola Bianchi (2007, p. 9, nota 11).

652 Apesar da propaganda de restaurac@o, a transformac@o sob Augusto foi muito mais para uma nova Roma do
que a volta aos modos antigos, cf. RICHARDSON, 2012, p. 85. Sobre a alegag@o de restauracido da Reptiblica e
o estabelecimento do Império, cf. esp. RICHARDSON, 2012.

653 Otavio Augusto, Res Gest., 6. Cf. EDER, 2005, p. 14.
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Figura 16 — Moeda de ouro de Otavio.%>*
Anverso: Rosto de Otdvio Augusto virado a direita. Inscricdo: IMP[ERATOR] CAESAR DIVI F[ILIUS]
COI[N]S[UL] VI. Reverso: Otavio sentado em uma sella curulis virado a esquerda, segurando um pergaminho na
mao direita e com uma caixa de pergaminhos aos seus pés, a esquerda. Inscricio: LEGES ET IVRA P[OPVLO]
R[OMANO]%> RESTITVIT. Moeda de 28 a.C., cunhada na regido da atual Turquia. 18 mm. de didmetro e
7.95g.

Da mesma forma, 2 Macabeus parece apresentar Judas Macabeu como o restaurador
das leis ancestrais dos judeus (1), ndo somente legitimando a Revolta dos Macabeus como
também estabelecendo uma propaganda do préprio judaismo aos moldes gregos®°. Esta
propaganda, porém, ndo se d4 somente em relacdo as leis, mas também no uso da

657 ' Assim, 2 Macabeus ndo fala somente

ancestralidade como elemento discursivo importante
das “leis ancestrais” (7, 11 e 16), mas também dos “festivais ancestrais” (matp®ovg £optag, 2
Mac 6.6), dos “caminhos ancestrais” (petabépevov amd t@v matpiov, 2 Mac 7.24), das
“honras ancestrais” (motp®ovg Tag, 2 Mac 4.15), e até mesmo do “idioma ancestral” (1)

natpio eovii)®?®, utilizado na resposta dos madrtires a Antioco (2 Mac 7.8, 27), na luta do

654 Fonte: The British Museum, n° 1995,0401.1.

955 Nido estd claro se a abreviatura P R na inscri¢do (reverso) se refere a POPULO ROMANO ou POPULI
ROMANI, cf. BIANCHI, 2007, p. 9, nota 11. POPULO ROMANO: Richard Abdy e Nicholas Harling (2005).
POPULI ROMANI: Dario Mantovani (2008).

636 Como bem lembra Martha Himmelfarb (1998, p. 28), “ndo ha termo na Biblia Hebraica comparavel” a
ndtprog. Este termo, de amplo uso na literatura grega (cf. LSJ, p. 1348), aparece somente em uma passagem
corrompida de Isaias (8.21) na LXX. Ha também somente dois casos de sua variag@o, mtatp®oc, na LXX, estando
em Provérbios (27.10) e numa passagem corrompida de 2 Esdras (7.5). Trata-se, portanto, de um termo préprio
do vocabuldrio grego e mesmo da propaganda politica grega.

957 A relagio do Tovdoicpdg com a ancestralidade serd um fundamento importante do mesmo, como se pode
perceber na posterior declaracdo de Paulo na sua carta aos Galatas (1.14), quando afirma que avangou no
‘Tovdaiopdc muito mais que muitos de seus contemporaneos pelo zelo com que cuidava das tradigdes
(ropaddcewv) de seus ancestrais (matpikdv). Cf. Tabela 14 (No. 5).

658 Evidentemente, o “idioma ancestral” é o hebraico. Denominando o hebraico como motpiom ewvij, o autor de 2
Macabeus destaca no relato algumas situacdes na qual o idioma utilizado foi o hebraico, e ndo o grego. No
capitulo 7, o hebraico funciona como meio de “contestacao e resisténcia”, como indicou Martha Himmelfarb
(1998, p. 37). Afinal, quando confrontados com o tirano de fala grega, os martires o desafiam com o uso da
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Macabeu (2 Mac 12.37) e mesmo no triunfo judaico sobre Nicanor (15.29)%. Deste modo,
ndo somente o Tovdaiocudg é apresentado como uma defesa das tradi¢cdes ancestrais, mas
também o préprio EAANVicpHOg aparece consequentemente como uma “inovacdo perigosa”
(HIMMELFARB, 1998, p. 27)%°, pois leva os judeus a abandonarem as “glérias ancestrais”
(matpdovug Tiudc) em virtude das “glorias helénicas” (EAAnvikag S6&ag, 2 Mac 4.15)%1,

A lei (vopog) em 2 Macabeus, portanto, apesar de seu cardter religioso — evidente
pela relagdo da mesma com Deus, tendo origem divina, e mesmo sendo o simbolo da religido
judaica —, é também a designacdo do préprio Tovdaicpdg como uma realidade politica, como
o uso das leis ancestrais (mdtptot vopor) deixa claro. E justamente por isso que a resisténcia
politica empreendida pelos macabeus pode ser considerada uma luta em nome da prépria Lei
judaica, ou seja, em nome das suas leis, de sua religido, de seus direitos politicos € mesmo,
evidentemente, do modo de vida judaico662. A Revolta dos Macabeus, portanto, nao foi
somente uma luta com inten¢do juridica e cultural, mas também politica: ndo foi somente
pelas leis, mas “pela lei e pela patria” (2 Mac 8.21 [17]). Também ndo foi somente cultural e
politica, mas também religiosa: se deu em defesa “da Lei, da patria e do Templo sagrado” (2
Mac 13.10 [22]). A luta, portanto, foi uma luta na qual seus integrantes se empenharam para
“recuperarem o Templo, (...) libertarem a cidade e (...) restabelecerem as leis” (2 Mac 2.22
[1]), de modo que nenhuma esfera pode ser ignorada: afinal, a Revolta foi “pelas leis, pelo

Templo, pela cidade, pela patria e por seus direitos de cidaddos” (2 Mac 13.14 [23]).

lingua hebraica: a “lingua ancestral [totpim @ovil]” € percebida por Antioco como uma voz (pwvi)) de censura
(2 Mac 7.24). De fato, a mae aproveita o hebraico para enganar o tirano (2 Mac 7.27), incentivando seu filho a se
dispor ao martirio, ou seja, a agir exatamente do modo contrdrio ao que o rei desejava e lhe pedira
(HIMMELFARB, 1998, p. 38). Nos capitulos 12 e 15, porém, o hebraico aparece ndo tanto como contestacao,
mas como “lealdade a causa do judaismo” (HIMMELFARB, 1998, p. 38), sendo utilizado no grito de guerra de
Judas (2 Mac 12.37) e no louvor a Deus apds a vitéria sobre Nicanor (2 Mac 15.29).

659 Como bem lembra Pierre J. Jordaan (2013), o fato da lingua de Nicanor ter sido cortada (2 Mac 15.33) ndo é
um fato esporadico, mas se constitui no resultado de um combate de maos e linguas entre Nicanor e os judeus:
enquanto o primeiro usou sua cabeca, lingua e mdo de modo negativo, os judeus usam seus membros de modo
positivo (JORDAAN, 2013, p. 69), tendo como resultado final que Nicanor tivesse sua mdo, cabeca e lingua
cortados. Cf. 2 Mac 15.30ss. Apesar de Joordan enfatizar o combate do 6rgao “lingua” (yYA®dooa), cabe se atentar
para certo combate de idiomas, ou seja, da “lingua” (povi)) falada, entre o grego, de Nicanor, e o hebraico, dos
judeus. Cf. 2 Mac 15.29.

0 De fato, a prépria afirmacdo das leis ancestrais indica a periculosidade da inovacdo, uma vez que o apelo as
tradi¢cdes ancestrais ndo indica estabilidade das mesmas, mas justamente o contrdrio: como destacou Brent
Nongbri (2005, p. 108) os apelos “podem, e de fato muitas vezes apontam para a fluidez das tradigdes”, uma vez
que servem como meio de adquirir poder e legitimar autoridades. Assim, durante uma crise politica em Atenas,
diferentes grupos tentaram implementar suas propostas politicas indicando-as como um retorno as leis ancestrais.
Cf. NONGBRI, 2005, p. 108. Quando o grupo dos “Trinta” sobe ao poder, pretende administrar a constitui¢do
ancestral e chega a se colocar como restaurando a constitui¢do, quando na verdade foram bastante inovadores.
Cf. Aristoteles, Ath., 35.2.

1 Cf. 2.2.2.

662 Discordamos de Steve Mason na afirmagio deste autor de que Tovdaicpdg ndo ¢ um “sistema de vida” (modo
de vida?), mas antes uma resposta ao EAAnviopnog (MASON, 2007, p. 467): afinal, sendo o ‘EAAnvicpog um
“modo de vida” (cf. 2.2), € natural que o termo Tovdaiocpndg, surgindo em relagdo a este como uma contra
resposta, designe algo semelhante e, de certo modo, contrario.
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Com o estudo a respeito da cidade, das leis e mesmo do slogan das “leis ancestrais”,
se pode perceber que, para 2 Macabeus, “Jerusalém ¢ uma polis, os judeus sao cidadaos, ¢ o
seu modo de vida ¢ uma politeia”, como lembra Martha Himmelfarb (1998, p. 30). Mesmo o
uso dos termos vopog e vopot “reflete esta compreensao politica do modo de vida judaico”
(HIMMELFARB, 1998, p. 30), indicando o aspecto politico do Tovdaicp6c®®*. Também o uso
do slogan das “leis ancestrais”, que se da “de acordo com a concep¢ao grega da nacao
concebida como uma entidade moral” (RENAUD, 1961, p. 60), corrobora no sentido de uma
percepcao politica do Tovdaiondc, apresentando-o aos moldes do pensamento politico grego,

mesmo que seja construido em oposi¢ao ao ‘EAANVIGUOG.

3.2 MAIS QUE UMA RELIGIAO

Se por um lado Tovdaiopdg pode ser entendido a partir da perspectiva politica ou
mesmo da perspectiva religiosa — influenciando inclusive na redefinicdo de ‘EAAnviopog, que
passou a ter, com o tempo, certa interpretacdo neste sentido, como sindénimo de

664 _ por outro lado também pode ser compreendido a partir de uma perspectiva

“paganismo
cultural, especialmente quando sofre influéncia da significacdo de EAAnviopog como uma
adaptac@o a cultura grega. Deste modo, relacionando-se com ‘EAAnvicpdc em situacio de
oposicdo, se constitui como a defesa da cultura judaica frente 2 imposi¢do da cultura grega®.
E entendido, portanto, como o combate contra a transformacdo de uma cultura aos moldes

gregos, seja pela afirmacdo de sua prépria cultura ou ainda pela resisténcia armada. Em

ambos os casos, a fim de se afastar dos gregos tendo em vista a constitui¢ao de uma oposicao,

663 Como bem apontou Daniel Boyarin (2007, p. 68), o termo Tovdoicudg parece ser, como proposto por
Jonathan Goldstein (1983, p. 230), uma indicagdo do “permanecer leal aos caminhos dos judeus e a causa
politica de Jerusalém” (BOYARIN, 2007, p. 68), de modo que a traducdo de Goldstein do termo por “religido
judaica” (GOLDSTEIN, 1983, p. 300) se torna uma contradi¢ao. Cf. BOYARIN, 2007, p. 68, nota 14. Nao sera
a toa, portanto, a proposta de traducdo de Shaye J. D. Cohen por “Jewishness” (inglés) ao invés de “Judaism”
(inglés), uma vez que a religido ndo € o foco do termo. Cf. COHEN, 1996, p. 219. Cf. também COHEN, 1999.

664 Cf. p.e.: Juliano, Ep., 84a; Cod.Just., 1.11.9.1. Werner Jaeger lembra que este sentido do termo como
designagdo do “paganismo” foi “muito utilizado pelos Padres da Igreja gregos na sua polémica” (JAEGER,
2002, p. 17, nota 6). Segundo Michael Tierney, “helenismo” e mesmo o nome “helénico”, “que primeiramente
denotou meramente uma unidade linguistica e depois cultural, veio a ter o significado de reacdo religiosa”
(TIERNEY, 1931, p. 583), especialmente com o Imperador Juliano, chamado de “Apodstata”. Nao se deve,
porém, ignorar que o termo permanece, mesmo em seu uso por Juliano, como uma referéncia — mesmo que
indireta — a cultura grega, da qual o “paganismo” ¢ uma parte, mesmo que uma parte um tanto quanto enfatizada
pelo contexto de disputa com o Cristianismo. Cf. RUPRECHT, 2002, p. 59-76. Sobre o helenismo em Juliano,
cf. também HIDALGO DE LA VEGA, 1997.

665 Jonathan Goldstein (1983, p. 230), seguindo esta mesma 16gica, chegou a afirmar que ‘EAAnviopdg também
poderia ser compreendido como a defesa da cultura helénica, estando em oposi¢do a Mndwopodg, de modo que
significaria permanecer leal a causa e aos costumes gregos. Acontece, porém, que este sentido “implicado” a
partir da oposicdo com Mndiopog, ndo aparece em nenhum caso do uso do termo entre os casos ja encontrados.
Trata-se, portanto, somente de uma teoria, que nio serve como evidéncia na andlise do termo Tovdaicpog.
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2 Macabeus acaba aproximando os judeus de outros povos aos quais a cultura grega teria sido
imposta de forma semelhante (espartanos), ou que possuem diferengas fundamentais com a
cultura helenistica (romanos). Fica claro, portanto, que assim como o estudo do contexto,
também o estudo sobre o Tovdoicudg “ndo pode ser limitado a questdes ‘religiosas’®%®, mas
também deve incluir questdes politicas e sociais” (HENGEL, 1974, p. 2 [I]). Se na ultima
parte (3.1) foi apresentado o aspecto politico do Tovdaioudg, nesta préxima parte (3.2) se
apresentard o aspecto cultural do mesmo, que € aberto pelo préoprio livro de 2 Macabeus na
apresentacao ndao somente de um vinculo entre judeus e espartanos, mas também de supostas
relacdes entre judeus e romanos.

Para se relacionar os judeus a outros povos (espartanos € romanos), porém, &
necessario que haja uma unidade conceitual para o que se define por “judeu”, o que ndo € algo
Obvio, mas antes uma constru¢cdo historica. Até o século III a.C., o termo hebraico 737
(yhiidi), “judeu”, designava somente quem fosse natural da Judeia, ou seja, do Reino do Sul,
ou ainda quem fosse natural da provincia persa de Yehud, sentido que o termo®®’ ganhou a
partir do retorno do exilio (séc. VI a.C.)%8. Sendo assim, denominar um israelita do Reino do
Norte, que tenha vivido séculos antes deste periodo, como um “judeu”, ¢ “fundamentalmente
anacronico e geograficamente incorreto”, como lembra Marc Brettler (1999, p. 430), mesmo
que cultivasse uma cultura muito semelhante aquela dos habitantes da Judeia. No periodo
helenistico®®, porém, o termo grego Tovdaiog (plural: Tovdoiotr), “judeu”, comega a ser nio

tanto uma designacdo geografica, mas também uma designacdo étnica e cultural, semelhante

666 Segundo Daniel Boyarin (2007), o termo ‘lovdaicpdg somente aparece sendo utilizado como designagdo de
uma “religido” (um conceito moderno, alids), a partir do aparecimento do Cristianismo. Cf. BOYARIN, 2007, p.
71. De fato, diversos autores apontam o século IV d.C. como o contexto de constituicdo do Cristianismo e
Judaismo como religides. Cf. NEUSNER, 1985, p. 77; RUETHER, 1972; STEMBERGER, 1999, p. 1. Isto nao
impede, porém, que aquilo pelo qual se compreendeu anteriormente como Tovdaicpdg seja um “complexo
cultural” com “elementos religiosos importantes” (BOYARIN, 2007, p. 71), inclusive no caso de seu uso em 2
Macabeus. Do mesmo modo também, quando ‘Tovdaicpdc passa a significar uma religido, se estabelece
possuindo “importantes elementos nacionais, étnicos e culturais” (BOYARIN, 2007, p. 71), anteriormente
atrelados ao termo, como fica evidente neste trabalho.

%7 A designaciio de pessoas provenientes da provincia persa de Yehud aparece nas fontes nio somente pelo
hebraico 717, mas também pelo seu plural (2°77°), e mesmo pelo aramaico correspondente (X°777). Cf.
BRETTLER, 1999, p. 430.

68 Segundo Daniel Boyarin (2002), as elites judaicas haviam se tornado uma “comunidade confessional” durante
o exilio, de modo que com o retorno do mesmo controlaram o novo Estado criado centrado em Jerusalém e no
Templo, sendo chamados de o7 (cf. Ed 4.23; 5.1, 5; 6.7-8; Ne 3.33-34). Estes se achariam superiores ao
“povo da terra”, de modo que o termo denotaria um grupo religioso.

%9 Segundo Malcolm Lowe (1976), o termo ‘Tovdaiot recebe novo sentido pelos judeus da Didspora, que o
utilizam no lugar de TopanA, “Israel”, o que ¢ atestado pela diferenca de uso entre 1 Macabeus e 2 Macabeus. De
fato, o termo ToponA parece possuir relacdo mais forte com o aspecto religioso, mesmo em seus usos em 2
Macabeus. Cf. 2 Mac 1.25, 26; 9.5; 10.38; 11.6. Segundo Solomon Zeitlin, apesar de tanto os judeus da Judeia
como os da Didspora serem chamados de Tovdaiot (ZEITLIN, 1936), o termo IoponA ganhou proeminéncia a
partir do séc. II d.C., especialmente como reagdo a afirmacao cristd de que os cristdos seriam o “novo Israel”
(ZEITLIN, 1967).
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ao termo EPpaiog (plural: ‘EBpaior), “hebreu”’”, como fica claro na Tabela (16) abaixo.

Nimero Referéncia Forma Comentério
1 Inscricdo no Amphiareion de  Iovdaiog ~ Moschos, um escravo liberto por seu mestre,
Oropos®’! Phrynidas, se auto intitula um “judeu” (Iovdaiog)

no registro que faz de sua alforria, tendo-a feito
por suposta ordem do deus Amphiaros e da deusa
Satide, que teriam lhe falado por sonho.

2 Inscri¢des de Delfos Tovdaiav  Uma primeira inscri¢do, que data entre 170 e 156

[Tovdaiov a.C., relata uma alforria na forma de venda ao deus

Apolo, de “trés escravas mulheres, cujos nomes
eram Antigona, por nascimento uma judia [t0
vévog Tovdaiav], e [de] suas filhas Teodora e
Doroteia, pelo preco de sete minas de prata”®2. A
segunda inscri¢do, de 162 a.C., relata uma alforria
semelhante de “um escravo homem, cujo nome era
Judas [Tovdoioc]®”?, por nascimento um judeu [t
vévog Tovdaiov], pelo preco de quatro minas de
prata”’4,

3 1 Macabeus Diversas  Segundo K. G. Kuhn (1985), 1 Macabeus utiliza o
termo ‘Tovdoiog em situagdes especificas: (a)
quando ndo-judeus estdo falando; (b) por ndo-

70 Este termo, que designava os descendentes de Abrado, o hebreu (cf. 2 Co 11.22; Fp 3.5), era um “termo
arcaizante”, como aponta a BJ (p. 778, nota c), raramente utilizado pela LXX fora do Pentateuco, apesar de
aparecer em 2 Macabeus (7.31; 11.13; 15.37). Cf. Jdt 10.12; 12.11; 14.18. No contexto judaico e cristdo dos
primeiros séculos, o termo ‘Efpaiot passa a designar aqueles que mantiveram em uso as linguas hebraica e
aramaica, em oposi¢do aos “helenistas” (EAAnviotdv), de cultura e lingua grega. Cf. nota 840.

61 O Amphiareion de Oropos (Augiapeiov Qpmmov) era um santuario dedicado ao herdi Amphiaraos, localizado
na cidade portudria de Oropos, na Atica. A inscri¢do aqui analisada foi encontrada no Amphiareion e, apesar de
ndo estar datada, parece ter sido feita no século III a.C., pela forma das letras. Texto completo: “Ph[rynidas] [vai
conceder] a liberdade a Moschos, dependente de nenhum homem. Mas se qualquer coisa acontecer a Phrynidas
[i.e., ele morrer] antes do tempo acabar, que se deixe Moschos livre quando quiser. A boa sorte. Testemunhas:
Athenodoros filho de Mnasikon de Oropos, Biottos filho de Eudikos de Atenas, Charinos filho de Anticharmos
de Atenas, Athenades filho de Epigonos de Oropos, Hippon filho de Esquilo de Oropos. [Feito por] Moschos
filho de Moschion, o judeu que por ordem do deus Amphiaraos e da deusa Saude, tendo tido um sonho no qual
Amphiaraos e Sadde lhe ordenaram que escrevesse isto na pedra e o fizesse proximo do altar”. Cf. LEWIS,
1957, p. 264; Schiirer, p. 65 (III); COHEN, 1999, p. 96-97. Inscricdo original: Mooyov @p[vvidag ...] | Tov Ko
elvar elevbepov pn[devi undlév | mpoonkovrta'edv o t1 AN Ppovidog | mwpotod TOV YPOHVOG dreEérDery,
elevbepog | dmetm Mooyog, ovv av avtdg BovAntot. | Toymt ayadnt. Mdaptupeg AOnvodwpoc | Mvacikdvtog
Qpomnog, Biottog Evdékov | ABnvaiog, Xapivog Avtyydppov Abnvaiog, | ABnvadmg Entyévov Qpodmog, Innwov
Aoyd- | hov Qponioc. Mdéoyog Moacyiovog Iovdaiog | evinviov ddv tpoctd&avtog tov Beov | Aupiapdov Kot
™m¢ Yyelog, kobd ocvvétaée | o Aporapdog kot 1 Yyieta ev otAng ypawavta | avabeivatl mpog tot fopdt. Cf.
LEWIS, 1957, p. 264; C1J 711b.

672 Inscrigdo (parcial): [...] cdpora yovokeio tpia aig oOvopato Aviyéva 1o yévog Tovdaioy koi Téc Ovyatépog
avtdg ®coddpav kol Awpobéav [...]. Cf. CIJ 709; Schiirer, p. 65 (III).

673 “0 nome lovdoiog deve ser = Tovdag” (Schiirer, p. 65 [1I1]). De fato, a palavra Tovdoiog se torna uma
variante do nome Judas. Cf. WILLIAMS, 1997, p. 250. Outro caso Semelhante (CIJ 711) também provém de
Delfos, na referéncia a um Judas (lo[vd]a[io]g), filho de Pindaro (ITvddpov): “Durante o periodo que
Herekleidas foi Arconte, no més de Poitropios, Judas, filho de Pindaro, vendeu, com a aceitacdo de seu filho
Pindaro, um escravo homem para Apolo, chamado Amyntas...”. Inscri¢do: @&pyovrog Hpaxheid[a], un[v]og
Iottpomtiov, dnédoto To[vd]af[io]g ITvddpov, cvvevdokéovtog Tod viod ITvddpov, t@tl [A]TOA[Aw]vi cdua
avdpeiov, ot dvoua [AuJovrag... Cf. WILLIAMS, 1997, p. 258. Possivelmente esta variagdo do nome Judas foi a
causa das variantes do texto de 2 Macabeus 1.10, que ao invés de “Judas” trazem “de Juda” (tradugdo siriaca) e
“dos judeus” (versao aramaica de C. C. Torrey). Cf. nota 85.

74 Inscrigdo: [ap]yovro[¢ Eppevida t00] Kariio [unvog Arerraifov], éxi to[icde] dnédoto KAémv Khgvdapov,
ovvenaveovoog Zevopaveiag thc [paltpog Kievdduov, tdt Atdrrovt ént TTubimt cdupa dvdpeiov ¢ dvoua
‘Tovdaiog, T0 yévog Tovdaiov, Tiudc dpyvpiov pvav tecodpav... Cf. CIJ 710; WILLIAMS, 1997, p. 258. Analise
e texto parcial: Schiirer, p. 65 (III).
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judeus em textos diplomaticos; (c) pelos préprios
judeus em textos diplomadticos; (d) por judeus em
documentos oficiais. O termo Topani é preferido,
porém, tanto para se referir ao povo como quando
em relacdo ao aspecto religioso®”.

4 2 Macabeus Diversas  Segundo a listagem de Gary Morrison®’%, o livro de
2 Macabeus apresenta diversas variagdes do termo
Iovdaiog, ndo somente como referéncia ao povo
judeu (maioria dos casos)®’’, mas também 2 area
geografica da Judeia (11x)%78, e ao Tovdaicuog
(4X)679.

5 Filo de Alexandria Diversas  Este termo, que aparece somente 20 vezes na obra
exegética de Filo®®, somente ¢ utilizado em
relacdo a nagdo dos judeus, nunca aparecendo de
forma simbolica%®!.

6 Flavio Josefo Diversas ~ Como bem indicado por Margaret H. Williams
(1997, p. 252), Josefo “quase invariavelmente” usa
o termo ‘Tovdaiog para designar judeus do pos-
exilio, tanto aqueles da Judeia como aqueles
habitantes da Mesopotidmia e do Mundo
Mediterranico®?. Se destaca por apresentar os
diversos grupos nos quais os judeus se dividiam,
enfatizando o aspecto religioso dos mesmos®®3.

7 Evangelho de Jodo Diversas O particular uso do termo Tovdaiot no Evangelho
de Jodo provocou um intenso debate que resultou
em diversas teorias: segundo Urban C. von Wahlde
(1982; 2000, p. 52-54), o termo se restringe as
autoridades religiosas judaicas; para Daniel
Boyarin (2002), indica um grupo especifico dentro
da religido judaica; Malcolm Lowe (1976) sugere
tanto as autoridades religiosas como o povo
comum; outros autores como Francis J. Moloney
(2002) e Raimo Hakola (2005, p. 231) sugerem,
porém, que se refere aos “judeus” em geral®®*.

8 Dio Cassio® ‘Tovdaior  Segundo Dio Cassio, “eles [i.e. os judeus] também

675 Cf. 1 Mac 2.23; 4.2; 8.20, 23, 25, 27, 29, 31; 10.23, 25, 29, 33, 34, 36; 11.30, 33, 47, 49, 50, 51; 12.3, 6, 21;
13.36, 42; 14.20, 22, 33, 34, 37, 40, 41, 47; 15.1, 2, 17 (2x).

676 Cf. MORRISON, 2004, p. 225-227 (Appendix One).

6772 Mac 1.1 (2x), 7, 10; 3.32; 4.11, 35, 36; 5.23, 25; 6.1, 6, 8; 8.10, 11, 32, 34, 36 (2x); 9.4 (2x), 7, 15, 17, 18,
19; 10.8, 12, 14, 15, 24 (2x), 29; 11.2, 15, 16 (2x), 24, 27 (2x), 31, 34; 12.1, 3, 8, 17, 30, 34, 40; 13.1, 9, 13, 18,
19, 21, 23; 14.5, 6, 12, 14 (2x), 37.

678 2 Mac 1.1 (Iovdaiog); 1.10 (Iovdaiq); 5.11; 8.9; 10.24 (Iovdaiav); 11.5; 13.1; 13.13; 14.12; 14.14 (Iovdoioc);
15.22.

6792 Mac 2.21; 8.1; 14.38 (2x). Cf. Tabela 14.

%80 Filo de Alexandria, Mos., 1.1, 7; 2.17, 25, 41, 193, 216; Dec., 96; Spec., 1.97; 2.163, 166; 3.46; 4.179, 224;
Virt., 65, 168, 206, 212, 226.

881 Cf. BIRNBAUM, 1996, p. 45.

682 Cf. Fldvio Josefo, AJ, 11.169-173. Sobre o uso de Tovdaiog por Flavio Josefo, cf. SCHWARTZ, 2007. Se por
um lado Josefo nao restringe os judeus a Judeia, também nao restringe, em alguns casos, a Judeia a regido sul de
Israel, incluindo a Galileia como parte desta (AJ, 12.421; 13.336-337; 14.120; Bell. Jud., 1.309), apesar de em
outros casos distinguir a Galileia da Judeia (AJ, 13.50, 125; 17.318-319; Bell. Jud., 1.22; 2.95-96, 247; 3.48). Cf.
MILLER, 2010, p. 120.

683 A respeito da apresentacdo de Josefo dos vérios grupos religiosos judaicos, cf. BAUMGARTEN, 2007.

84 O Evangelho de Jo#o utiliza o termo Tovdoiot 71 vezes: Jo 1.19; 2.6, 13, 18, 20; 3.1, 22, 25; 4.9 (2x), 22; 5.1,
10, 15, 16, 18; 6.4, 41, 52; 7.1, 2, 11, 13, 15, 35; 8.22, 31, 48, 52, 57; 9. 18, 22 (2x); 10.19, 24, 31, 33; 11.8, 19,
31, 33, 36, 45, 54, 55; 12.9, 11; 13.33; 18.12, 14, 20, 31, 33, 35, 36, 38, 39; 19.3, 7, 12, 14, 19, 20, 21 (3x), 31,
38, 40, 42; 20.19. Cf. CLARK-SOLES, 2015, p. xi. Para uma breve exposi¢do das principais teorias, cf.
CLARK-SOLES, 2015, p. xi-xiv.

5 Dio Cassio, Hist. Rom., 37.15.2-17.4 = Stern 406 (II). Para a traducio, cf. Stern, p. 350-351 (II); WILLIAMS,
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tém outro nome [além de Palestina] que eles
adquiriam: a terra ¢ chamada Judeia, e as pessoas
se chamam de judeus [Tovdaiot] %%, Sobre esta
designacdo do povo como “judeus”, complementa
ainda: “Eu ndo sei como este titulo veio a lhes ser
dado, mas também se aplica a todo o resto da
humanidade, mesmo de raga estrangeira, que
aderem a seus costumes”®®7,

9 Inscrigdo funerdria de Beth Tovdéa “Aqui jaz Sara, uma judia piedosa”%’
She’arim®88
10 Inscri¢do na Catacumba de Tovdéa “Aqui jaz Ammias, uma judia de Laodiceia, que

690 2691

Monteverde, em Roma viveu por 85 anos. Paz [em hebraico]

Tabela 16 — O desenvolvimento de lovdaiog no periodo helenistico®?

No primeiro caso (1) é evidente que o termo Tovdaiog ndo possui um sentido

693

religioso, mas antes indica uma origem étnica~, como fica claro pelo fato de que Moschos

venera deuses gregos e ndo segue a religidio do Deus de Israel®*. Também no segundo e

terceiro casos (2), a expressdo “judia/judeu por nascimento” (10 yévoc Tovdaiav/Tovdoiov)®

1997, p. 252-253; DIO CASSIO, 1914, p. 127.

86 Dio Cassio, Hist. Rom., 37.16.5. Texto grego: tadto pév to1e &v 1§ [lohaiotivy éyévero: obtm yap O coumay
£0vog, doov ano tig Dowvikng péypt tiig Alyvmrov mapd v Bdhacoav v 6o TopnKel, Ard TOAMOD KEKANTOL.
&yovaot 8¢ kal Etepov Gvopa Eniktnrov: §j te yap ydpa Tovdaio kai avtoi Tovdaior dvouddoTal.

%7 Dio Cassio, Hist. Rom., 37.17.1. Texto grego: 1 &¢ émixAnoig abtn keivoig pév odk old’ &0ev fipEato
vevéaBat, Pépet ¢ Kal ml Tovg GAAOVG AvOpdTOLE doot TO VOO 0DTAY, Kainep aAAogdvelg dvieg, (nlolot. kol
gott Kol mopa 10ig Popaiolg 10 yévog todto, KoAovGOEV pEV mOAAGKLG, avénbev 8¢ énl mAgiotov, Bote Kol £G
TappNoiay Th¢ VOUicemg EKVIKToaL..

88 BS 11 158. Inscrigdo datada por volta do séc. 11T d.C.

%89 Inscrigdo original: ®de kite Tapo. Tovdéa dotia.

80 C1J 296 = JIWE II 183. Inscri¢io datada entre o séc. Il e IV d.C., decorada com uma menor4.

1 Placa de mdrmore branco, borda inferior quebrada no canto esquerdo, 26x36cm, com inscrigdo:
ENOGAKITEAMMI | AZXIOYAEAAIIO | AAAIKIAXHTIY | EZHEZENETH | 0% IIE w. Barras sobre os niimeros
(ITE = 85). Menora ao lado direito/embaixo da inscri¢do. Letras com 2-2.5cm e menord com 9.2x7.0cm.
Interpretagdo da inscricdo (grego e hebraico): &vOa kite Appudg Tovdéa and Aadikiag fitic Elnoey £tn né oW,
Fonte: CIJ 296 = JIWE II 183. Atualmente na Galleria Congiunzione, Musei Capitolini, Roma, No. 6830.
Langada no Museo Vaticano, lapidario hebraico ex-Lateranense, No. 30879.

%92 Tabela de nossa autoria. Para uma tabela mais completa, com 43 casos, cf. WILLIAMS, 1997, p. 258-261
(Appendix 1).

93 Apesar do termo lovdaiog aparentemente ser equivalente as outras designagdes de origem geografica como
Qpomog (“de Oropos”) e Abnvaiog (“de Atenas”) na inscrigdo (ver nota acima), podendo ser traduzido como
“da Judeia”, também parece ter um sentido mais profundo pelo contexto do termo utilizado. Como bem indicado
por Shaye J. D. Cohen (1999, p. 97-98), é bem provavel que neste caso ndo se trata de uma designagcdo
puramente geografica, mas também étnica, uma vez que o uso de Iovdaiog como “habitante da Judeia” ndo é
atestado na fonte e € improvavel no periodo helenistico. Deste modo, Cohen (1999, p. 98) pode afirmar que
“certamente, portanto, ele era judeu [inglés: “Judaean” (etnia), ndo “Jewish” (religido)] tanto geograficamente
quanto etnicamente”. Outro indicio que favorece a posi¢do de Cohen ¢ que tanto o nome do escravo liberto
(Moschos), quanto de seu pai (Moschion), sdo nomes gregos bastante comuns (que significam “bezerro”), o que
sugere que Moschos pode ter nascido fora da Judeia, até mesmo na Grécia.

94 Por conta desta aparente ambiguidade, D. M. Lewis (1957) o denominou como “o primeiro judeu grego”
(inglés: the first Greek Jew).

095 A expressdo Tovdaiog 10 yévog € suas variantes aparecem também em Flavio Josefo. Cf. Josefo, Bell. Jud.,
2.101; 2.119; 2.308; AJ, 11.207; 17.141; 17.324; 18.103; 18.196; 20.173; Vit., 16; 382; 427; Ap., 1.178-179.
Como bem destacado por Shaye J. D. Cohen (1994, p. 25), os tradutores da LOEB traduzem yévoc por diversos
termos, como “birth” (Bell. Jud., 2.101 = JOSEPHUS, 1956, p. 361), “race” (AJ, 11.207 = JOSEPHUS, 1958, p.
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claramente ndo tem nada a ver com religido (COHEN, 1999, p. 98), mas antes identifica a
procedéncia geogréfica e étnica dos escravos vendidos a Apolo. No caso de Ammias (10),
uma “judia de Laodiceia” (Tovdéa amd Aaduciog), fica claro que o termo “judia” (Tovdéa) nao
pode ser um indicador geogrifico, uma vez que ndao hd nenhum registro de uma cidade
denominada Laodiceia na Judeia (WILLIAMS, 1997, p. 251). Como bem lembra Margaret H.
Williams (1997, p. 251), todas as inscri¢des apds o séc. II d.C. ndo parecem indicar uma
origem geografica, uma vez que a partir de 135 a regido da antiga Judeia se tornou parte da
provincia romana denominada Syria Palaestina®®®. No caso de Dio Cassio (8), fica evidente se
tratar antes de uma realidade religiosa e cultural, relativa aos costumes, do que geografica e
étnica, de modo que mesmo pessoas de outras ragas podem ser chamadas de “judeus”

(lovdaiot). E justamente neste sentido religioso/cultural que se pode afirmar que alguém é

25697 698

uma “boa judia ou uma “judia piedosa” (9), ou ainda indicar um prosélito®® como

95699

“judeu”®?, assim como explicar o sentido que o termo possui no Evangelho de Jodo (7)"%.

A transformacao de significado do termo Tovdaiog, porém, ndo implica em reducéo,

1

podendo ter se constituido em um processo de ampliacdo’!: se no comeco do periodo

helenistico o termo ‘Tovdaiog tem sentido geografico e étnico, sua alteracdo para um sentido

415), “origin” (Vit., 16 = JOSEPHUS, 1926, p. 9) e “extraction” (Vit., 427 = JOSEPHUS, 1926, p. 157). Sobre
esta expressdo em Josefo, cf. COHEN, 1994.

09 Cf. SMALLWOOD, 1976, p. 463. Esta medida foi o resultado da Revolta de Bar Kokhba, derrotada em 135
d.C. e, mesmo com a posterior divisdo em trés outras provincias (a Syria Coele, ao norte, e as provincias de
Phoenice e Syria Palaestina, ao sul), a regido da Judeia permaneceu sob esta nomenclatura.

97 A expressdo “boa judia” aparece em uma inscrigdo latina: “Marcia, uma boa judia. Seu sono entre os bons”.
Texto original (latim): Marcia bona Iudea. dormi<tio> tua {ua} i(n) bonis (CIJ 250). Inscri¢do decorada com
uma menord e outros objetos rituais (aparentemente um apagador de velas e uma anfora) datada entre o séc. Ill e
IV d.C. Cf. WILLIAMS, 1997, p. 258 (No. 7).

9% Apesar do termo grego mpocfiiutog indicar inicialmente (na LXX) os estrangeiros, tal como seu sentido para
os gregos (LSJ, p. 1513), passa a se referir a “um convertido ao judaismo”, tornando-se inclusive o sentido mais
recorrente nas inscri¢gdes a partir do primeiro século. Cf. BIRD, 2010, p. 40. Para o sentido de “estrangeiro”, cf.
p.e. Ex 12.49. Para o sentido de “convertido ao judaismo”, cf. p.e. Mt 23.15; At 2.10.

%9 Uma inscri¢@o funerdria encontrada em Roma e que data entre o séc. Il e IV d.C. se refere ao falecido como
tendo sido um “judeu prosélito” (ludeus proselitus): “Cresce(n)s Sinicerius, um judeu prosélito, que viveu por 35
anos, caiu no sono [i.e., morreu]. Sua mae fez por seu doce filho o que ele deveria ter feito por mim. 8 dias antes
das calendas de Janeiro”. Inscrigdo original (latim): Cresce(n)s Sinicerius Iudeus proselitus vixit ann(is) XXXV
dormitione(m) accepit. mat(er) dul(cissimo) f{i)l<io> suo fec(it) qu(o)d ips(e) mihi deb(uit) facere. VIII
K(a)l(endas) Ian(uarias) (CIJ 68). Cf. WILLIAMS, 1997, p. 258 (No. 3).

700 Como bem indicou Cornelius Bennema (2009, p. 262), o uso do termo ‘Tovdoiog no Evangelho de Jodo, assim
como os estudos sobre o mesmo, indicam que o termo “adquiriu em algum momento durante o periodo do
Segundo Templo (mas bem antes do primeiro século AD [d.C.]) um significado religioso, referindo-se aos que
aderem a religido judaica (vivendo ou ndo na Judeia)”. Esta aquisi¢do de sentido religioso ndo implica, porém,
em perda do sentido étnico originario, até porque a ideia de “religido”, na Antiguidade, se dava especialmente
inter-relacionada com etnicidade e raga. Cf. BUELL, 2000; 2005, p. 21, 49; MILLER, 2014.

701 Segundo Graham Harvey (2001), “por Tovdaiot Jodo se referiu ndo apenas aos ‘habitantes da Judeia’ mas
também a ‘todos os judeus em toda parte, em todo tempo’”. Segundo Raimo Hakola (2005, p. 231), Jodo teria
escolhido este termo justamente por ser o que cobre o referente mais amplo, ndo dando um sentido especifico ao
termo, mas antes valendo-se do mesmo justamente pela sua amplitude. Contra as outras teorias (cf. Tabela 16,
No. 7).
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religioso pode e deve ter preservado elementos de seu sentido original’®?. Sendo assim, é
evidente que 2 Macabeus, no meio deste processo, pode e de fato apresenta ambos aspectos
mediante o termo Tovdaicudg, que representa tanto uma unidade étnico-geogréifica quanto
uma unidade religiosa e mesmo uma unidade politica, como apresentado anteriormente’®>,
Afinal, como Rodolfo Mondolfo (1957, p. 35) bem afirmou, “o espirito de um povo nao pode
ser dividido em caixas e compartimentos fechados, sem comunicacdo reciproca”.
Considerando-se a evidente diferencga religiosa entre os Tovdaiot e os espartanos € romanos,

politeistas, a relacdo anteriormente mencionada somente poderia ser nos outros aspectos do

‘Tovdaiopdg e mesmo da unidade dos ‘Tovdaiot, ou seja, a nivel étnico e politico.

3.2.1 Judeus e espartanos

Por mais estranho que possa parecer, 2 Macabeus sugere um vinculo étnico entre
judeus e espartanos. Se, por um lado, etnicidade ndo implicava em consanguinidade —
levando-se em conta que se compreendia £0vog dentro do judaismo helenistico como um

conceito com conotacdo mais cultural que racial’*

—, por outro lado a vinculagdo étnica que 2
Macabeus estabelece entre judeus e espartanos inclui a afirmacido de consanguinidade por
meio de uma ancestralidade comum: quando descreve a morte de Jasdo, o autor de 2
Macabeus afirma que “aquele que havia banido a tantos de sua pétria, em terra estrangeira
veio a perecer, tendo-se dirigido aos lacedemonios [i.e., os espartanos] com a esperanga de ai

receber abrigo, em consideracdo a origem comum [Tiv cvyyévelov]” (2 Mac 5.9)’. O termo

utilizado neste texto, cuyyévela, que provém de yévog’®, era o termo préprio para se referir as

702 “Apesar do termo ‘lovdaioc provavelmente reter algo de sua conotagdo étnico-geografica, seu referente foi
estendido a fim de incluir qualquer judeu que fosse leal a ideologia do Templo ou a religido judaica”
(BENNEMA, 2009, p. 245). Deste modo, apesar de A. T. Kraabel (1982) sugerir que Tovdaiog seria um termo
de designagdo de uma origem geografica, deve-se perceber a pluralidade de significados deste termo, que acaba
tendo uma “variedade de conotagdes”, como destacou Ross S. Kraemer (1989, p. 35), contra Kraabel.

703 Cf. 3.1.

74 Como bem indicado por Erich Gruen (2013, p. 17), “os termos normalmente entendidos como tendo
significado étnico carregam miltiplos significados nos escritos judaicos, e apenas raramente designam
caracteristicas raciais”. No caso de &0vog, raramente ¢ utilizado em sentido racial por Josefo, p.e.,
frequentemente aludindo “a costumes, praticas, e modo de vida” (GRUEN, 2013, p. 16), afirmando que o £€0voc
judaico obedece as leis de Moisés (AJ, 4.308), ou ainda que Antioco Epifanio, quando arrependido antes de sua
morte, lamente ter prejudicado o &0vog judaico profanando seu templo e desprezando seu Deus (AJ, 11.3;
12.357).

7052 Mac 5.9 (BJ), grifo nosso. No grego: kai 6 cuyvodg tig motpidog dmofevioag émi EEvng AmdAETO TPOG
Aaxedorpoviovg avoydeic dg dia v cuyyévelay tevgopevog okénne. Cf. MOMIGLIANO, 1975, p. 113.

706 A palavra grega yévog tinha como principal significado “raca” e “parentesco”. No caso da ideia de
consanguinidade, também presente, um texto de Demoéstenes (Cont. Leoc., 44.2) destaca-se por apresentar a
distingdo entre o filho “de sangue” e o filho adotivo. Na Odisséia (15.267) ha outro exemplo: Telémaco afirma
ser de ftaca por “nascimento” (yévog), por ser filho de Odisseu — afinal, é a filiagio a Odisseu que lhe d4 a
conexdo por yévog a Itaca. A palavra yévoc também poderia ser utilizada, em sentido bastante préximo, como
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relacdes de familiaridade entre cidades, algo comum nas relacdes politicas do mundo
helenistico’®”.
Segundo Jan N. Bremmer (2010), no contexto helenistico o termo cvyyévela “era

708>

utilizado no caso de relacdes de sangue ou ancestralidade comum’*®”, enquanto oiketdtg’®

“indicava apenas relagdes proximas” (BREMMER, 2010, p. 53)"!°. No caso de Fldvio Josefo,

711

que opta pelo outro termo’"’, teria feito a escolha como uma op¢ao mais sutil e aceitdvel por

712 Acontece,

tais aferi¢cdes de consanguinidade mitica ja ndo serem tao comuns em seu tempo
porém, que Josefo utiliza o termo cvyyévelo em outro caso: quando fala dos idumeus, lhes
indica como considerados relacionados por parentesco (cvyyevéct) aos judeus’!'>. De fato,
segundo a tradi¢do biblica, os idumeus seriam descendentes de Edom (ou Esat’'%), filho de
Isaque, filho de Abrado. Seriam, portanto, vinculados aos judeus como descendentes de
Abrado. No caso dos espartanos, porém, ndo ha nenhuma referéncia na Biblia Hebraica e,
possivelmente, seja por isso que Josefo evitou afirmar a suposta consanguinidade. Mas, qual
seria, entdo, a origem desta afirmacdo de parentesco entre judeus e espartanos?

Segundo algumas fontes posteriores’!®, haveria uma tradicdo em meio aos judeus na

qual Hércules, que era usualmente apontado como antepassado dos espartanos, teria

desposado uma das filhas de Afranes (ou lafras), um descendente de Abraio’!®. De forma

“cla” ou “familia”, tal como aparece em Herédoto (Hist., 1.125) e Plutarco (Rom., 21). Cf. LSJ, p. 344.

707 QOlivier Curty é o maior nome no estudo da questdo, tendo feito sua tese a este respeito. Cf. CURTY, 1995.
Para uma visdo mais resumida dos mitos de ancestralidade entre as cidades helenisticas, cf. CURTY, 1999. Para
um estudo de Curty a respeito da suposta ancestralidade comum entre espartanos e judeus, cf. CURTY, 1992.
Outros estudos, porém, também sdo importantes para a compreensido do uso de afirmagdes de ancestralidade
comum entre cidades como mecanismo politico do periodo helenistico. Cf. JONES, 1999; PATTERSON, 2010.
708 Iseu de Atenas (séc. IV a.C.), por exemplo, vale-se dos termos yévog e cuyyévelo quando visa indicar os graus
de parentesco, apontando que uma filha certamente é uma parente mais préxima do que um irmdo. Cf. Iseu,
Ciron, 8.33.

79 A palavra grega oikeldtng possuia uma dupla significagdo: poderia ter o sentido de parentesco ou
relacionamento, como aparece em Herddoto (Hist., 6.54) e Tucidides (Bell. Pel., 3.86), ou ainda o sentido de
intimidade e amizade. Cf. Tucidides, Bell. Pel., 4.19; Platdo, Smp., 197d; Andocides, Myst., 1.118; Demdstenes
Cor., 18.35; LSJ, p. 1202.

710 A respeito das diferengas entre cuyyéveia e oikeldtng, cf. WILL, 1995.

"1 Josefo, AJ, 12.226: dvtoydvieg ypogi Tt gbpopev, g &€ £vog elev yévoug Tovdaiot koi Aoxedatpdviot Kou €K
g mPOC APpopov oikeldtTTog. dikaov ovv £6ttv Adedpode Vudc dvrag SruméumecOar mpog MUdc mEpl GV av
BovAncbe..

712 Cf. BREMMER, 2010, p. 53. Lembrando que Fldvio Josefo se refere também ao vinculo de amizade referido
pela cidade de Pérgamo em relacdo a Abrado e seus ancestrais. Cf. Flavio Josefo, Ant. Jud., 14.247-255.

713 Flavio Josefo, Bell. Jud., 4.4.4 (274): “homens que, recusando a confiarem em seus parentes a prote¢io da
cidade materna, os teriam feito drbitros em sua disputa e, enquanto acusando certos individuos de terem matado
outros sem julgamento, teriam condenado a si mesmos com toda a nagdo a desonra”. Texto original: “un
MOTEVOVTEG O TOIG GLYYEVEGL TNV THG UNTPOTOAEMS GLACKTV TOVG ODTOVG SIKOCTAG TOLODVTAL THV S0pOp®V,
KOl KOTnyopodviég TvOvV ®O¢ GmoKTeivelav axkpitovg, avtol kotadikalolev diov tod £Bvovg dtiav”. Cf.
JOSEPHUS, 1961, p. 82-83.

"4 Cf. Gn 36.1.

715 Esta tradi¢do aparece tanto em Fldvio Josefo (AJ, 1.239-241), que cita Alexandre Polyhistor (FGrH, 273, F
102), que cita Kleodemos Malchos, como ainda em Eusébio (Praep. Ev., 9.20), que cita Flavio Josefo.

716 Apesar da usual associacdo entre Herakles e os espartanos, aparentemente o propésito de Kleodemos
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semelhante aos idumeus, portanto, também os espartanos seriam descendentes de Abrado, ou
ainda “primos abrahamicos” dos judeus, como categoriza Bremmer (2010). Apesar desta
tradicdo estar presente somente em fontes posteriores, parece ser mais antiga (ORRIEUX,
1988), circulando principalmente no meio intelectual judaico (GRUEN, 1996) e podendo
inclusive ter influenciado o relato de Hecateu de Abdera sobre os judeus, mesmo que
indiretamente.

No relato de Hecateu de Abdera’!’, apesar de ndo haver mencdo aos espartanos, hd
uma comparagdo “Obvia”, apesar de estar ‘“apenas implicita”, como disse Arnaldo
Momigliano (1975a, p. 84). Além dos judeus serem apresentados como um povo “antissocial”
(amévOponov)’'® e “inospitaleiro” (odEevov)’!?, de modo semelhante a como os espartanos
eram retratados na antiguidade’®, Hecateu também apresenta Moisés como um verdadeiro
vopobBétng, um legislador ao estilo grego, estando muito préximo as usuais representagdes de

721.

Licurgo, o legislador de Esparta’!: teria estabelecido leis de aspecto militar’**

, com duro
treinamento dos jovens, e distribui¢io de terras’>’. Vendo por esta interpretatio graeca dos
judeus724, estes, com Moisés, e os espartanos, com Licurgo, teriam em comum ndo somente

sua constituicdo legislativa, mas também sua educacdo baseada em tais leis’®,

Malchos, o autor mais antigo a ser associado com a tradi¢do, € indicar a origem de povos africanos e nao dos
espartanos. Assim, quando fala que Herakles desposa a filha de Afranes, ela concebe Didoros, de quem provém
Sophon, de quem os “barbaros sophakoi” (BapPdpovg Loé@akag) herdam o nome. Sobre a origem dos africanos
por Kleodemos Malchos, cf. AMITAY, 2011.

717 Diodoro Siculo, Bib. Hist., 40.3.4.

718 Cf. nota 753.

"9 Cf. nota 754.

720 Segundo Jan Bremmer (2010, p. 50), Hecateu tem esta perspectiva por ter tido como fonte principal os judeus
de Alexandria que, “comparando a si mesmos com os xenofobicos mas ilustres espartanos, (...) tentaram
legitimar seu especial estilo de vida”. Tal aproximag¢ao dos espartanos, portanto, teria sido uma cria¢ao judaica, a
fim de relacionar ambas as culturas, justificando tal aproximacdo por meio de uma ancestralidade comum de
ambos 0s povos.

72l Também ¢é possivel se perceber semelhanca entre o Moisés apresentado por Josefo e Licurgo. Cf.
FELDMAN, 2005.

722 Cf. Diodoro Siculo, Bib. Hist., 40.3.6. A respeito da tradi¢io militar espartana, cf. Platdo, Lg., 628¢; Lach.,
182c e 183a; Xenofonte, Lac. Pol., 11-12; Flavio Josefo, Ap., 2.130. Segundo Jan N. Bremmer (2010, p. 50), a
indica¢do de um “treinamento militar” estabelecido por Moisés ¢ o resultado de um exagero na elaboragio da
comparagdo entre judeus e espartanos criada pelos judeus que foram fontes do etndgrafo grego Hecateu.

723 De fato, a divisdo de terras e a administraciio da propriedade agraria era uma questdo tratada niio somente por
Moisés (Lv 25.23, 24; Nm 27.1-8; 36.1-12) como por Licurgo (Platdo, Lg., 684e; Plutarco, Lyc., 8.3-6; 16.1),
nao sendo uma criacdo de Hecateu, mas um ponto em comum de fato. Sobre a divisdo de terras em Esparta, cf.
HODKINSON, 1986.

724 Sobre 0 método de Hecateu de Abdera de interpretatio graeca, cf. DILLERY, 1998.

725 Trata-se de uma semelhanga no fato de terem legisladores préprios, constituicdes proprias e educacdes
proprias, e ndo semelhanga entre estas, afinal, as leis judaicas e espartanas divergem em indmeros pontos: a
pederastia, p.e., que era um elemento bastante presente na sociedade espartana, contrariava as leis judaicas
contra a homossexualidade (Lv 18.22), cuja pena era a morte (Lv 20.30). Sobre a pederastia espartana, cf.
CARTLEDGE, 1981. Também a obrigagdo de criar os filhos, presente entre os judeus, como Hecateu de Abdera
(Diodoro Siculo, Bib. Hist., 40.3.8) e Tacito (Hist, 5.5.3) indicaram, ndo tinha correspondéncia ao caso
espartano, conhecido pelo infanticidio por parte de muitos pais. Cf. Plutarco, Lyc. 16.1-2. Sobre o infanticidio na
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respectivamente a educacdo pela Tord e a educacgdo espartana da dymyn.

Observando-se o fato de que os espartanos haviam sofrido a imposi¢do de uma
constituicdo e educagdo diferentes da estabelecida por Licurgo por parte da Liga Aqueia
comandada por Filopémen’?S, tendo depois reestabelecido suas “leis ancestrais” e a educacio
propriamente espartana (dymyn), pode-se pensar em uma relacdo mais profunda entre judeus e
espartanos: se 2 Macabeus afirma uma relagdo de consanguinidade, 1 Macabeus indica
também’?’ uma relagio de conquista, cuja “gloria” (1 Mac 12.12) alcangada pelos espartanos
pode ser interpretada como o reestabelecimento das leis de Licurgo, e a “gléria” (1 Mac
14.21) conquistada pelos judeus o reestabelecimento das leis de Moisés. O judaismo, assim,
pode ser compreendido como uma vitdria cultural que aproxima os judeus de outros povos,
como os espartanos, que reestabeleceram suas leis ancestrais apds terem as perdido por
imposi¢do estrangeira’?®. Tais glérias, porém, nio sdo indicadas pelo autor de 1 Macabeus na
narrativa, mas estdo dentro de cartas diplomdticas que supostamente foram trocadas entre
espartanos e judeus’?. Segundo Jonathan A. Goldstein (1976, p. 447ss) e outros autores’>°, as

cartas enviadas aos espartanos teriam como propodsito principal estabelecer uma ponte

Grécia Antiga, cf. PATTERSON, 1985.

726 Os espartanos tiveram suas “leis ancestrais” revogadas entre 189/188 a.C. e 178 a.C, uma vez que Filopémen,
chefe da Liga Aqueia, os forcou a abandonarem as leis e costumes tradicionais herdados de Licurgo, os
substituindo pela adocdo das leis e educacdo das cidades aqueias. Cf. Livio (Urb., 38.34.3): “Lycurgi leges
moresque abrogarent, Achaeorum adsuescerent legibus institutisque”. Sobre o carater tirdnico da Liga Aqueia,
cf. MORENO LEONI, 2015.

727 Segundo 1 Macabeus 12.21(b), judeus e espartanos sdo “irmdos, e pertencem a descendéncia de Abrado [61t
glolv adehpol kai Ot giolv €k yévoug APpaap]”. Em 1 Macabeus 14.20, uma suposta carta dos espartanos aos
judeus também apresenta o termo, afirmando, por parte dos espartanos, que os judeus sdo seus “irmaos
[&derpoic]”.

28 Cf. 3.1.3.

729 1 Macabeus apresenta 3 cartas entre judeus e espartanos: 1 Mac 12.6-18 (carta do sumo sacerdote Jonatas aos
espartanos); 12.20-23 (carta do rei espartano Areu a Onias, sumo sacerdote dos judeus); 14.20-23 (carta dos
espartanos a Simdo, sumo sacerdote dos judeus). Sobre estas cartas, cf. KATZOFF, 1985; RODRIGUES, 2013;
CURTY, 1992; SCHULLER, 1956; GINSBURG, 1934; GOLDSTEIN, 1976, p. 444-462; ORRIEUX, 1988;
BREMMER, 2010; GRUEN, 1996; JONES, 1999, p. 75-79; AMITAY, 2013; GRUEN, 2011, p. 277-307;
MOMIGLIANO, 1931, p. 141-170.

730 Segundo Nuno Simdes Rodrigues (2013, p. 115), as cartas serviram como “uma via para chegar a Roma”.
Para Arnaldo Momigliano (1975a, p. 113), a relacdo com os espartanos teria se dado a fim de “explorar esta
lenda por respeitabilidade politica” (MOMIGLIANO, 1975, p. 113), uma vez que os espartanos eram tidos como
parentes das sabinas, que deram muitas esposas aos reis romanos. Para Christopher P. Jones (1999, p. 78-79),
pode-se ver aqui a prética helenistica de embaixadores irem em uma mesma missdo a um aliado principal (no
caso, Roma) e a outros aliados (como Esparta) que pudessem ajudar. De fato, as cartas entre espartanos e judeus
estdo no contexto que 1 Macabeus apresenta embaixadas a Roma. Porém, como destacou Ranon Katzoff (1985,
p- 488), a embaixada “parece estar planejada para a viagem de volta de Roma, e ndo como preparatoria para
esta”. Isto ndo significa, porém, que a embaixada serviria utilizando Roma para alcangar o favor de Esparta
(contra: SCHULLER, 1956, p. 266), que naquele momento era “fraca e distante” (KATZOFF, 1985, p. 487).
Também, considerando-se que Roma nao havia dado nenhum suporte aos judeus contra a Siria, ¢ mais provavel
que as cartas tenham como propésito afirmar a forca e independéncia judaicas, ao invés de ser um pedido de
auxilio militar.
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diplomética até os romanos, aliados dos espartanos’>!.

3.2.2 Judeus e romanos

Assim como 1 Macabeus apresenta cartas entre judeus e espartanos, ambos os livros
(1 e 2 Macabeus) relatam embaixadas diplomaticas entre judeus e romanos. Se em 2
Macabeus 4.11 uma “embaixada com o objetivo de estabelecer amizade e alianca com os
romanos” ¢ mencionada, em 2 Macabeus 11.34-38, sdo os proprios romanos que enviam uma
mensagem aos judeus: trata-se de uma carta na qual os romanos se propdem a apresentarem
ao rei Antioco Eupdtor, filho de Antioco IV, a opinido dos judeus a respeito da proposta
seléucida de perdao politico e licenca para voltarem praticar suas leis (2 Mac 11.31). Roma
apresenta-se, nesta carta, como uma mediadora por exceléncia, servindo como um simbolo
cultural aos judeus. Se os seléucidas utilizam seu poder a fim de impor sua vontade sobre
outros povos, Roma utiliza seu poder para moderar tais imposi¢oes.

Assim como no caso da relacdo com os espartanos, também a relacio com os

z

romanos € melhor explicada quando se atenta ao livro de 1 Macabeus. Neste livro, o
embaixador Eupolemo, filho de Jodo, apenas mencionado em 2 Macabeus 4.11)7%2, ¢
escolhido, juntamente com Jasdo, filho de Eleazar, por Judas Macabeu (1 Mac 8.17), para que
fossem estabelecer uma relacdo de amizade e alianga e para que pedissem que os romanos “os
libertassem do jugo, visto que o reino dos gregos queria manter Israel na servidao” (1 Mac
8.18). Aqui, ainda mais que em 2 Macabeus, fica clara a oposi¢do entre os seléucidas, que

733 Assim, 1

utilizam seu poder para subjugar, e os romanos, que usam seu poder para libertar
Macabeus relata que os romanos se tornaram aliados dos judeus, por um acordo de mitua
protecao (1 Mac 8.23-30), renovado por judeus (1 Mac 12.1) e romanos (1 Mac 15.17-19) ao
longo do relato.

Muito mais importante que o acordo, porém, € o elogio aos romanos feito pelo autor

731 A partir de 146 a.C. Esparta se constitui em uma cidade satélite favorecida por Roma. Cf. KATZOFF, 1985,
p. 487.

732 Como lembra Linda Zollschan (2004, p. 44), a gramatica do texto grego de 2 Macabeus 4.11 permite que se
entenda até mesmo que foi o pai, Jodo, e ndo o filho, Eupolemo, o embaixador aos romanos. Segundo a autora, a
embaixada mencionada aqui nao € a enviada por Judas Macabeu em 161 a.C., mas uma embaixada anterior, que
teria ido aos romanos ja no ano de 174 a.C.

733 Em 2 Macabeus esta oposi¢do se apresenta pelos personagens: Jasdo, que estabelece um acordo com os
seléucidas, suprime os privilégios que Jodo, pai de Eupolemo, havia alcangado para os judeus (2 Mac 4.11). O
texto estabelece a oposi¢do lembrando que este Eupolemo ¢ “o mesmo que depois chefio a embaixada com o
objetivo de estabelecer amizade e alianga com os romanos” (2 Mac 4.11). A diferenca mais perceptivel ¢ a de
que, enquanto a oposicao de 1 Macabeus se constrdi especialmente sobre os Estados (seléucidas e romanos), em
2 Macabeus esta oposicdo aparece mais entre personagens judaicos: Jasdo, que trai seu povo com os seléucidas
por meio de um acordo, e Jodo e seu filho Eupolemo, que buscam ajudar os judeus por meio de seus acordos.
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de 1 Macabeus (1 Mac 8.1-1-16)"** que, segundo Arnaldo Momigliano (1975a, p. 114), é “um
dos mais marcantes elogios de Roma em toda a antiguidade”. Neste elogio, apesar de se
afirmar que os romanos “destrogaram e submeteram” (1 Mac 8.11) reinos e ilhas’®® que lhes
resistiram, “com o0s seus amigos, porém, € com o0s que se filavam no seu apoio, eles
mantiveram amizade” (1 Mac 8.11), pois “se compraziam em todos os que se aliassem a eles,
e concediam sua amizade a quantos a eles se dirigissem” (1 Mac 8.1). Afinal, apesar de
“exercerem a realeza aqueles a quem eles querem ajudar a exercé-la” e deporem “aqueles a
quem querem depor” (1 Mac 8.13), os romanos mesmo ndo exercem a realeza: “nenhum deles
cingiu o diadema, nem revestiu a purpura para se engrandecer com ela” (1 Mac 8.13), mas

736 onde cada dia deliberam trezentos e vinte homens,

antes “criaram para si um conselho
constantemente consultando-se sobre a multiddo e sobre como dirigi-la ordenadamente” (1
Mac 8.15). Nao ha rei entre os romanos, portanto, porque “confiam por um ano o poder sobre

si e o governo de todos os seus dominios a um s6 homem’?’

, a0 qual unicamente todos
obedecem, sem haver inveja ou rivalidade entre eles” (I Mac 8.16). O elogio apresenta,
portanto, uma visdo profundamente utdpica da realidade politica romana que, dividida neste

3 acabou culminando justamente na

periodo republicano entre varios grupos politicos’
formacdo de um Império.

Como bem afirmou Arnaldo Momigliano, “do final do terceiro século [a.C.] para a
frente qualquer grego poderia sentir crescentemente a presenga de um novo poder intimidador
— Roma” (MOMIGLIANO, 2007, p. 786). Os judeus ndo eram exce¢do. Acontece, porém,
que os judeus nao imaginaram (no contexto de escrita de 1 e 2 Macabeus) que a Reptblica
Romana se tornaria em um império helenistico, ndo somente se distanciando daquilo que o

autor de 1 Macabeus tanto elogia nos romanos, mas também se aproximando do mesmo

padrdo que Antioco Epifanio e todos os reis seléucidas seguiram: a monarquia helenistica’’,

734 Sobre este laus romanorum de 1 Macabeus, cf. SORDI, 1975.

735 O elogio, consideravelmente longo, menciona as vitérias dos romanos sobre os “galatas” (gauleses?, 1 Mac
8.2), sobre a Espanha (1 Mac 8.3), sobre Filipe e Perseu (1 Mac 8.5), sobre Antioco, o Grande (1 Mac 8.6), e
sobre os gregos (1 Mac 8.9ss).

736 Trata-se do Senado romano. E bem possivel, apesar de ndo estar evidente no texto, que a valorizacdo judaica
deste conselho tenha relagdo com a existéncia de um mecanismo semelhante entre os judeus, que era o Conselho
dos Ancidos, que veio a se constituir no Sinédrio.

737 Como bem lembra a BJ (p. 740, nota a), neste contexto haviam nfo um mas dois consules, de modo que é
bem possivel que o autor tenha se confundido por somente um destes dois estar encarregado dos negécios do
Oriente, se fazendo conhecido aos judeus.

738 Como bem demonstrado por Francisco Pina Polo (1994), a politica romana ao final da Republica foi marcada
por diversas ideologias e praticas politicas que, nem sempre se adequavam a padrdes homogéneos de grupos e
partidarismos. Além de ser constituida por amizades e ideologias, a politica romana republicana também se dava
em um contexto de diferentes interesses pessoais e coletivos, que criava oposi¢des e rivalidades bastante
distantes da ideia de 1 Macabeus de que ndo haveria “inveja ou rivalidade entre eles” (1 Mac 8.16).

739 Segundo Erwin Goodenough (1928), a monarquia helenistica era compreendida primariamente como uma
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adaptada ao caso romano como principado’

. Assim, a transformagao posterior deste “aliado
distante” no novo dominio estrangeiro sob o qual os judeus estariam submetidos e cuja
imposi¢ado seria ainda mais forte que a anterior — suscitando diversas revoltas e culminando na
destruicio do Templo de Jerusalém (ndo apenas no seu saque, como o fizera Antioco
Epifanio) —, ndo estava no horizonte de expectativa do autor de 2 Macabeus. E justamente por
isso que seu conceito de Tovdaicpog se estabelece como uma realidade politica na qual o
grande inimigo é o ‘EAAnviondc, encarnado no Império Seléucida, tendo os romanos como
aliados distantes. Talvez tal frustracdo, sendo novamente submetidos a um poder estrangeiro,
tenha conduzido o conceito de ‘Tovdaicudc a se desenvolver mais como um elemento
religioso, especialmente apds a derrota de Bar Kokhba para os romanos (136 d.C.). De toda

forma, porém, mesmo que em 2 Macabeus o termo Tovdaicog tenha profundos significados

politico (3.1) e cultural (3.2), ndo deixa de ter um importante aspecto religioso.

3.3 UMA QUESTAO DE DECISAO

Diferente do aspecto politico do Tovdaicudc em 2 Macabeus, que se define como
reestabelecimento da constitui¢do judaica e das leis ancestrais (3.1), ou mesmo seu aspecto
cultural, que se define na criagdo de novos lagos culturais (3.2), seu aspecto religioso se
apresenta como uma redefini¢do: ndao € uma retomada (3.1), nem uma inovacgdo (3.2), mas
antes uma reformulacdo, na qual a propria religido judaica é redefinida. Se até entdo a religido
. . ~ . . 741
judaica era marcada por uma constante tensdo entre a elite das cidades e o povo rural’*’, com

a ascensdo dos macabeus a religido judaica passa também’#? a ser definida por um caréter

transformacgao do rei em um , ou seja, como a lei divina ou natural encarnada em um homem que € tnico entre
todos, servindo como mediador entre a sociedade e a lei.

740 Para uma compreensido do Império romano como principado, cf. MUNOZ VALLE, 1972. Vale lembrar que a
figura de Alexandre, o Grande, grande icone do mundo helenistico, influenciard nio somente a imagem dos
imperadores romanos, especialmente a partir do séc. I d.C., mas também as leituras sobre o passado republicano,
cf. TORREGARAY PAGOLA, 2003.

741 A religido de Israel parece ter sido marcada por um conflito interno entre a elite, nas cidades, e 0 “povo da
terra” (YR770Y), no campo, pelo menos desde o inicio da monarquia. Diversos estudiosos da histéria de Israel,
como Georg Fohrer (2012), ja indicaram que a religido judaica se constituiu em um processo decorrente de
diversas ondas de influéncia, nas quais diferentes perspectivas, como o nomadismo original, e a religiosidade
centralizada e oficial de Jerusalém, tiveram que conviver e se adaptar. Como bem indicado por Milton
Schwantes (2010, p. 18), apesar da ascensao da religido oficial de Jerusalém, o tribalismo permaneceu presente e
resistente ao longo da historia, ao ponto de ser “o presente do povo, fonte de sua resisténcia contra reis ¢
impérios”. Apesar de ndo estar claro até que ponto a Revolta dos Macabeus foi uma “guerrilha” empreendida
pelo “povo da terra”, como sugerem Sandro Gallazzi e Francisco Rubeaux (1993) — uma vez que a familia dos
Asmoneus era também, a seu modo, uma elite —, pelo menos se pode perceber uma mudanca na configuragdo da
religido judaica a partir desta revolta, de modo que, apesar de alguns grupos religiosos como os assideus
(Acidaioy, cf. 1 Mac 2.42; 7.12-13; 2 Mac 14.6) lhe precederem, marcou o inicio de uma onda de formagao de
novos grupos e consolidagdo de outros dentro do judaismo. A este respeito, cf. KAMPEN, 1988; DAVIES, 1977.
742 A tensdo religiosa entre a elite de Jerusalém e o “povo da terra” (nota acima) permaneceu existente apos a
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bastante pessoal, a0 mesmo tempo que a piedade passa a ser compreendida com um aspecto
bastante politico, especialmente quando em situacdo de dominio estrangeiro, como resisténcia
nao somente ao poder estrangeiro, mas também a sua influéncia na cultura judaica através das

elites do judaismo’®,

3.3.1 O judaismo como resisténcia e martirio

Esta resisténcia a influéncia estrangeira, sendo vista ndo somente como uma forma
de obediéncia aos mandamentos de Deus, mas também de pratica religiosa, se torna em 2
Macabeus um meio de piedade bastante importante, ganhando destaque e proje¢do. O
martirio, consequentemente, enquanto situagdo extrema decorrente desta piedade, passou a ser
entendido no sentido de favorecer a reconciliacio de Deus com seu povo. De fato, o maior
propésito do martirio, como sacrificio do individuo pelo coletivo, é a reconciliacido entre Deus
e seu povo. Apesar da ideia de “reconciliacdo” (katoAAiayn) ser consideravelmente rara na
literatura referente 2 religiosidade grega’**, é ndo somente recorrente como bastante
importante na teologia de 2 Macabeus. Além dos martires, que intencionam a reconciliacdo de
Deus com o povo judeu (2 Mac 7.33), também os demais judeus, vencendo as batalhas pela
acdo divina, solicitam a Deus que ndo interrompa sua reconciliacdo, e se reconcilie

completamente com eles (2 Mac 8.29).

Revolta, marcando fortemente o judaismo do periodo helenistico. Cf. OPPENHEIMER, 1977. Assim, a Galileia,
por exemplo, sendo uma regido predominantemente rural e consideravelmente pobre, desenvolveu uma
religiosidade popular “apartada do Templo e dos centros de estudo de Jerusalém”, como lembra Geza Vermes
(2015, p. 14-15), estando apoiada “menos na autoridade dos sacerdotes ou na erudicdo dos escribas do que no
magnetismo dos seus santos locais”, a exemplo de Jesus e seu contemporaneo Hanina ben Dosa, um “celebrado
milagreiro” (VERMES, 2015, p. 15) da regido. Sobre Hanina ben Dosa, cf. b. Berak 34b; Pes 112b; KOLTUN-
FROMM, 2013; VERMES, 1972; 1973; BOSKER, 1985. Nao serd a toa, portanto, o carater social da pregacio
de Jesus. Cf. MALINA, 2004.

743 Um dos aspectos mais importantes desta politizacdo da religido judaica é o desenvolvimento do messianismo.
Segundo Elias Bickerman, apos o periodo dos Asmoneus, comecou o “periodo messidnico da historia judaica”
(BICKERMAN, 1962, p. 177). Apesar de ndo ter existido “uma concepgdo Unica e firme acerca do Messias”,
como lembra Oscar Cullmann (2008, p. 149), “a esperanca de todos se resumia num Redentor, que apresentava
sempre tragos nacionais judaicos”. O messianismo era uma tendéncia dentro de vdarios grupos religiosos
judaicos, uma vez que “quase todos os movimentos e eventos tinham orienta¢@o antirromana”, como destacaram
Richard A. Horsley e John S. Hanson (2013, p. 10). Neste contexto, praticamente todos os grupos, mas
“especialmente os movimentos mais organizados, liderados por profetas e messias populares, buscavam
conscientemente um tipo particular de libertagdo” (HORSLEY; HANSON, 2013, p. 10), no caso, a libertagdo
politica, de modo que “quase todos os movimentos separados eram grupos populares dirigidos contra a elite
judaica dominante e contra a dominagdo romana” (HORSLEY; HANSON, 2013, p. 10). Sobre os movimentos
messianicos, cf. SCARDELAI, 1998; RIBEIRO, 2009. Sobre o carater politico dos movimentos judaicos do séc.
1d.C., cf. HORSLEY, 2004, esp. p. 41-60.

7440 termo grego xotarlayn € utilizado na literatura grega muito mais como troca, em sentido financeiro e
comercial, como em Aristételes (Oec., 1346b24) e Deméstenes (Oration., 50.30), e ainda como reconciliacdo de
amigos, como em Aristéfanes (Av., 1588; cf. Deméstenes, Olynt., 1.4), ganhando significado religioso
(reconciliagdo divina) especialmente na tradi¢c@o judaico-cristd. Cf. 2 Co 5.18; Rm 11.15. Cf. LSJ, p. 899.
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Como lembra Daniel R. Schwartz, esta teologia da reconciliacdo em 2 Macabeus

remete a Deuterondmio 3274

, onde Deus promete se reconciliar com seus ‘“servos”
(800A01¢)"#6, de modo que ndo somente aparecem ambos os termos (kataAlayn e SoVAOLC)
conectados em 2 Macabeus 7.337% e 8.297*% como ainda o texto de Deuteronémio 32.36 é
citado em 2 Macabeus 7.6 (SCHWARTZ, 2008, p. 526), que destaca a compaixao de Deus:
“O Senhor Deus nos observa e tem verdadeiramente compaixao de nos, segundo o que Moisés
declarou no seu cantico, que atesta abertamente: ‘Ele terd compaixdo de seus servos
[Sovroic]”” (2 Mac 7.6, BI)’*. A reconciliacdo, além de estar presente na narrativa, também
aparece na carta inicial do livro (2 Mac 1.5), e mesmo em um comentdrio do autor (2 Mac
5.20), no meio da narrativa, demonstrando se tratar, de fato, de um “tema central”
(SCHWARTZ, 2008, p. 526) do livro, conectando as vdrias partes do mesmo. Ao mesmo
tempo também aparece como uma readequacdo do Tovdaicodg, cuja préitica e piedade ndo
somente se relacionam, mas verdadeiramente se definem a partir da situacdo politica do povo
judeu. Deste modo, tanto pela reconciliacdo como ainda pela resisténcia, se pode perceber o
cardter do Tovdaiocpnog como defesa e conservagdo das tradigdes judaicas, como indicado no

comeco deste capitulo”. Os partiddrios do Tovdaicudc em 2 Macabeus ndo buscam

“judaizar” os gentios, como fardo os Asmoneus, impondo a circuncisdo’’!, mas antes buscam

74 A respeito da relacdo entre 2 Macabeus e Deuterondmio, cf. o esqueleto do livro acima (1.1.2.).

746 O termo grego Sodhog pode significar tanto “servo” como ‘“escravo”, sentido mais recorrente, como em
Esquilo (Pers., 242), Tucidides (Bell. Pelop., 8.28) e Euripides (IA, 330). Cf. LSJ, p. 447. Também o termo moig
pode significar “escravo”, de modo que ambos (30dAog e maic) sdo utilizados na LXX para traduzir as palavras
hebraicas 72V e 7R, que se referem a escravos. Cf. JOOSTEN, 2016, p. 553.

747 “E se agora, a escopo de castigo e de corregdo, o Senhor, que vive, estd momentaneamente irritado contra nds,
ele novamente se reconciliard [KatoAdlaynoetol] com os seus servos [dovioig]” (2 Mac 7.33 [BJ]). Texto grego
(LXX): €1 6¢ yapwv emmAnéewmc kol modeiag 0 {HV KOpLog MUV Ppayéng EXMPYIoTOL Kol TAAY KOTOALOYNOETOL
TOIG £0VTOD BOVAOILG.

748 “Tendo feito isso, e organizada uma roga¢io comum, pediram ao Senhor misericordioso que se reconciliasse
plenamente [téAog kataAlayfjvol] com os seus servos [dovroic]” (2 Mac 8.29 [BJ]). Texto grego (LXX): tadrta
0¢ dwampaddpevol Kol Kowny iketeiav momoaevol Tov Erenpova kvuplov nElovy gig télog Kataiayijvar Toig
abTod dovAOLG.

749 Texto grego (LXX): 6 k0ptog 6 0edg dpopdl kai Taig dindeiong &g’ Muiv mapakodeitol koddmep d1d Tig KaTd
TPOGMOTOV AVIILAPTUPOVOTG DTG dlecdpnoey Mmuot|g Aéymv Kai £l Toig 600A01S 00TOD TapakinOosTar. A
versdo da BJ de Dt 32.36 traz o seguinte texto: “(Pois lahweh fara justica ao seu povo, e tera piedade dos seus
servos.) Ao ver que sua mdo vai fraquejando e que ndo ha mais nem livre nem escravo”. A versao de Almeida
(ARA) mantém o sentido, mas usa a expressdo “se compadecera dos seus servos”, assim como a BJC traz “tera
do de seus servos”. A versdo S21, porém, se distancia destas outras tradugdes ao tentar acompanhar o duplo
sentido possivel do termo hebraico original (afin’), cuja raiz (am]) pode ter tanto o sentido de consolar alguém
como de mudar o pensamento: “se arrependera em favor dos seus servos”. No grego (LXX): &1t kpivel kOprog
OV Aadv odTod Kol éml Toig dovhoig avTod mopaxAndiceTar £idev yup mopuAsAvpévovs odTodG Kol
EKLeAOTOTAG £V EMAy®YT KO TOPEYEVOVG.

730 Ct. 3.1.

731 A circuncisdo, que passou a ser o principal elemento da identidade judaica ap6s o periodo macabeu (COHEN,
2006, p. 43-44), ao ponto de mesmo os ndo-judeus (gentios) circuncidados serem chamados de “incircuncisos”
(STERN, 1994, p. 60) e mesmo tornando-se “um simbolo da resisténcia nacional ao helenismo” (BIRD, 2010, p.
25), foi empregada pelos Asmoneus como simbolo do Tovdaicpodc, sendo imposta a povos gentios conquistados.
Cf. DABROWA, 2010; WEITZMAN, 1999. Esta imposi¢do da circuncisdo se deu principalmente sobre a
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estabelecer uma defesa contra o ‘EAAnviopdc’>?. Trata-se da resisténcia judaica contra a
imposicdo estrangeira, e ndo o inverso, como no posterior periodo Asmoneu’>. E evidente,
porém, que essa propaganda de defesa e resisténcia ndo corresponde plenamente a realidade
historica, na qual tal “defesa” implicou na conquista de territorios por parte do exército de
Judas, que batalhou para além da Judeia, chegando a lutar nas regides da Fenicia e da Galileia,

conforme o mapa abaixo (Figura 17)7%,

Idumeia, no tempo de Jodo Hircano (Josefo, AJ, 13.9.1) e na Itureia sob Aristébulo I (Josefo, AJ, 13.11.3). Cf.
JEREMIAS, 1983, p. 424.

752 Como bem indicado por Brent Nongbri (2013, p. 49-50), o ‘Tovdoiocudc ndo é somente uma alternativa o
‘EAMvicpog, mas é também “a defesa dos costumes étnicos e vida civil dos judeus” (grifo nosso).

753 Nos parece que o Tovdaicpdg como “uma promogio agressiva do modo de vida judaico”, como define Brent
Nongbri (2013, p. 50), seria mais adequado ao contexto Asmoneu do que ao Macabeu, levando-se em conta a
apresentacdo do mesmo em 2 Macabeus, que o mostra muito mais como uma defesa do modo de vida judaico do
que um ataque ao modo de vida estrangeiro. Acontece, porém, que tal afericio ndo pode ser indicada
categoricamente, uma vez que nao hd nenhum sinal de uso do termo Tovdaioudg na literatura antiga a respeito do
contexto Asmoneu.

754 Isto ndo significa que os macabeus conquistaram todos estes territérios. No perfodo de Judas, por exemplo,
somente uma pequena parte da Judeia foi conquistada, de modo que demoraram 25 anos (167-141 a.C.) para que
a pequena Judeia estivesse completamente sob o dominio dos macabeus. Cf. SMITH, 1999, p. 194.
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Figura 17 — Mapa das batalhas de Judas Macabeu’
As marcacdes com X representam enfrentamentos com forgas regulares do exército seléucida e as marcagdes

com quadrados indicam confrontos com as populagdes locais.

3.3.2 O judaismo e a conversao

Independentemente da realidade histdrica, a resisténcia judaica € justificada em 2
Macabeus quase como uma necessidade. Segundo a apresentacao deste livro, a resisténcia nao

¢ decorrente de uma aversao misantropica aos estrangeiros por parte dos judeus, como se

poderia pensar’®, mas antes uma defesa legitima de sua cultura e modo de vida a uma

755 Fonte: BAR-KOCHVA, 1989, p. xii.
756 Como bem indicado por Katell Berthelot (2008), a misantropia (uicavdponia) foi, juntamente ao ateismo,

uma das acusagdes especificas contra os judeus que surgiu no mundo greco-romano. As outras acusagdes,
diferente destas, eram esteredtipos aplicados a varios povos. Sobre os esteredtipos étnicos no mundo greco-
romano, cf. BOHAK, 2000. No caso da misantropia, porém, trata-se de uma caracteristica especificamente
indicada aos judeus. Aparentemente, Hecauteu de Abdera foi o primeiro a apresentar o modo de vida judaico
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imposi¢do estrangeira. De fato, apesar da imagem bastante difundida de que os judeus seriam

um povo completamente fechado e averso aos estrangeiros’>’

, 0s judeus foram “o primeiro
dos povos que conhecemos a abrir os portdes aos prosélitos”, como lembra Elias Bickerman
(1962, p. 18). As leis judaicas, por exemplo, ndo somente permitiam que estrangeiros
participassem de festividades religiosas’>®, mas também incentivavam o respeito € mesmo o
amor aos estrangeiros’>’, diferindo bastante da realidade do mundo grego’®®. Sendo assim, o
principio judaico do proselitismo — como abertura do povo judaico e sua cultura aos

estrangeiros’®!

—, estabelecido dentro da cultura judaica a partir do retorno do exilio na
Babilonia, era um “principio novo e realmente revolucionario”, como destacou Bickerman

(1962, p. 19). Nesta nova logica, ndo somente a religido judaica ndo era mais restrita aqueles

como misantrépico: apesar de ndo utilizar o termo, afirma que o estilo de vida judaico é amdvOpwndv, que
poderia ser traduzido como “antissocial” (RUPPENTHAL NETO, 2018 [No prelo]) ou ainda “insociavel”
(Austin, p. 378, inglés: unsociable). Sobre a acusacdo de misantropia aos judeus, cf. BERTHELOT, 2003; 2008.
Como bem indicado por Gideon Bohak (2000, p. 13), a insisténcia de Filo em indicar uma @ilovOpomnio judaica
(Filo, Mos., 2.9; Spec., 1.129; 2.63; 3.36; Virt., 51ss) tem como inten¢do refutar a usual imagem de uma
pooavOpomio judaica.

757 No relato de Hecateu de Abdera sobre os judeus (Diodoro Siculo, Bib. Hist., 40.3.4), o povo judaico é
indicado como pcso&evov, que pode ser traduzido como “inospitaleiro” (RUPPENTHAL NETO, 2018 [No
prelo]; BERTHELOT, 2008), ou ainda “hostil a estrangeiros” (Austin, p. 379; Whittaker, p. 37; BAR-KOCHVA,
2010, p. 101). Segundo Hecateu, esta caracteristica do povo judaico seria uma consequéncia de sua prépria
expulsao (Eevnhaoiav) do Egito (Bib. Hist., 40.3.4), quando o povo egipcio culpou os estrangeiros por uma peste
que se alastrou por aquele pais (Cf. Bib. Hist., 40.3.1).

758 Sobre a Péscoa, p.e., ndo é somente permitida (Ex 12.49) mas também atestada a participagdo de estrangeiros
(Ed 6.21). Ex 12.49: “Havera uma tnica lei para o cidaddo e para o imigrante [estrangeiro] que reside entre vés”
(referente a festa da Pascoa). Ed 6.21: “Comeram a Pascoa: os israelitas que tinham voltado do Exilio e todos os
que, tendo rompido com a impureza das nacdes da terra, se tinham juntado a eles para buscar a lahweh, o Deus
de Israel”.

739 Lv 19.33-34: “Se um estrangeiro habita convosco na vossa terra, nio o molestareis. O estrangeiro que habita
convosco serd para vés como um compatriota, e tu 0 amards como a ti mesmo, pois fostes estrangeiros na terra
do Egito. Eu sou Tahweh vosso Deus”. Filo comenta, baseado neste texto, que Moisés comanda aos judeus que
amem os gentios convertidos (possivelmente por interpretar a palavra mpoonivtoc deste modo), “ndo somente
como amigos e parentes, mas como se fossem eles mesmos em corpo e alma” (Filo, Virt., 102-103).

760 Como bem apresentado por Fustel de Coulanges (2004, p. 211), para gregos e romanos “o estrangeiro é
aquele que ndo tem acesso ao culto, a quem os deuses da cidade nio protegem e que nem sequer possui o direito
de invoca-los”. A restricdo do culto ao estrangeiro, assim, se dava ndo somente negando a entrada nos templos,
mas também considerando sua presenga nas cerimonias como um sacrilégio: “porque ¢ preciso que diante dos
fogos sagrados, no ato religioso oferecido aos deuses nacionais, ndo apareca aos olhos do pontifice o rosto de
nenhum estrangeiro [porque] com isso se perturbariam os auspicios” (Virgilio, Aen., 3.4006).

761 O proselitismo judaico era uma abertura aos estrangeiros, e nio uma busca por conversio dos mesmos, como
serd o proselitismo cristdo. Tal diferenca, além de destacar a particularidade do caso cristio com uma proposta
universalista conquistadora diferente tanto do paganismo como do judaismo (VEYNE, 2011, p. 66), também
gera certo debate em relagdo a identificacdo da religido judaica antiga como tendo cardter missiondrio. Como
bem colocou o historiador inglés Fergus Millar (1993, p. 299), o questionamento se o judaismo antigo pode ser
considerado uma religido missionaria ¢ “uma das maiores questdes da historia religiosa antiga”. Se, por um lado,
diversos autores afirmam o cariter missiondrio do judaismo antigo, a exemplo de L. H. Feldman (1992d), John
P. Dickson (2003), Joachim Jeremias (1958), e George Foot Moore (1927-1930), outros tantos autores negam tal
cardter, a exemplo de E. Will e C. Orrieux (1992), Michael F. Bird (2010, p. 149), Scot McKnight (1991, p. 117)
e Shaye J. D. Cohen (2010, p. 299-308). Martin Goodman (1994), porém, apesar de ndo negar o carater
missiondrio do judaismo, o indica como resultado da interacdo com o cristianismo, como resposta aos cristaos,
transformando a religido judaica a partir do séc. I d.C. Ao mesmo tempo, porém, ndo se deve ignorar a
importancia da abertura do judaismo aos estrangeiros como “luz as nac¢des” (Is 42.6; 49.6), que foi inclusive
essencial no desenvolvimento da teologia cristd da missao. Cf. BIRD, 2006.
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nascidos entre o povo, mas também o proprio Templo, centro desta religido, estaria aberto a

todo o mundo, se tornando “casa de oragdo para todos os povos”’6?

, a fim de proclamar o
nome de Deus pela terra’®. No caso de 2 Macabeus, apesar de nio estar claro se este livro
possui propésito apologético’®*, hd o relato de uma espécie de conversio, que merece mengio.
Ap6s tentar reclamar para o tesouro real o que havia no Templo de Jerusalém e acabar sendo
castigado por anjos (2 Mac 3.24-34), Heliodoro, superintendente dos negdcios do rei Seleuco,
volta-se para o Deus de Israel: tal como anunciado por um anjo (2 Mac 3.34), Heliodoro “a
todos dava testemunho das obras do sumo Deus, obras que ele havia contemplado com os
seus proprios olhos” (2 Mac 3.35)7%.

Apesar de Heliodoro parecer ser um personagem secunddrio no relato de 2
Macabeus, serve como uma importante contraposi¢do para Antioco: se Antioco conseguiu
saquear o Templo de Jerusalém foi porque Deus o permitiu, unicamente como castigo ao povo
de Israel pelo seu pecado’®. Se ndo fosse isso, Antioco, “a maneira de Heliodoro, que fora

67

enviado pelo rei Seleuco para a inspecdo da cAmara do tesouro’®’, ao dar o primeiro passo,

teria sido imediatamente afastado da sua temeridade a golpes de agoites” (2 Mac 5.18). O

762 Is 56.6-7: “Quanto aos estrangeiros, ligados a lahweh para servi-lo, para amar o nome de Iahweh e tornar-se
servos seus, todos aqueles que observam o sidbado sem profana-lo, firmemente ligados a minha alianga, tra-lo-ei
a0 meu monte santo e os cobrirei de alegria na minha casa de oracdo. Seus holocaustos e seus sacrificios serdo
bem aceitos no meu altar. Com efeito, minha casa sera chamada casa de oragdo para todos os povos”.

763 Esta perspectiva pode ser percebida na ora¢do de Salomio quando constréi o Templo: “Mesmo o estrangeiro,
que ndo pertence a Israel, teu povo, se vier de uma terra longinqua por causa de teu Nome — porque ouvirdo falar
de teu grande Nome, de tua mao forte e de teu brago estendido —, se ele vier orar neste Templo, escuta do céu
onde resides, atende a todos os pedidos do estrangeiro, a fim de que todos os povos da terra reconhegcam teu
Nome e te temam como o faz Israel, teu povo, e saibam eles que este Templo que edifiquei traz o teu Nome” (1
Rs 8.41-43).

764 Apesar de Robert Doran (1981) ter enfatizado o aspecto apologético de 2 Macabeus, Gregory Sterling (1992,
p. 387, nota 380) ndo o inclui na categoria de “historiografia apologética” por seu escopo ser muito estreito.

765 Apesar do livro de 2 Macabeus afirmar que Heliodoro ofereceu um sacrificio ao Deus de Israel (“ao Senhor”)
e “formulado as mais intensas preces”, seu testemunho ¢ muito mais importante como indicio de conversdo
(como pretensdo aferida pelo autor).

766 O texto explicita seu cardter apologético no capitulo 7, especialmente nos discursos do quinto, sexto e sétimo
irmdos martirizados, os quais afirmam, p.e.: “Nao penses, porém, que o nosso povo tenha sido abandonado por
Deus” (2 Mac 7.16); “Nao te iludas em vao! Nos sofremos tudo isto por nossa propria causa” (2 Mac 7.18); “Tu,
porém, ndo creias que ficards impune” (2 Mac 7.19); “ndo escaparas as maos de Deus” (2 Mac 7.31); “ainda ndo
escapaste ao julgamento de Deus todo-poderoso, que tudo vé” (2 Mac 7.35). Estes textos, segundo G. W. E.
Nickelsburg, sdo apologéticos, combatendo qualquer um que pensar que por Antioco ter obtido sucesso em suas
empreitadas, Deus se esqueceu do povo de Israel. Cf. COETZER; JORDAAN, 2009, p. 181. Segundo Eugene
Coetzer ¢ Pierre Jordaan (2009, p. 182), porém, mais do que apologético, estes textos se estabelecem como “uma
defesa para o judaismo”, modificando o contexto na qual judeus sdo humilhados por um poder estrangeiro para
um paradigma que exclui o perseguidor: ndo € o rei que tortura os madrtires, mas Deus que pune seu povo
escolhido (COETZER; JORDAAN, 2009, p. 190).

767 Como bem lembra Elias Bickerman (2007, p. 432), diferente do que muitos supdem, o relato de 2 Macabeus
ndo infere em uma tentativa de saque do Templo por parte de Heliodoro, mas antes uma tentativa de obtencao do
tesouro do Templo para o tesouro real. Seleuco, que arcava com os gastos dos sacrificios e da liturgia (2 Mac
3.3), decidiu requerer aos judeus a respeito do valor que possuiam em posse, no Templo. Ndo compreendia,
porém, segundo o autor de 2 Macabeus, que se tratava do tesouro daqueles que os tinham depositado (2 Mac
3.15 e 22), além de ser “das vitivas e dos 6rfaos” (2 Mac 3.10).
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“acoite divino” (2 Mac 9.11), porém, alcanca Antioco no fim de sua vida, levando-o a
confessar que “¢ justo submeter-se a Deus” e “ndo aspirar, o simples mortal, a igualar-se a
divindade” (2 Mac 9.12)7%8, de modo que ora a Deus (2 Mac 9.13) prometendo que “se
tornaria judeu e, percorrendo todos os lugares habitados, anunciaria o poder de Deus” (2 Mac
9.17). Deus, porém, lhe aplica seu “justo juizo” (2 Mac 9.18) e Antioco morre, ndo somente
“no meio dos piores sofrimentos”, mas também “em terra estranha, nas montanhas, no mais
lastiméavel dos destinos” (2 Mac 9.28), ndo tendo oportunidade de se tornar judeu’®’.

A forma com que 2 Macabeus lida com a conversdo, apresentada nos casos de
Heliodoro’’® e de Antioco, deixa claro que, em seu aspecto religioso, o Tovdaicpdg é uma
escolha, possivel mesmo para aqueles imersos no ‘EAAnviouog, apesar de ser principalmente
para os proprios judeus. Afinal, a obra divina ndo tem intencdo de converter Antioco € nem

771

mesmo Heliodoro — que € salvo somente porque Onias intercede por sua vida’’" —, mas antes

converter os proprios judeus de volta aos caminhos de seus ancestrais.

3.3.3 Os hero6is do judaismo

Aqueles que permanecem nos caminhos de seus ancestrais, ou ainda aqueles que
lutam em favor das leis ancestrais, s@o tidos por 2 Macabeus como verdadeiros herdis. Tais
herdis, porém, sdo apresentados a partir de elementos préoprios da cultura grega, adotando ndo

somente um vocabuldrio, mas também uma perspectiva prépria dos gregos. Assim, de modo

768 Claramente se trata de uma critica a autodivinizagdo de Antioco Epifanio que, apesar de ser

consideravelmente normal para o contexto seléucida, marcado por cultos a imperadores (cf. nota 470), era um
elemento extremamente negativo a partir da dtica judaica, como o livro de Daniel (11.36-37) deixa claro.

769 Segundo a tradi¢do judaica, todo convertido ao judaismo deveria ser considerado como um judeu, ou seja, “de
todo ponto de vista, um israelita” (b. Yeb 47b). Como Joachim Jeremias (1982, p. 428) indicou, porém, isto nao
significava “que o prosélito desfrutasse os mesmos direitos que o israclita com todos os seus privilégios de
cidadania”, mas antes que “o prosélito era, como qualquer judeu, obrigado a observar a totalidade da Lei”. Se,
posteriormente, a conversdo passou a ser vista como um novo nascimento (cf. b. Yeb 22a; 48b; 62a; 97b), num
primeiro momento todo prosélito, sendo estrangeiro e filho de pagdos, era considerado alguém sem pai (RutR
2.14; b. Yeb 98a) e filho de prostituta (Yeb 6.5).

70 Apesar de se interpretar o episodio de Heliodoro como uma “conversio”, como a BJ intitula o trecho de 2
Macabeus 3.35-40 (“Conversdo de Heliodoro”, BJ, p. 770), ndo se pode designar o evento como uma conversao
de modo absoluto, uma vez que no original ndo aparece o termo iovdailm, “tornar-se judeu”. Também ndo ¢ dito
no texto que Heliodoro passa a cumprir as leis dos judeus, nem que este passa pela circuncisio, principal
elemento de definigdo da conversao ao judaismo. De fato, segundo Michael F. Bird (2010, p. 40), “se os gentios
quisessem entrar na comunidade judaica ¢ fazer parte do judaismo, entdo teriam que passar pela circuncisdo”,
porém Filo de Alexandria (Quaest. Ex., 2.2) se refere a prosélitos (gentios convertidos ao judaismo) que nao
seriam circuncidados, possibilitando uma visdo mais abrangente de conversdo.

771 Ap6s alguns companheiros de Heliodoro pedirem a Onias que suplicasse a Deus pela vida do superintendente,
o sacerdote, “receando que o rei pudesse conceber a ideia de pelos judeus ter sido praticada alguma agdo
criminosa contra Heliodoro, ofereceu um sacrificio pela salvacdo do homem” (2 Mac 3.32). Deste modo,
“enquanto o sacerdote oferecia o sacrificio de expiagcdo, os mesmos jovens [anjos], revestidos das mesmas
vestes, apareceram de novo a Heliodoro. E, conservando-se de pé, disseram-lhe: Rende muitas gracas ao sumo
sacerdote Onias, pois ¢ por ele que o Senhor te concede a graga da vida” (2 Mac 3.33).
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semelhante a interpretatio graeca que Flavio Josefo e Filo fazem dos herdis biblicos do
judaismo’’?, “2 Macabeus entende seus herdis, os campedes do judaismo, em termos tirados
da cultura grega” (HIMMELFARB, 1998, p. 32). Estes elementos gregos, porém, sio
readequados ao caso judaico, de modo a construir uma ideia de judaismo’’®. Por isso, do
mesmo modo que para os gregos o EAAviopdg era considerado uma forma de dpetry’’?,
“virtude”, também em 2 Macabeus o termo grego Tovdaicuog aparece construido sobre a
l6gica da apet): afinal, trata-se de uma qualidade que denota “nobreza, capacidade, €xito e
imponéncia”, como aquela (SNELL, 2005, p. 168), acrescida ainda do elemento da
moralidade, bem menos presente no caso grego (pelo menos anterior a Sécrates)’”.
Certamente uma das principais virtudes na perspectiva grega era a virtude da

2776

kaAokayoBio que, apesar de ter o sentido literal de “belo e bom”'’®, implicava em uma

validade muito mais profunda, alcancando inclusive o sentido moral de “carater perfeito”’””.
9

Esta qualidade, profundamente grega’’®, é utilizada pelo autor de 2 Macabeus para descrever

um personagem simbdlico do judaismo, o sumo sacerdote Onias III, que é apresentado como

779 780

um “homem honesto ¢ bom [KaAOv kai dyaBdv], modesto’”” no trato e de cardter manso’®’,

72 Louis H. Feldman certamente é o maior estudioso deste assunto, publicando dezenas de artigos
(consideravelmente extensos!) a respeito dos retratos apresentados por Flavio Josefo dos herdis biblicos, a
exemplo de Daniel (FELDMAN, 1992a), Davi (FELDMAN, 1989), Abradao (FELDMAN, 1987) e Moisés
(FELDMAN, 1992b; 1992c; 1993b). A respeito da imagem de Moisés apresentada por Filo, cf. FELDMAN,
2007. Para uma visdo mais geral a respeito da reformulacdo dos herdis judaicos e do passado de Israel a luz da
perspectiva helenistica, cf. FERNANDEZ MARCOS, 1975.

773 Poderia-se dizer ainda “um tipo” de judaismo. Afinal, trata-se de uma proposta especifica de judaismo que
poderia ser diferente. Apesar de 2 Macabeus defender que o “tipo limpo” (JORDAAN, 2016, p. 99) de judaismo
apresentado, tal como defendido pelos macabeus, seja o correto, hd outros tipos possiveis, em relagdes diferentes
com a cultura grega, apesar dos mesmos ndo serem legitimados pela ideologia ou mesmo pela proposta de
“judaismo” (Tovdaicpog) do livro.

T4 CE. 2.1.2.

775 Cf. AUSTIN, 2012, p. 7ss. Nio se deve negar a relacdo com a moral no caso grego pois, como lembra Snell,
o fato de apet remeter a agdes que possuem valor maior que um proposito individual ja lhe aproxima da moral.
Cf. SNELL, 2005, p. 168. Mesmo assim, porém, a dpetr ¢ originalmente uma qualidade de valor moral mais
neutra, de modo que se pode falar da dpetr) de animais como de caes e cavalos. Cf. Platdo, R., 335B. Como bem
lembra Werner Jaeger (1995, p. 26, nota 4), o sentido social de dpetr| ¢ secundario, sendo seu sentido originario
o de uma forga, uma capacidade.

776 Trata-se da jungdo de koAdg, “belo”, e dya0oc, “bom”.

717 Cf. HIMMELFARB, 1998, p. 35; LSJ, p. 869; Aristoteles, MM, 1207b25. A respeito do termo kaioxoyodio
como qualidade de cardter e conduta, cf. Aristételes, EN, 1124a4; Xenofonte, Mem., 1.6.14; Ages., 11.6;
Demostenes, Cor., 18.93. Segundo Werner Jaeger (1995, p. 27), o termo ayabdg, que passa a ter o sentido de
“bom”, ¢é originalmente uma designag@o que continha em si a “conjugagdo de nobreza e bravura militar”.

778 Como lembra Martha Himmelfarb (1998, p. 35), ndo hd expressio biblica comparavel, sendo uma expressio
propria da cultura grega. Na LXX a expressdo kaAd¢ koi ayafog aparece somente em 2 Macabeus, 4 Macabeus
(4.1) e no livro de Tobias (5.13; 7.7; 9.6), enquanto a palavra kolokayabio, apesar de também ser rara, aparece
diversas vezes em 4 Macabeus (1.8, 10; 3.18; 11.22; 13.25; 15.9). Cf. CArist 3; 46.

779 Em certa medida a xaloxoyodio pode ser compreendida como virtude proxima a o@pocvvn, “moderacio”,
colocando-se em contraposi¢do a UPppig, ou seja, o “descomedimento”, o “exagero”. Cf. SOUSA, 2013. Neste
sentido a xkaloxayafio pode se aproximar da “modestidade” mencionada no texto.

780 Segundo Filo de Alexandria, uma vida “calma, serena, tranquila e pacifica é o objeto [de desejo] daqueles que
tém valorizado a nobreza de conduta [kolokdyaBiav tetyunkoteg]” (Filo, Ab., 28 = PHILO, 1984, p. 18-19).
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expressando-se convenientemente no falar, e desde a infancia exercitando em todas as préticas
da virtude [dpetic]” (2 Mac 15.12).

Quanto a apresentacdo dos demais herdis do judaismo em 2 Macabeus, o autor do
livro se vale especialmente das varias formas do adjetivo grego yevvaiog, usualmente

781

traduzido como “nobre”, que aparecem em varios momentos ao longo do texto’®'. Eleazar,

por exemplo, declara sobre sua morte que deixara aos jovens “o nobre [yevvaiov] exemplo de

como se deve morrer, entusiasta e nobremente [yswaio)g]782

, pelas veneraveis e santas leis” (2
Mac 6.28). Comentando sobre este martir, o autor ainda comenta que “deixou a propria morte
como um exemplo de nobreza [ysvvardtntoc]’®® e memorial de virtude [dpetiic]” (2 Mac
6.31). Também os sete irmdos madrtires, no capitulo seguinte (7), exortam uns aos outros a
morrerem “nobremente [yevvoing]’8* (2 Mac 7.5). Ainda sobre os sete irmdos, ¢ dito que um
dentre estes fala “nobremente [yevvaing]” (2 Mac 7.11), e ainda que sua mae fica “cheia de
nobres sentimentos [yevvaiep meminpouévn]”’®® (2 Mac 7.21). De modo semelhante, sobre o
Gltimo martir, Razis, é dito que preferiu “nobremente [g0yevidg]’®® morrer” (2 Mac 14.42), a
fim de evitar cair nas mdos de pecadores e sofrer “ultrajes indignos da sua nobreza
[edyeveiag]” (2 Mac 14.42). Errando a espada, sobre a qual tentou cair para se matar, Razis

decide ir “nobremente [yevvaing]’®’

para a muralha e, com intrepidez viril [&vopwddc]” (2
Mac 14.43) se jogar para baixo. Além dos madrtires, outro her6i dos judeus, Judas Macabeu,
em dois momentos encoraja seus homens a “lutarem nobremente [yevvoing]” (2 Mac 8.167%;

13.147%). Por fim, seus soldados, “encorajados pelas palavras de Judas”, decidem “tomar

81O adjetivo aparece 3 vezes (2 Mac 6.28; 7.21; 12.42), a forma adverbial 8 vezes (2 Mac 6.28; 7.5, 11; 8.16;
13.14; 14.31, 43; 15.17) e o substantivo abstrato 1 vez (2 Mac 6.31).

782 Tradugdes variadas: “generosamente” (BJ); “nobly” (NRSV); “zelo generoso” (BAM); “valientemente”
(BLAM); “courageously” (KJ); “fortitude” (D-R).

783 Tradugdes variadas: “generosidade” (BJ); “nobility” (NRSV); “coragem” (BAM); “fortaleza® (BLAM);
“noble courage” (KJ); “fortitude” (D-R).

784 Tradugdes variadas: “com valentia® (BJ); “nobly” (NRSV); ‘“coragem” (BAM); “valentia® (BLAM);
“manfully” (KJ; D-R).

85 Tradugdes variadas: “nobres sentimentos” (BJ); “a noble spirit” (NRSV); “nobres sentimentos” (BAM);
“nobles sentimientos” (BLAM); “courageous spirits” (KJ); “wisdom” (D-R).

786 O termo eugenes, relacionado a gennaios, significa literalmente “bem nascido”, dando a ideia de uma
procedéncia nobre por nascimento.

787 Tradugdes variadas: “animosamente” (BJ); “courageously” (NRSV); “animosamente” (BAM);
“varonilmente” (BLAM); “boldly” (KJ; D-R).

788 Tradugdes variadas: “com bravura” (BJ); “nobly” (NRSV); “valentia” (BAM); “valentia® (BLAM);
“manfully” (KJ; D-R). O discurso no qual este verso estd inserido (2 Mac 8.16-20) € um discurso de Judas que
serve também como “discurso do autor aos seus leitores” (COETZER, 2016, p. 426), utilizando um padrao de
discurso pré-batalha presente em autores gregos como Herédoto, Tucidides, Xenofonte e Polibio, trazendo a
tona: experiéncias de batalhas anteriores; os objetivos clarificados; uma comparacio das forcas; e um pedido de
ajuda divina. Cf. COETZER, 2016, p. 426-427. A diferenca deste discurso de Judas em comparagdo aos
discursos gregos, porém, € que a énfase recai sobre o pedido de ajuda a Deus, em contraste com o foco grego
sobre o treinamento dos soldados. Cf. DORAN, 2012, p. 175.

78 Tradugdes variadas: “nobremente” (BJ); “bravely” (NRSV); “valentemente” (BAM); “heroicamente”



nobremente [yevvaing]’®

pode perceber na Tabela (17) abaixo.

Numero Referéncia
1/2 2 Mac 6.28

3 2 Mac 6.31

4 2 Mac 7.5

5 2 Mac 7.11

6 2 Mac 7.21

7 2 Mac 8.16

8 2 Mac 10.13

9 2 Mac 12.42

10 2 Mac 13.14

11 2 Mac 14.31

12/13 2 Mac 14.42

Forma
yevvoiov / yevvailmg

YEVVOLOTNTOG
yevvaimg

yevvaimg

YEVVOIiQ

yevvailmg

gvyevi

yevvaiog

yevvaimg

yeVVailmg

ebyevidg / edyeveiog
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a ofensiva” (2 Mac 15.17). H4 ainda outros casos, conforme se

Comentario

Final do discurso de Eleazar na sua decisdo
pelo martirio.

Comentdrio do autor sobre o exemplo que
Eleazar deixou com sua morte.

Adjetivo do modo pelo qual os sete irmdos se
dispdem a morrer, exortando uns aos outros.

O terceiro dos sete irmaos fala “nobremente”
que espera receber seus membros da parte de
Deus no futuro, assim como recebeu no
nascimento.

Comentério do autor sobre o modo que a mae
dos sete martires estava quando os exortou.
Judas Macabeu exorta seus soldados que
morram “nobremente”.

Ptolomeu, chamado Mécron, que buscava
“praticar a justica para com os judeus, em
reparagdo da injustica contra eles cometida” (2
Mac 10.12), sendo acusado pelos amigos do rei
Antioco Eupdtor, ndo consegue mais exercer
com “nobreza” seu cargo, ¢ decide morrer
tomando veneno.

O narrador menciona que o “nobre” Judas
exortou os judeus que se mantivessem isentos
de pecado, tomando consciéncia que o que
aconteceu foi consequéncia do pecado.

Judas exorta novamente seus companheiros a
lutarem “nobremente” até a morte, “pelas leis,
pelo Templo, pela cidade, pela patria e por seus
direitos de cidadao”.

Nicanor percebe que foi “nobremente”
suplantado pela estratégia de Judas, que havia
fugido™!.

O autor comenta sobre o martirio de Razis que
este decidiu morrer “nobremente” a fim de nao
cair nas maos de seus inimigos e passar por
uma morte desonrosa.

14 2 Mac 14.43 yevvoaimg Adjetivo utilizado para expressar o modo,
“nobre”, pelo qual Razis sobe a muralha, a fim
de tentar se suicidar, se jogando para baixo.

15 2 Mac 15.17 yevvailmg Incentivados pelo discurso de Judas, os judeus

(BLAM); “manfully” (KJ; D-R).

70 Tradugdes variadas: “bravamente” (BJ); “bravely” (NRSV); “com valor” (BAM); “con toda valentia”
(BLAM); “manfully” (KJ; D-R).

1 Texto completo: “Quando o outro percebeu que havia sido habilmente suplantado pela estratégia desse
homem, apresentou-se diante do grandioso e santo Templo, enquanto os sacerdotes ofereciam os sacrificios
costumeiros, e ordenou-lhes que lhe entregassem o homem” (BJ, grifo nosso); Texto grego (LXX): “cuyyvovg 6&
0 &1epog OTL Yevvai®mg VIO TOD AVOPOS EGTPUTYNTAL TUPOUYEVOLEVOG EML TO UEYIGTOV Kol ylov iepdv TdV iepéwv
t0g kadnkovoag Buoiag Tpocaydvimv Ekélevcey mapadidoval Tov dvopa”. Segundo Martha Himmelfarb (1998,
p- 34) é possivel de se perceber o uso de yevvaing aqui como uma forma de responder a uma interpretagdo, bem
possivel por parte de seus leitores, de que a fuga de Judas teria sido vergonhosa e que a atitude “nobre” teria sido
enfrentar o inimigo frente a frente, como Judas e os judeus faro posteriormente (¢ que o autor também
identificara com yevvaing, No. 15 da Tabela 17). A nobreza (yevvaing) da fuga, porém, ndo estd relacionada a
coragem, nem a moral, mas a estratégia (éotpaTnynTot).
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decidem tomar “nobremente” a iniciativa
contra as tropas de Nicanor.

Tabela 17 — yevvadiog e derivados em 2 Macabeus

Todos estes casos, além de se relacionarem com os judeus e mesmo com o que 2
Macabeus designa como Tovdaicog, apresentam um duplo significado de yevvoiog: podem
tanto expressar nobreza, ou seja, a virtude moral destes her6is’?, quanto coragem, ou seja, a
disposi¢do “em face a forga, seja de torturas ou de um exército opositor” (HIMMELFARB,
1998, p. 34). Nao € a toa, portanto, que ha uma grande variedade nas tradugdes que o termo
vevvaiog receberd (cf. notas 149 a 157), ao ponto de, no mesmo contexto (de discursos
encorajadores de Judas), a BJ trazer as tradugdes “com bravura” (2 Mac 8.16) e “nobremente”
(2 Mac 13.14), e a NRSV proceder de modo inverso, traduzindo nos mesmos textos,
respectivamente, “nobremente” (inglés: nobly) e “bravamente” (inglés: bravely). O termo
yevvaiog, portanto, indica um tipo de coragem, mas ndo qualquer tipo: € a “coragem de um
tipo masculino”, como lembra Martha Himmelfarb (1998, p. 35), propria de soldados’?.
Assim, se por um lado Judas incentiva que seus homens se disponham a morrer, tais como os
martires, o autor de 2 Macabeus apresenta os proprios martires como verdadeiros soldados.
Afinal, Eleazar, os sete irmdos, sua mae, Razis, Judas e seus soldados, sdo todos herdis do
judaismo e da Revolta dos Macabeus, cuja coragem se dd no enfrentamento de inimigos com
o risco de morte. Assim, Judas, com sua espada, e os martires, com suas palavras, estando
dispostos a enfrentarem a morte, se tornam verdadeiros herdis do judaismo.

Eleazar, o primeiro maértir a aparecer no texto, ¢ tomado como verdadeiro exemplo
de martirio, servindo como sfmbolo social’”®*. Como bem lembra Tessa Rajak (2001, p. 101),
“o valor social — claro que alguém pode dizer o valor educacional — do martirio ndo poderia
ser enfatizado de modo mais claro”. Nem por isso, porém, se trata de um valor propriamente

judaico: sua caracterizacdo, € mesmo seu martirio, seguem de perto aspectos da cultura

792 Possivelmente o caso mais claro deste sentido € o caso de No. 9 da Tabela 17 (2 Mac 12.42), uma vez que ndo
se trata de uma situacdo de enfrentamento da morte, como todos os demais casos (com excecdo do No. 11, que
também néo se relaciona com a moral, cf. a nota acima).

793 O melhor exemplo estd na obra de Polibio (Histor., 1.17.12): “Entdo nesta ocasido como nas demais, eles
nobremente [yevvaiog] enfrentaram os oponentes que eram muito mais numerosos que eles e, apesar de sofrerem
grande perda, mataram ainda mais dos inimigos”. Texto original: “310 kol t6Te MOAAATANGIOVG VTG TOVG
VIEVOVTIONG VITOGTAVTESG YEVVAIMG TOAALOVG HEV TOV idiwV dnéBalov, ETt 8¢ mAgiovg @V ExBpdv dnéktevav”. Cf.
POLYBIUS, 1998, p. 44-45.

794 Pierre Jordaan (2012, p. 4/5) vé na descri¢do de Eleazar como alguém “muito nobre de aspecto” (2 Mac 6.18)
um valor teoldgico: tal como o animal para sacrificio, que segundo Levitico 4.28 deveria ser perfeito, Eleazar é
indicado como um sacrificio sem falhas, sem imperfei¢des, mesmo fisicas.
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grega’®®. Afinal, a apresentacio dos mdrtires como heréis do judaismo, em oposicdo ao
helenismo, ndo estd livre da tdo evidente influéncia helénica no relato: por tras do suicidio do

ancido Razis, por exemplo, se pode perceber uma perspectiva grega sobre o mesmo’®, tal

como no caso de Sécrates”’, o martir da filosofia grega, e na literatura tragica’®.

799

No caso dos sete irmdos martires, nem eles nem sua mae sao nomeados’~~. Nao tendo

nomes, “estes herdis ndo pertencem mais aos seus proprios grupos familiares, mas ao povo da

)80 Afinal, uma vez

alianga como um todo”, como bem indicou Tessa Rajak (2001, p. 116
que “os martires devem representar Israel como um todo” (RAJAK, 2001, p. 118), a
preferéncia pelo anonimato se faz importante: ndo é a toa, portanto, a tendéncia judaica a se
desencorajar qualquer foco as personalidades ou qualquer tipo de culto aos martires, de modo

muito diferente do cristianismo®"!

. Os martires sdo her6is do povo judeu de um modo que o
proprio povo se torna herdi em suas historias.

Razis, o ultimo dos madrtires a aparecer no relato, é apresentado como alguém de
grande importancia e participa¢do social: “era um homem interessado por seus concidadaos,

de muito boa fama, a quem, por sua bondade, chamavam de ‘pai dos judeus’ [motnip T®V

7% Como bem lembra Robert Doran (2012, p. 152), a morte nobre em contraposicdo a vida vergonhosa € um

topos literario presente em varias obras gregas, como as de Homero, Euripides e Séfocles. Cf. JORDAAN, 2017,
p. 187. Para uma série de textos da tradigdo pagd da “morte nobre”, cf. VAN HENTEN; AVEMARIE, 2002, p.
9-41. A “morte nobre” também marcara presenga em outros autores judeus como Flavio Josefo. Cf. VAN
HENTEN, 2007.

7% Segundo Tessa Rajak, através das imagens de martirio, “judaismo e helenismo se misturam”, uma vez que se
pode identificar “uma continua tradi¢do literaria judaico-grega do retrato de madrtires politico-religiosos”
(RAJAK, 2001, p. 101). Sobre o suicidio na perspectiva judaica, cf. nota 801.

7 Na Apologia de Platdo, Sécrates também escolhe a morte, servindo de exemplo positivo aos jovens a
semelhanca de Eleazar. Cf. VAN HENTEN, 1997, p. 209. Diferente do que se pode pensar, o suicidio de
Sdcrates ndo implica em uma valorizagdo da morte sobre a vida — ndo hd, na filosofia de Platdo, uma negacdo da
vida, apesar da valorizacdo da morte (cf. MOTTA, 2016) —, mas antes indica que em determinadas
circunstancias a morte se faz uma escolha melhor do que a vida que é possivel. Cf. WARREN, 2001. Mesmo
assim, porém, pode-se falar em certa valorizacdo do suicidio na cultura greco-romana, especialmente vinculada a
filosofia, como se pode perceber em textos como os de Platdo (Phd., 64a; 68d) e Séneca (Ira, 3.15.3-4; Epist.,
70.11), indicando uma influéncia desta perspectiva sobre a filosofia estdica. Sobre isto, cf. BOERI, 2002. Sobre
a perspectiva greco-romana a respeito do suicidio, cf. KAPLAN; SCHWARTZ, 2008, p. 14-33; GARRISON,
1991; VAN HOOFF, 1990.

798 Na tragédia grega ha diversos casos de suicidio, como os de Herakles (Séfocles, Tr., 1252-1254), Hémon
(Sofocles, Ant., 1177), Euridice (Sofocles, Ant., 1304-1305), Ifigénia (IA, 1466-1499), Meneceu (Euripides, Ph.,
991-1018), Jocasta (Sofocles, OT, 1240-1250) e Ajax (Soéfocles, Aj., 815-865). Sobre a relacdo entre suicidio e
tragédia grega, cf. KAPLAN; SCHWARTZ, 2008, p. 80-106; GARRISON, 1995; FABER, 1970.

79 Apesar de nio ser nomeada em 2 Macabeus, a mie é chamada de Maria ou Miriam na literatura rabinica
posterior (EichR 1.60) e Hanna nas versdes espanholas de Josippon (HADAS, 1953, p. 134). Quanto aos sete
irmaos, somente ganham nomes quando Erasmo reescreve 4 Macabeus em 1524, chamando a made de Solomona
e os filhos de Macabeu, Aber, Machir, Judas, Achas, Areth e Jacob. Cf. TOWNSHEND, 1913, p. 661 (II). A
respeito do desenvolvimento da tradi¢do da mae e seus sete filhos, cf. b. Gitt 57b; DORAN, 1980; COHEN,
2007.

800 Segundo Tessa Rajak, o anonimato pode ser considerado como “a caracteristica definidora primaria do
martirio greco-judaico neste periodo” (RAJAK, 2001, p. 119).

801 Os cristdos cultuaram inclusive os martires macabeus, espalhando tal veneragio de Antioquia até Roma,
através de Bizancio e Milao, chegando até a cidade de Colonia. Cf. RAJAK, 2001, p. 119.
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Tovdaimv]” (2 Mac 14.37). E pai dos judeus, porém, ndo somente por sua idade avancada, mas
por seu pioneirismo na defesa do judaismo, pois “ja no periodo precedente da revolta, havia
incorrido em condenacdo por professar o judaismo [lovddaicpod], e pelo mesmo judaismo
[lovdaiopod] se expusera, com toda a constincia possivel, em seu corpo € em sua alma” (2
Mac 14.38). Mais do que os demais, € explicitamente o soldado martir, a ponto de Nicanor
enviar 500 soldados para prendé-lo (2 Mac 14.39) pensando ter infligido um duro golpe nos
judeus (2 Mac 14.40). Como soldado martir, porém, ndo mata seus inimigos, mas a si
mesmo®®%: apés tentar se matar caindo sobre sua espada, se joga do alto da muralha ao chio e,
por fim, arranca as suas entranhas com as proprias maos, arremessando-as contra a multiddo.
Diante das tropas inimigas, passa por entre elas (2 Mac 14.45) sem as ferir, pois sua luta é
contra seu proprio corpo, que € primeiramente ferido e ensanguentado (2 Mac 14.45) e por
fim aberto com as proprias maos (2 Mac 14.46).

Diferente de Razis, Judas, o comandante da Revolta, ndo busca a prépria morte, mas
a de seus inimigos. Diferente daquele, € mais soldado do que madrtir, tendo nao uma tendéncia

803 Em suas

suicida, mas antes uma disposi¢do para morrer em nome de seu povo
caracterizacdes ao longo do livro, uma se destaca: quando, na segunda carta introdutoria,
Judas é comparado a Neemias por ter recolhido “todos os livros que tinham sido dispersos por
causa da guerra que nos foi feita” (2 Mac 2.14), apesar de ser utilizado um personagem da

tradicdo judaica na comparacdo®®*, esta tem como propésito apresentar Judas como um rei

802 Como bem lembra Fred Rosner (1970, p. 38), o “judaismo toma o suicidio como um ato criminoso € o proibe
estritamente”. Como meio de martirio, porém, o suicidio ¢ visto de outro modo: “apenas para santificacdo do
nome do Senhor um judeu tiraria sua vida intencionalmente ou permitiria que fosse tirada, como um simbolo de
sua extrema fé em Deus” (ROSNER, 1970, p. 39). No caso da BH, nao ha uma defini¢do absoluta de como o
suicidio deve ser tratado, afinal, apesar de estar claro o principio de valor da vida, a BH ndo condena aqueles
cujo suicidio ¢ mencionado, provavelmente por se darem “sob condi¢des ndo usuais e extenuantes” (ROSNER,
1970, p. 39). H4, na BH, seis casos de suicidio: o de Abimeleque (Jz 9.54), o de Sansdo (Jz 16.25-31), o de Saul
(1 Sm 31.3-4; 1 Cr 10.3-4), o de seu escudeiro (1 Sm 31.5; 1 Cr 10.5), o de Aitofel (2 Sm 17.23), e o de Zimri (1
Rs 16.18-19). Sobre estes casos, cf. SHEMESH, 2009. Como bem lembram Kalman J. Kaplan ¢ Matthew B.
Schwartz (2008, p. 107ss), ha pelo menos 7 casos de prevengdo de suicidio na Biblia, indicando que “a literatura
sagrada judaica prefere completamente viver do que suicidar” (KAPLAN; SCHWARTZ, 2008, p. 113-114). Ha,
portanto, uma diferencga entre a percepcao biblica e a percep¢do grega (cf. nota 796) sobre o suicidio. A respeito
desta diferenca, cf. KAPLAN, 1992; KAPLAN; SCHWARTZ, 2008, p. 206ss. Em 2 Macabeus o suicidio
também aparece no capitulo 10 (v. 13), quando Ptolomeu Maécron decide abandonar sua vida tomando veneno.
Em ambos os casos em que um suicidio aparece no relato, os personagens que o cometem sio apresentados
positivamente pelo autor. Afinal, mesmo que Mdcron fosse servo do rei dos seléucidas, era aquele que buscava
“praticar a justica para com os judeus, em reparagdo da injustica contra eles cometida” (2 Mac 10.12, cf. No. 8,
Tabela 17). Em contexto posterior a 2 Macabeus o suicidio como forma de martirio parece se tornar mais
proeminente, aparecendo numerosos exemplos em Flavio Josefo (cf. VAN HENTEN, 2007, WEITZMAN,
2004), nos textos talmidicos (AvZar 18a; BB 3b; Taan 29a; Kod 94a; DerErR 9.57b; Gitt 57b; Berak 23a; BK
61a; Semak 2), e nos textos midrashicos (KohR 10.7.26b; GenR 65.22.130b). Cf. ROSNER, 1970, p. 28ss.

803 Esta caracteristica, apesar de ser em certa medida mértir, ¢ muito mais “nacionalista” (em termos de etnia
mais do que de na¢do) e militar, estando muito préximo da devotio dos soldados romanos, dispostos a morrer por
Roma, ou ainda a disposi¢do semelhante dos espartanos. Cf. HIMMELFARB, 1998, p. 35, nota 36.

804 A respeito de Neemias em 2 Macabeus 2.13-15, cf. esp. BERGREN, 1997.
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helenistico®®.

Para além dos martires e de Judas, hé ainda outros herdis, celestiais, que aparecem na
narrativa. Apesar de ndo serem do povo judaico, os anjos mencionados em 2 Macabeus fazem
certo papel de heréis no relato. Os casos de ém@dveia em 2 Macabeus®®, apesar de se
relacionarem com o Deus dos judeus, se apresentam aos moldes da cultura helenistica. Martha
Himmelfarb (1998, p. 30) j4 havia destacado o aspecto helénico das epifanias, afirmando que
estas “fornecem um exemplo impressionante da reformulagdo de temas biblicos no estilo
helenistico de escrita historica”, uma vez que estas epifanias “também sdo uma caracteristica

8072

importante em outras histérias locais helenisticas®"””, como a Crénica de Lindos®*®. Também,

mesmo que a ideia de guerreiros celestiais tenha antecedentes biblicos®®

, apresenta-se, no
caso de 2 Macabeus, 2 maneira helenistica®'?, com cavaleiros com armaduras e armas de ouro
(cf. 2 Mac 3.25; 5.2; 10.29; 11.8), os quais protegem o Templo (2 Mac 3.25) e Judas (2 Mac
10.30), correm pelos ares (2 Mac 5.2), e lancam dardos e raios®!! (2 Mac 10.30). Sendo assim,
pode-se afirmar que quanto aos herdis celestiais de 2 Macabeus, o livro “deve mais a

literatura grega do que a Biblia” (HIMMELFARB, 1998, p. 30)*'2, de modo muito semelhante

805 Cf. LANGE, 2007, p. 167. Também Menahem Haran indicou Neemias como um rei helenistico nesta
passagem. Cf. HARAN, 1993, p. 59.

806 Como apresentado em seu prefacio, o autor de 2 Macabeus afirma que relatard “as aparigdes vindas do céu
[€€ ovpavod yevouévog émpaveiog] em favor dos que generosamente realizaram faganhas pelo judaismo
[lovdaiopod]” (2 Mac 2.21). Os casos de émpdveto relatados em 2 Macabeus sdo: na expulsio de Heliodoro do
Templo (2 Mac 3.24-34); antes de Antioco invadir Jerusalém (2 Mac 5.2-4); na protecdo de Judas em uma
batalha contra Timé6teo (2 Mac 10.29-30); e na derrota de Lisias em Beth Zur (2 Mac 11.8-10). Também ha
mengdes a énipdvela em outros textos: 2 Mac 2.21; 14.15; 15.27. Cf. HIMMELFARB, 1998, p. 30, nota 23.

807 Como lembra Paul J. Kosmin (2016, p. 37, nota 29), ha ocorréncias de uso de relatos de émipdveiar por
Estados helenisticos, a exemplo da Magnesia no Menandro, a fim de validar acordos diplomadticos e evocar mitos
genealdgicos, ou seja, de modo a legitimar nao somente a constru¢do de relatos histéricos, mas também a
fundamentacdo de situacdes politicas.

808 Cf. DORAN, 1981, p. 103-104. A Crénica de Lindos é uma inscri¢do encontrada em Lindos, na ilha de
Rodes, que data por volta de 100 a.C. Nesta inscricdo, ha uma lista de dedicagdes a Atena, seguida por trés
histérias miraculosas. Cf. GABRIELSEN, 2005. Para o texto completo, traducio e anélise, cf. HIGBIE, 2003.

809 Cf. Dt 33.2-3; Zc 14.5; J13.11; S1 68.17; 103.19-20; J6 19.12; 25.3; MILLER JR., 2006; NEUFELD, 1997.
810 De fato, o contexto helenistico parece ter sido essencial no desenvolvimento da conceitualizacio judaica a
respeito de anjos, como os trabalhos de Annette H. M. Evans indicam. Cf. EVANS, 2007; 2013.

811 Os raios langados pelos anjos neste texto (2 Mac 10.30), indicado pela expressdo kepovvodg dEgppintovy,
parece contrastar com a morte de Antioco (2 Mac 1.16: cuvekepavvmoav) pelos sacerdotes de Naneia. Se, no
caso do capitulo 10, trata-se de uma émipdvewn de seres angelicais, no caso do capitulo 1, trata-se de uma
émpaveto encenada pelos sacerdotes da deusa. Possivelmente o autor de 2 Macabeus estabelece este contraste
intencionalmente a fim de ndo somente deslegitimar a émipdveia no templo de Naneia relacionada a morte de
Antioco, que poderia ja estar estabelecida como uma tradicao. Polibio (Histor., 31.9), por exemplo, relata que a
morte de Antioco havia sido atribuida a manifesta¢ao divina (tvag éntonpoaciog Tod daoviov) em decorréncia
do saque do templo de Naneia pelo rei. Ao mesmo tempo que a €mpdavela relacionada ao templo de Naneia é
deslegitimada, por ser orquestrada pelos sacerdotes da deusa, também serve para indicar uma agdo divina, que
permite a morte de Antioco, ou seja, “por trds do falso milagre dos sacerdotes de Naneia, estd uma orientagdo
mais profunda do verdadeiro Deus” (KOSMIN, 2016, p. 38).

812 Cf. DORAN, 1981, p. 98-103. Um exemplo neste sentido sdo os raios (cf. nota anterior; 2 Mac 10.30) que,
apesar de aparecerem em teofanias no Antigo Testamento (2 Sm 22.15; S177.19; 97.4; 135.7; J6 38.35; Jr 10.13;
51.16), s@o o sinal de teofania por exceléncia entre os gregos, servindo como meio de valida¢do da vontade ou
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aos demais her6is do relato.

Apesar de 2 Macabeus apresentar seus herdis aos moldes da cultura grega, o faz em
um processo de transformacdo e ndao de modo passivo. Assim, como bem indicou Martha
Himmelfarb (1998, p. 38), o processo de adaptacdo de aspectos do ‘EAAnvicudg incorporando-
os no Tovdaioudg “envolveu consideravel transformagdo”, alterando e mesmo invertendo
valores, como por exemplo na substituicio da cultura fisica em favor de habilidades de
discurso. A imagem dos atletas do Gindsio, como simbolo do helenismo, também € invertida
a fim de servir como simbolo da resisténcia judaica. Deste modo, os mdrtires da perseguicao
de Antioco sdo identificados em 4 Macabeus, que aprofunda a temética de 2 Macabeus, como
abintéc da Lei divina: “A reveréncia a Deus venceu e coroou seus proprios atletas [ a0Antag].
Quem estava 14 que ndo se maravilhou com os atletas da Lei divina [Belag vopoBecia

813, Mesmo a mie dos sete

¢0Antdc]? Quem ndo estava espantado?” (4 Macabeus 17.15-16
martires, tendo também enfrentado o martirio, € uma atleta vitoriosa (4 Mac 15.29). E se,
sendo atletas, sdo todos dotados de masculinidade, também ela possui tal caracteristica: ja em
2 Macabeus ¢ dito que esta animou “com coragem viril [dpcevi Boud] o seu raciocinio de
mulher [6fjAvv Aoyiopov]” (2 Mac 7.21). Em 4 Macabeus, porém, sua masculinidade excede a
dos homens: “mais nobre que homens na persisténcia, mais viril que homens na resisténcia”
(4 Mac 15.30). A masculinidade é caracteristica da coragem (avdpeia)®'*, prépria dos gregos,
mas também destes “homens que agiram como herdis [avopaydOewv] do judaismo” (2 Mac
2.21)%15, superando os atletas do gindsio, heréis do ‘EAAviouoc.

Da mesma forma que o género feminino enfatiza a coragem da mae dos sete irmaos,
caracterizando-a masculinamente, também a idade tem papel ideoldgico importante como
meio de inversdo: se Eleazar estd em um extremo por ser um “homem ja avangado em idade”
(2 Mac 6.18), os sete irmaos estdo no outro extremo, por sua juventude. Eleazar, com seus

noventa anos (2 Mac 6.24) tomou uma decisdo “digna da sua idade, do prestigio que lhe

acdo divina, como no caso do escultor Fidias que, orando a Zeus para saber se aprovara sua escultura do deus,
teve como resposta um raio. Cf. Pausanias, Hell. Per., 5.11.9. Ao mesmo tempo 0s raios parecem servir como
associagdo contrastante ao proprio Império Seléucida: afinal, o raio, associado a Zeus, tinha “particular
proeminéncia na cunhagem da dinastia, nas narrativas fundacionais das colonias, e nos cultos” (KOSMIN, 2016,
p- 39). Segundo a tradicdo, a criacdo da cidade de Seléucia em Pieria foi precedida por um raio auspicioso,
levando Seleuco I a consagrd-la a Zeus Keraunos (Apiano, Syr., 58). A oposicdo de 2 Macabeus a Zeus
Keraunos na apresentacdo dos raios como arma de anjos parece ainda mais provavel quando se leva em conta o
fato de que esta divindade € quase certamente uma versao helenistica do Deus Baal Tsafon, grande inimigo de
Yahweh no Antigo Testamento. Cf. KOSMIN, 2016, p. 39. Ndo serd a toa, portanto, que Daniel chamara
Antioco IV de melekh hatsafon (1937 791), “rei do norte”, associando-o a Zeus Keraunos/Baal Tsafon.

813 Cf. RAJAK, 2001, p. 99.

814 Segundo Paul Cartledge (2007, p. 309), a mais importante designagdo grega de “coragem”, ou seja, o termo
avopeia, era tida como uma qualidade caracteristicamente grega, estando em contraste com a sanguindria
“coragem” barbara, 8dpcoc.

815 Cf. BASLEZ, 2007, p. 116.
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conferia a velhice, da cabeleira branca adquirida com decoro” (2 Mac 6.23), deixando o
exemplo aos jovens (2 Mac 6.28). Quanto aos sete irmdos, sua juventude parece estar
subentendida no comentério que separa o seu relato do de Eleazar: “Foi assim, pois, que ele
passou desta vida. E ndo s6 aos jovens, mas a grande maioria do seu povo, deixou a propria
morte como um exemplo de generosidade e memorial de virtude” (2 Mac 6.31 [BJ]). Se em 2
Macabeus somente o irmao mais novo ¢ chamado de “rapaz” (veaviag, cf. 2 Mac 7.25,30) e
“moco” (pepaxiov, cf. 2 Mac 7.25), em 4 Macabeus todos sdo tomados como “rapazes”
(véaviokot) e até mesmo indicados como “criangas” (maidec, cf. 4 Mac 17.9)%'6, de modo que
“os sete irmaos se tornam mais e mais jovens” (BASLEZ, 2007, p. 119).

Assim, se o ‘EAnviopoc possui seus atletas, conhecidos pelo disco e pelo pétaso®!”,
também o Tovdaicpog possui seus atletas, conhecidos pela sua disposi¢do de enfrentarem a

818

propria morte em nome da Lei divina®®°, o que os torna ainda mais dignos de louvor e

admiracdo. Os fortes e mdsculos atletas gregos sdo superados pelos herdis judaicos,
compostos por velhos®!?, mulheres e criancas®*. Como bem indicado por Tessa Rajak (2001,
p. 116), na tradicdo greco-judaica do martirio, tal como transmitida e construida em 2
Macabeus e 4 Macabeus, ha “uma concentrada inversao dos valores fisicos competitivos que

construiram a masculinidade da sociedade greco-romana, uma reversao triunfante do poder-

99821

estrutura, com a vitima como vencedor”®?!. Mais do que a coroa olimpica®??, os mirtires

823

conquistam a salvacdo de seu povo e de si mesmos®~: assim, “um velho sacerdote, uma

816 Cf. BASLEZ, 2007, p. 119, nota 31.

817 Cf. 2.2.2.

818 Se pode perceber um uso parecido desta imagem na teologia cristd de Paulo, que compara os cristios aos
corredores do estadio (otadiw), cf. 1 Co 9.24-25.

819 A inversdo de valores decorrente da velhice dos herdis também se soma a apresentacio dos mesmos como
belos: Eleazar, p.e., ¢ descrito como um “homem ja avangado de idade e muito nobre no seu aspecto” (2 Mac
6.18), e também o profeta Jeremias, que surge por milagre diante de Judas, ¢ descrito como “um homem notavel
pelos cabelos brancos e pela dignidade, sendo maravilhosa ¢ majestosissima a superioridade que o circundava”
(2 Mac 15.13). Deste modo, 2 Macabeus apresenta seus heréis ndo sendo inferiores em beleza aos gregos, ao
mesmo tempo que “a idade elimina a ginastica como o ideal fisico” (HIMMELFARB, 1998, p. 36).

820 A oposigdo entre os gregos e os jovens, velhos e mulheres entre os judeus também aparece no relato da
retaliagdo de Antioco apds a volta de Jasdo a Jerusalém: “E ordenou aos soldados que matassem sem piedade os
que lhe caissem nas maos e trucidassem os que tentassem subir para suas casas. Houve assim um exterminio de
jovens e de ancidos, um massacre de rapazes, mulheres e criangas, imolagdes de mogas e de criancinhas” (2 Mac
5.12-13, B)).

821 Algo muito semelhante acontece nos relatos judaicos a respeito da primeira cruzada (1096 d.C.), segundo os
quais “foram as vitimas judaicas da furia da cruzada — e ndo os proprios cruzados — que foram os herdis da
campanha”, de modo que um dos relatos, o Andnimo Mainz, “reescreveu a historia da Primeira Cruzada,
transformando vitoriosos em cifras e as vitimas em herois” (CHAZAN, 2006, p. 280). Cf. nota 294.

822 Cf. 2 Mac 6.7, que fala dos judeus obrigados a acompanharem “coroados de hera” os festejos em honra de
Dioniso.

823 A coroa olimpica é utilizada por Paulo em 1 Corintios: “Vocés ndo sabem que dentre todos 0s que correm no
estadio, apenas um ganha o prémio? Corram de tal modo que alcancem o prémio. Todos os que competem nos
jogos se submetem a um treinamento rigoroso, para obter uma coroa que logo perece; mas nés o fazemos para
ganhar uma coroa que dura para sempre. Sendo assim, ndo corro como quem corre sem alvo, e ndo luto como
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mulher veneravel e seus sete filhos”, com suas mortes “justificaram o seu povo, olhando para
Deus e sofrendo seus tormentos até a morte” (4 Mac 17.9-10). As glérias publicas, portanto,
desprezadas pelos judeus®?*, foram vencidas pelo auto sacrificio.

O Tovdaiopog aparece em 2 Macabeus, portanto, como uma forga de resisténcia ao
‘EMnviopnog imposto. Mesmo que durante o reinado dos Asmoneus esta légica parega ter se
invertido, na imposi¢ao do judaismo, de modo ofensivo, parece que o judaismo permaneceu
sendo marcado por este aspecto defensivo, do tempo de 2 Macabeus aos dias de hoje. Sua
forca, apesar da importancia do proselitismo, parece ter se constituido na légica da
sobrevivéncia, de modo que a prépria busca de Louis Feldman (1986, p. 111) a quao
firmemente os judeus e o judaismo “resistiram a heleniza¢cdo” ndo apenas acompanha uma
légica especifica do helenismo, como uma imposi¢do, mas também do judaismo, como uma

forca de resisténcia®?

. Afinal, o judaismo ndo ¢ somente a identidade e “vida judaica, mas
também subjetivamente, um compromisso com os costumes judaicos e, acima de tudo, a
pratica da fé judaica em um tempo que esta estava sob desafio” (HABICHT, 2006, p. 93).
Nesta perspectiva, tanto o helenismo como posteriormente o cristianismo, se apresentaram

826 resistindo as suas

como desafios com os quais o judaismo (Tovdaioudc) teve de lidar
influéncias. O judaismo, deste modo, passa a ser caracterizado pela separacdo, a qual os
cristdos irdo herdar: como bem indicado por Momigliano (1988, p. 249), “ser judeu era
considerar-se separado do mundo ao redor’%?’.

Se para alguns judeus isto significava se afastar da sociedade por meio de grupos

sectarios®?®, como a comunidade de Qumran®?, para muitos outros judeus esta separacio

quem esmurra o ar. Mas esmurro o meu corpo e faco dele meu escravo, para que, depois de ter pregado aos
outros, eu mesmo ndo venha a ser reprovado” (1 Co 9.24-27). Como bem indicado por Erwin Goodenough
(1946), a coroa da vitéria foi assimilada pelo judaismo, que ressignificou este simbolo como representacido da
vitéria em relagdo as aspiragdes religiosas, ou seja, “sua esperanga no judaismo” (GOODENOUGH, 1946, p.
158).

824 Cf. 1 Mac 8.14; Filo (Dec., 1.4-7); Josefo (Ap., 2.217-218); RAJAK, 2001, p. 373-374; GARDNER, 2007, p.
328-329.

825 Esta ideia também se aproxima da perspectiva de Steven Weitzman, especialmente em seu livro Surviving
Sacrilege (2005), o qual estuda o judaismo como cultura de resisténcia (“persisténcia cultural”) entre a
destrui¢do do Primeiro Templo, pelos persas (586 a.C.), e a destrui¢do do Segundo Templo, pelos romanos (70
d.C.). Neste livro, Weitzman indica trés tdticas judaicas em relacdo ao dominio estrangeiro: 1) apaziguamento e
simbiose; 2) resisténcia; 3) fuga, disfarce e deflexdo. Estas estratégias sdo aplicadas para “manobrar entre o real
e o imagindrio, para responder e operar dentro das restricdes da realidade, mas também transcende-las”
(WEITZMAN, 2005, p. 161), ou seja, sdo utilizadas especialmente em construcdes literdrias, como 2 Macabeus,
mas que acabam estabelecendo uma realidade identitaria. Sobre a construcdo identitdria a partir de elementos
literarios ficcionais, cf. JOHNSON, 2004.

826 Cf. p.e.. FELDMAN, 1986; MEYERS, 1992.

827 Momigliano toma esta perspectiva da obra de Will e Orrieux (1986).

828 Sobre os grupos sectérios judaicos, cf. BAUMGARTEN, 1998; BAUMGARTEN, 1997.

829 Sobre o cardter sectdrio da comunidade de Qumran, cf. COLLINS, 2007; JOKIRANTA, 2001; JOKIRANTA,
2010. Os grupos sectdrios judaicos possuem diferencas, mas também semelhancas com as associacdes
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dependia da clara diferenciacdo entre culto e cultura: o judaismo seria uma religido da qual
mesmo individuos de cultura grega poderiam fazer parte. A maior dificuldade, porém, foi o
desconhecimento destes limites por parte de seus dominadores. Assim, as exigéncias da
“perseguicao” de Antioco foram sucedidas por diversas medidas romanas, especialmente no
que diz respeito a veneracdo dos imperadores®*, que tiveram respostas semelhantes por meio

de oposicdo e mesmo revoltas, inspiradas na grande Revolta dos Macabeus.

voluntdrias do mundo greco-romano. Cf. BAUMGARTEN, 1998. Em certa medida, portanto, se pode pensar a
comunidade de Qumran como um grupo sectdrio ao estilo helenistico, apesar de suas especificidades judaicas.
Um exemplo disto, como lembra Devorah Dimant (1984, p. 489), é o género literdrio da regra, amplamente
presente na biblioteca de Qumran e que, apesar do aspecto legislativo do judaismo, “¢ desconhecido na literatura
judaica fora de Qumran”, ao mesmo tempo que “lembra as regulagdes de varias sociedades do mundo
helenistico”.

830 Sobre a adoracdo dos imperadores, cf. MOMIGLIANO, 1986.
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CONCLUSAO

O estudo aprofundado do livro de 2 Macabeus, assim como dos conceitos de
helenismo e judaismo que este livro apresenta, confirmam a hip6tese sugerida na introducao
deste trabalho de que ambos os conceitos se desenvolvem conjuntamente, em oposi¢ao, como
dois lados de uma mesma moeda. Assim como a ideia de helenismo se desenvolve na Grécia
Antiga a partir de sua relagdo com o conceito de barbaro, a ideia de judaismo se desenvolve
em 2 Macabeus a partir de sua relacio com o helenismo, que por sua vez também se
reconfigura. Além de estar presente na obra estudada, tal percepcdo identitdria por parte dos
judeus também se fard evidente na histdria posterior.

A definicdo do judaismo, a partir da oposi¢do ao helenismo como cultura de
resisténcia certamente se deu em um processo que ultrapassou ndo somente o dominio
seléucida, mas também a Revolta dos Macabeus. Afinal, mesmo que o reinado de Antioco
Epifanio tenha sido marcante e permaneca simbdlico na construcdo de uma identidade
cultural, o helenismo ndo somente ja havia estado presente desde antes de Alexandre como
também estard presente durante o posterior dominio romano. Nao foi a toa, portanto, que o
carater de resisténcia do judaismo tenha tido um alvo tao preciso, que € a cultura grega, uma
vez que foi a marca essencial do poder dominante ndo somente sob o Império Seléucida, mas
também antes sob o Império Ptolomaico e depois sob o Império Romano, como lembra Tessa

Rajak:

Qualquer que seja seu mérito, os judeus sabiam perfeitamente bem que a cultura
grega daquele tempo era a cultura do poder dominante. Se deu, entdo, que para eles,
esta cultura era um instrumento de trés impérios sucessivos para os quais cairam®*!,
o Ptolomaico, o Seléucida e, finalmente, o Romano. Pois o dominio romano no
Leste se deu em lingua grega, incorporou ideias politicas gregas, e fomentou a

literatura grega. (RAJAK, 2001, p. 3).

Mesmo que ndo fosse previsto pelo autor de 2 Macabeus, este aspecto helenistico do
Império Romano se deu de forma proposital, uma vez que a propria fundacao deste império

como regime politico e cultural, “em alguns aspectos*?, pretendia ser o herdeiro do império

81 Segundo Morton Smith, o helenismo ndo foi somente marca destes impérios, mas também do Império Persa.
A proépria transformacdo do mundo helenistico, segundo este autor, aproximou a realidade oriental a antiga
situacdo sob os persas mais do que em relacio a Grécia Classica. Cf. SMITH, 1971, p. 75-76; FELDMAN, 1986,
p. 109. Neste sentido, pode-se pensar em uma helenizacdo da Judeia ndo somente anterior a Alexandre, mas
também a partir do dominio persa.

832 Ndo se deve exagerar nas relagdes entre o Império Romano € a cultura helenistica, uma vez que nio somente
a identidade grega foi preservada, apesar da aculturacdo da cultura grega por parte dos romanos, da mesma
forma que a “heleniza¢do” do Império Romano nao chegou a implicar no abandono de sua moral e critérios
culturais especificos por parte dos romanos. Cf. WOOLF, 1994, p. 135.
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alexandrino e continuador de seu programa civilizador e conquistador, aceitando a
helenizacdo cultural para facilitar que o barbaro quisesse se integrar as estruturas do Império
Romano”, como indica Maria José¢ Hidalgo de la Vega (2005, p. 275-276). Com este intuito,
Roma se tornou a “protetora do helenismo”, como definiu a historiadora espanhola®¥. Esta
protecao ao helenismo, porém, se apresentou como uma ameaca a muitos judeus que, ao invés
de serem atraidos a integracdo com o Império Romano, decidiram se rebelar contra o poder
instituido. Afinal, o cardter do judaismo como resisténcia ndo foi restrito ao livro de 2
Macabeus, que nio somente incentivou mas também refletiu uma perspectiva em ascensao.
Na prética, portanto, a integracdo do Império Romano a cultura helenistica tanto
favoreceu a adesdo por parte das elites greco-orientais ao sistema romano (HIDALGO DE LA
VEGA, 2001, p. 156), como também a propria resisténcia por parte de seguimentos judaicos,
cuja identidade ja estava fundamentada na oposi¢c@o do judaismo ao helenismo. Deste modo, a

4

cultura helenistica deste Império Greco-Romano®** ndo somente teve como resultado a

existéncia de uma elite partiddria e submissa ao controle imperial, a exemplo de Flavio

Josefod®

, mas também resultou nas diversas revoltas judaicas, estabelecidas sobre uma
resisténcia ao helenismo e fundamentadas no exemplo fornecido pela Revolta dos Macabeus.
Outro indicio posterior da confirmacdo da hipdtese sugerida e exposta ao longo da
pesquisa de oposi¢do entre judaismo e helenismo, é a continuidade desta corrente: se o
primeiro elo € o conceito de barbaro, que permite um novo elo, que € o conceito de
helenismo, que por sua vez possibilita um elo seguinte, com o conceito de judaismo, pode-se
pensar no proprio conceito de cristianismo como o elo subsequente, estabelecido a partir da
oposicdo ao judaismo, e até mesmo ao helenismo. Ou seja, o estabelecimento do termo
‘Tovdaiopog em oposicdo a ‘EAAnvicpog parece ter influenciado a posterior criagdo do termo

Xprotiaviopdc, que surge justamente em oposi¢io a Tovdaionoc®® (e ao EAAnvionoc)®’. Esta

833 Cf. HIDALGO DE LA VEGA, 2003, p. 281; HIDALGO DE LA VEGA, 2006.

834 Esta expressio, utilizada por Paul Veyne como titulo de um de seus livros (2008), exprime a sua ideia de que
“o Império Romano ¢ a civilizagdo helenistica nas maos brutais (...) de um aparelho de Estado de origem
italiana” (VEYNE, 1993, p. 14). Segundo este autor, no caso do Império Romano, “a civilizagdo, a cultura, a
literatura, a arte e a prépria religido provieram quase inteiramente dos gregos ao longo do meio milénio de
aculturacao” (VEYNE, 1993, p. 14).

835 Cf. Josefo, Bell. Jud., 5.367. A respeito da posi¢iio a favor dos romanos por parte de judeus, cf. WILKER,
2012.

836 Segundo Matthew V. Novenson (2014), o contraste entre os termos Xpiotiaviopuog e Tovdaicuodg foi
introduzido por Inicio de Antioquia, que possivelmente teria cunhado o termo grego Xpiotwoviopog. Segundo
Inacio, “é absurdo professar Jesus Cristo e se judaizar. Pois o Cristianismo ndo confiava no Judaismo, mas o
Judaismo no Cristianismo, ao qual toda lingua que cré em Deus se juntou” (Indcio de Antioquia, Magn., 10.3).
Cf. também Indcio de Antioquia, Philad., 6.1. Sobre o Tovdaicpog em Inacio, cf. COHEN, S. J. D., 2002. Sendo
assim, como bem colocado por Steve Mason: “Enquanto o autor de 2 Macabeus defendeu o Tovdaicpog como
resposta a ameaca do EAAnvioudc, Inacio cunhou Xpiotoviopodg como um remédio para o ameagador
‘Tovdaiopés” (MASON, 2007, p. 470).
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oposicdo fica clara ndo somente na afirmacdo de Paulo de que quando estava sob o

)838

‘Tovdaioude, “perseguia sobremaneira e devastava a Igreja de Deus” (Gl 1.13)°°°, mas também

na consideracdo de Tertuliano de que a partir de Jodo Batista o Christianismus teria comecado
com o fim do Judaismus®®.

Se na sua constituicdo formal o Cristianismo se estabeleceu a partir de uma
diferenciagio para com o judaismo®*’, do qual procede, ndo era i toa que j4 havia se dividido
desde o comeco em grupos denominados “helenista” e “hebreu”, como é dito em Atos 65!, e
que, posteriormente, como bem lembra Yehoshua Amir (1982, p. 39), veio a dividir o mundo
todo em facc¢des religiosas, denominadas cada qual sob um -ismo, tais como o farisaismo
(Papioaiopsds), inimigo externo do Cristianismo, ou ainda o arianismo (Aplovicpdc), seu
inimigo interno. Mesmo assim, porém, a oposi¢do ao Tovdaicpdg permaneceu presente no
Cristianismo, de modo que ainda no séc. IV d.C. se falava dos cristdos “judaizantes”*>.
Porém, do mesmo modo que a oposicdo entre Tovdaiocpdg e EAAnvioudg ndo anula a
influéncia helénica no judaismo do periodo helenistico, a oposi¢cdo entre XpioTIOVIGHOG €
‘Tovdaiopdg, construida pela lideranca do movimento ja no século I d.C., ndo apaga a origem
judaica do Cristianismo, que surge como uma seita dentro do judaismo, nem impede sua
influéncia, uma vez que mesmo “os cristdos convertidos dentre os gentios ndo foram capazes
de se desvencilhar por completo do patriménio cultural judaico”, como indicado por Gilvan
Ventura da Silva (2008, p. 171). Em ambos os casos se trata de uma construcdo artificial,

como sugerido como hipdtese ao inicio da pesquisa e demonstrado ao longo da mesma.

Ao mesmo tempo que 2 Macabeus € a principal fonte da oposicdo entre judaismo e

837 Como bem indicado por Aaron P. Johnson (2006, p. 219), quando Eusébio pergunta como 0 Xpiotiavicpuog
pode ser legitimamente chamado, “ja que ndo é ‘EAAnvicpog nem Tovdaiondc” (Praep. evang., 1.5.12), ele
“reconhece a necessidade de definir o Cristianismo por estes outros”. De fato, em sua definicdo de
Xplotiaviopds, Eusébio de Cesaréia (Dem. Ev., 1.2) afirma que este “ndo ¢ nenhum ‘EAAnviopdc nem
‘Tovdaiopdc, mas a moAitevua de piedade mais antiga, [que esta] entre estes dois”. Grego original: 0
Xpotaviopode, ovte EAlnviondg tig @v ovte Tovdaiopodc, AL 10 peTo&h ToOTOV MoAoudToTov gvcEReiog
nokitevpa... Cf. JOHNSON, 2006, p. 224.

838 Cf. Tabela 14 (capitulo 3). Cabe, porém, se destacar que Paulo ndo utiliza o termo XpioTiavicpog.

839 “ad quem desinit Judaismus et a quo incipit Christianismus” (Tertuliano, Adv. Marc., 4.338).

840 Cf. BOYARIN, 2004.

81 Atos 6.1: “Naqueles dias, aumentando o numero dos discipulos, surgiram murmuracdes dos helenistas
[EAAnvictdv] contra os hebreus [Efpaiovg]. Isto porque, diziam aqueles, suas vitvas eram esquecidas na
distribui¢do diaria”. Como bem explica a BJ, os “helenistas” eram os judeus que, vivendo fora da Palestina,
haviam adotado elementos de cultura grega, dispondo até mesmo de sinagogas particulares em Jerusalém, nas
quais mesmo a Biblia era lida em grego (BJ, p. 1911, nota b). Segundo Werner Jaeger (2002, p. 18, nota 8), o
termo “helenistas” era o termo oficial entre judeus e depois dentro do Cristianismo primitivo, para se referir as
pessoas que “ja nao falavam o seu aramaico original na sua terra, ainda que o entendessem, mas grego, por eles
ou as suas familias terem vivido no estrangeiro em cidades helenizadas durante muito tempo, tendo regressado
depois a sua patria”. Se trata, portanto, de uma denominacao propria que indica uma divisdo dentro do judaismo
que “foi transposta para o seio da Igreja Primitiva” (BJ, p. 1911, nota b).

842 Cf. SILVA, 2008.



197

helenismo, é também um dos maiores exemplos literdrios da influéncia da cultura helénica na
cultura judaica do periodo helenistico. Apesar do uso dos termos EAAnviopog e Tovdaicpog
ter servido como metafora para “a tensdo entre razdo e religido, entre racionalidade e
espiritualidade, através das eras”, como lembra Erich S. Gruen (2005, p. 264), de fato a
questdo nao é tao simples. Esta oposi¢do, firme e absoluta, é evidentemente uma construcao
ideoldgica, bastante presente no livro de 2 Macabeus, mas cujo estudo do mesmo livro
permite que seja evidenciada sua artificialidade®*. Afinal, o préprio livro, que se constréi
sobre esta oposicdo — e colocando-se em defesa do Tovdaiopdc —, se apresenta carregado de
elementos do “helenismo”, niio apenas em seus aspectos literarios®**, mas também em toda a

5

narrativa, tanto na estrutura de composicao®® como no estilo®®, tanto nos acontecimentos

narrados como na apresentacdo dos personagens®’.

Mesmo a prépria oposi¢do entre
Tovdaiopog e ‘EAnviopog segue um padrio helénico, imitando a usual diferenciacdo entre
gregos e barbaros®*®. A realidade é muito mais complexa, sendo praticamente impossivel de
se determinar onde exatamente a obra é influenciada por elementos gregos ou judaicos®*. O
livro de 2 Macabeus €, portanto, uma obra tipicamente helenistica®?°.

Se faz evidente, portanto, que apesar de ser “facil e tentador” interpretar os
acontecimentos da Revolta dos Macabeus como “uma confrontacdo de judeu e grego, um
embate de judaismo e helenismo”, ou ainda “a reafirmac¢do das tradi¢des da nagdo contra a

aplicagdo coercitiva de uma cultura estrangeira” (GRUEN, 2005 p. 267), deve-se admitir, a

partir do estudo aprofundado de 2 Macabeus e mesmo do contexto histérico, que a questio é

843 “Alguém pode concluir por este contraste entre os dois termos que o ‘judaismo’ palestino e o ‘helenismo’
representam forgas que sdo opostas em principio; esta suposi¢do €, claro, contrariada pelo fato de que o judeu
Jasdo [de Cirene] apresentou sua defesa do ‘Tovdoiopdc pelo uso da feigdo altamente retdrica da solene
historiografia helenistica, da qual sua obra [2 Macabes] ¢ um dos exemplos mais bem conservados” (HENGEL,
1974, p. 2 [I]). Também John J. Collins destaca o fato de que 2 Macabeus, o locus classicus da antitese entre
judaismo e helenismo, € um livro helenistico em varios sentidos. Cf. COLLINS, 2005, p. 3.

84 Crf. 1.2

85Cf. 1.2.1.

846 Cf. 1.2.2.

847 Cf. 3.3.3.

848 Cf. 2.1.3.

849 Se observarmos que “ninguém conseguiu até agora rigorosamente distinguir entre o que ¢ hebraico e o que é
grego em 1 Macabeus”, como afirmou Arnaldo Momigliano (1976, p. 658), sendo uma obra que segue a tradigdo
historiogréfica biblica e que foi escrita em hebraico, se pode notar a dificuldade ainda maior do empreendimento
no caso de 2 Macabeus, que € uma obra escrita em grego e a partir de elementos proprios da cultura grega, mas
que pertence a cultura judaica e, portanto, possui influéncia da literatura e mesmo da lingua hebraica.

850 Assim como a historiografia é um género de influéncia grega, ja que “o judeu culto era tradicionalmente um
comentador de textos sagrados e ndo um historiador” (MOMIGLIANO, 2004, p. 49), também a historiografia
nacional escrita em grego era um aspecto tipico do periodo helenistico, uma vez que, como destaca Momigliano,
“todas as nagdes que entraram em contato com os gregos na época helenistica (e mesmo antes) produziram livros
em grego a respeito de suas respectivas histdrias nacionais” (MOMIGLIANO, 2004, p. 46). Exemplos neste
sentido sdo a Babyloniaka de Berossus e a Aegyptiaka de Manetdo, ou seja, as histérias nacionais da Babilonia e
Egito, respectivamente, escritas em grego. Sobre a Babyloniaka, cf. KUHRT, 1987; Sobre a Aegyptiaka, cf.
DILLERY, 1999. Sobre ambas as obras, cf. GMIRKIN, 2006.
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muito mais complexa. Tal dicotomia, portanto, apesar de ndo somente estar presente como
ainda ser um dos elementos centrais na mensagem de 2 Macabeus, ¢ ndo somente artificial,
mas também “enganadora e ilusoria” (GRUEN, 2005, p. 267).

A Judeia, antes, durante e mesmo depois da Revolta dos Macabeus, certamente se
viu sob profundas e intensas trocas culturais, de modo que passou por uma verdadeira
“revolugdo cultural”, como coloca Erich S. Gruen (2005, p. 267)%!. A ideia de uma oposico
absoluta entre Tovdaicpog e EAAnviondc, na qual haveria a possibilidade de isencdo da
influéncia helénica por parte da cultura judaica, ndo é somente artificial como também

852 Os judeus foram influenciados pelas culturas persa®> e helénica nio somente por

ingénua
serem seus “dominadores”, mas pelas relagdes que, efetivamente se realizavam. Assim como
a Judeia “ndo era uma ilha fortificada” (GRUEN, 2005, p. 265), capaz de se defender das
influéncias culturais do mundo helenistico®*, também as préprias provincias seléucidas “ndo
eram jardins murados” (KOSMIN, 2016, p. 49), mas antes espagos de relagdo cultural com
troca de ideias e cosmovisdes, seja pelas vias do comércio, como ainda por outros meios de
relacdo. Sendo assim, do mesmo modo que se faz necessdrio admitir-se a influéncia
helenistica na cultura judaica em seus mais variados grupos — incluindo até mesmo a
comunidade de Qumran —, se faz necessdrio pensar-se também o inverso: a evidente
influéncia judaica sobre o mundo helenistico. Afinal, independentemente da efetiva
compreensio grega sobre a cultura judaica®>®, houve nio somente uma recorrente valorizagio

2856

desta “raca de filosofos”*°°, como ainda um impacto da religido judaica sobre o mundo greco-

851 Ndo se pode ignorar a influéncia transformadora do contato da Judeia com a cultura helenistica, mesmo que
venhamos a considerar tal influéncia como “um processo muito mais lento” que em outros casos, como afirmou
Gideon Bohak (2000, p. 351).

852 Concordamos, portanto, com Rachel Mairs: “Qualquer no¢do de um conflito rigido [stark conflict] entre
judaismo e helenismo (...) deve ser rejeitada” (MAIRS, 2013, p. 3123).

853 Sobre as influéncias persas no judaismo, cf. SOARES, 2009.

854 Como bem lembra Lester Grabbe, a extensdo da influéncia helenistica chegou aos lugares mais remotos como
Ai Khanum e a ilha de Failaka, no Golfo Pérsico, enquanto sua profundidade é percebida nio somente em
inscrigdes, mas também na arquitetura, literatura, etc, de modo que “nenhuma regido pode escapar de alguma
influéncia”, permanecendo somente a questdo de “em qual medida” esta influéncia se deu em cada regido
(GRABBE, 2002, p. 59). Cf. COLLINS, J. J., 2005, p. 43.

855 Gideon Bohak lembra que nio se deve exagerar quanto a influéncia do monotefsmo judaico sobre o mundo
greco-romano, afinal, mesmo que as categorias “monoteismo” e “politeismo” sejam importantes atualmente no
estudo das religides, é provavel que o que nos parece 6bvio como diferenca nao fosse evidente aos antigos. Cf.
BOHAK, 2000, p. 21. Mesmo que houvesse uma grande distdncia entre as concepg¢des teoldgicas de gregos e
judeus, tais diferencas ndo eram necessariamente compreendidas ou mesmo percebidas pelos gregos. Sobre a
leitura greco-romana da religido judaica, cf. FERNANDEZ MARCOS, 1981.

836 Esta ideia marcou presenga no pensamento de Clarco, Megastenes e Teofrasto de modo que, segundo Martin
Hengel, “os testemunhos gregos mais antigos, apesar de toda variedade, apresentam uma imagem relativamente
uniforme: eles retratam os judeus como um povo de ‘filésofos’” (HENGEL, 1974, p. 255). Cf. GINSBURG,
1934, p. 120; MOMIGLIANO, 1975, p. 84-86. Esta perspectiva chegou a ser apropriada pelos préprios judeus,
tanto na apresentacio do judaismo por Filo de Alexandria como um sistema filoséfico, ou ainda na concepgdo de
4 Macabeus (7.7), que apresenta Eleazar como “o filosofo com a vida divina” (& @.6co@e Ogiov Piov).
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romano®’, mesmo que em grande medida de modo negativo®®.

A relacdo entre helenismo e judaismo, portanto, como se pode perceber no estudo do
livro de 2 Macabeus — mesmo que este defenda opinido diferente — foi muito mais um
exemplo de fusdo e difusdo cultural — caracteristico do mundo helenistico®® —, do que

0

propriamente um conflito rigido entre duas culturas®®. Trata-se de interacdo, e nio

861

imposi¢ao®®!. Ao invés de se pensar na “heleniza¢io” da Judeia®®?, ou mesmo na “asiatizagdo”

63, se deve ter em mente uma interaciio cultural de mao dupla, cuja intensidade e

da Grécia®
profundidade € dificilmente medida, uma vez que ndo se trata da adaptacdo de elementos
culturais externos, mas da transformacdo interna de cada cultura em suas vdrias dimensdes
A . . L . 864 1: o .

(econdmica, social, artistica®, literaria, etc).

Afinal, culturas ndo sdo estiticas e s6lidas®®, mas antes possuem qualidade
relacional, definindo suas identidades justamente quando estdo em contato com o que lhe é
diferente e estranho, mesmo — ou talvez, principalmente — quando se estabelece uma situacao

de conflito. Ideologicamente, portanto, a oposi¢cdo existiu, de modo a ndo somente delinear a

historia subsequente dos judeus, mas também definir o proprio judaismo. Lembramos aqui da

857 Como bem indicou Fergus Millar, pode-se perceber na Antiguidade o “crescimento de uma concepgio de um

unico deus supremo, referenciado em varios nomes” (MILLAR, 2006b, p. 73). A este respeito, cf. TEIXIDOR,
1977. Pode bem ser que a religido judaica, com sua proposta monoteista, tenha influenciado em certa medida na
formacdo desta concep¢do, juntamente com outras influéncias paralelas, como a filosofia estoica. Isto ndo
significa que os estoicos, como Séneca, tivessem uma perspectiva monoteista, mas antes que concebiam deus
como “uma divindade que ¢, a principio, unitaria e sem qualquer tipo de aparéncia ou vontade semelhante a
humana” (COSTA JUNIOR; FRIGHETTO, 2016, p. 54). Segundo Sérvio, citado na Enéida, “¢ claro para os
estoicos que deus ¢ um, cujos nomes variam de acordo com os seus atos e fungdes” (et sciendum Stoicos dicere
unum esse deum, cui nomina variantur pro actibus et officiis, cf. Virgilio, Aen., 4.638). Um exemplo de
correlag@o entre a perspectiva estoica e a judaica se dd na apresentacdo de Estrabdo da religido judaica (Geog.,
16.2.35), a qual € concebida aos moldes da filosofia estoica. Cf. LUDLAM, 2010, p. 525.

858 A negatividade da reacdo sobre a cultura judaica nio elimina sua importincia, até porque, como bem destacou
Yehoshua Amir, no que diz respeito as relagdes entre as culturas grega e judaica, seja em aspecto positivo ou
negativo, estas “ndo falharam em deixar seus efeitos nas culturas do mundo todo” (AMIR, 1975, p. 67).

859 Cf. HADAS, 1959.

860 A posterior presenca de elementos de ambas culturas na tradi¢do cristd indica, segundo Eric M. Meyers, que a
relag@o entre as culturas grega e judaica “ndo precisa ser vista tanto como um conflito entre duas culturas, mas
antes como o encontro de duas tradigoes” (MEYERS, 1992, p. 91).

81 Cf. 2.3.1.

862 Cf. p.e. HENGEL, 1989.

863 Como bem lembram Biazotto e Funari, o historiador inglés George Grote defendeu que a intengio de
Alexandre o Grande seria justamente “asiatizar” a Grécia ¢ a Macedonia. Cf. BIAZOTTO; FUNARI, 2015, p.
246, nota 2. Apesar desta percepcao tirar a usual &nfase na influéncia grega sobre as demais culturas, mantém o
problema de apresentar o processo como unilateral — afinal, apenas inverte a direcdo do mesmo.

864 O primeiro grande nome a niio somente indicar que a influéncia grega pode ser percebida na arte judaica, mas
também estudar a mesma com profundidade, foi Erwin Ramsdell Goodenough (1893-1965), que além de uma
gigantesca obra sobre os simbolos judaicos no periodo helenistico (para a versdo compilada, cf.
GOODENOUGH, 1988) também buscou apresentar os resultados de sua pesquisa sobre a compreensdo da
helenizag@o do judaismo. Cf. p.e.: GOODENOUGH, 1937.

865 Como lembram Eugene Coetzer e Pierre Jordaan (2009, p. 190), o judaismo “ndo deve ser visto como um
conceito que foi moldado em uma ideia estitica. E pelo contrario uma fonte de vida para a identidade politica e
religiosa do povo judeu”. Sendo assim, o “judaismo ¢ uma forca sempre mutante que levou uma nacgio a
sobreviver por mais de trés milénios e meio” (COETZER; JORDAAN, 2009).
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jé antes citada afirmacdo de Gideon Bohak (2000, p. 351) de que “muito da historia da
civilizacdo judaica no mundo Greco-Romano pode ser vista como uma luta para definir como
exatamente os judeus deveriam se relacionar com esta cultura estrangeira”. Acontece, porém,
que esta “historia” pode ser compreendida ndo somente em termos historiograficos — como

866 _ mas também como realidade histérica®®’: os acontecimentos

leitura sobre o passado
subsequentes de fato foram influenciados pela variante relacdo com a cultura grega, como se
pode perceber no conflito entre os diversos grupos religiosos judaicos. Fariseus, saduceus,
essénios, zelotes e herodianos — cada um destes grupos possuiu uma relacdo especifica com a
cultura estrangeira e mesmo com o poder estrangeiro no territério judeu®®s.

Historicamente, a relacdo entre gregos e judeus apresentada por 2 Macabeus possui
muitas semelhancas com a anterior relagdo entre gregos e persas, de modo que fica evidente
que da mesma forma que as Guerras Médicas foram fundamentais ndo somente na “invencao
do barbaro” mas também na construgdo de uma identidade grega®®, a Revolta dos Macabeus
se constituiu em um evento fundamental ndo somente na criagdo da ideia de “heleniza¢ao”
como também na propria construcio da identidade judaica. Como bem identificado por Tessa
Rajak (2001, p. 7), a “oposicao simbolica ao helenismo, associada a lembranca do tempo de
crise, foi uma parte 6bvia no caminho no qual os judeus da Palestina construiram sua propria
identidade”, uma vez que foi “importante e por fim até criativo ver os gregos como diferentes
deles em aspectos particulares”. Deste modo, pode-se pensar que a fungdo de 2 Macabeus na
constituicdo da identidade judaica foi em grande medida semelhante a funcdo da literatura

tragica na definicio da identidade grega®’’: forneceu a relacio de oposicdo necessdria —

86 Que ¢ o sentido utilizado na andlise do segundo capitulo. Cf. 2.3.1.

867 Uma vez que o evento histérico, definido por Michael Oakeshott (2003) como eventus, tem como cardter
histérico “a diferenca que ele fez em uma passagem de eventos historicos circunstancial e significativamente
relacionados” (OAKESHOTT, 2003, p. 120), pode-se pensar na prépria leitura de 2 Macabeus da Revolta dos
Macabeus nio somente como histéria em sentido historiografico, mas também em sentido eventual (realidade
histérica), uma vez que se apresenta como um evento (mesmo que processual) que se relaciona e influencia
eventos subsequentes, a partir de uma relagc@o especifica com eventos precedentes.

868 A respeito dos grupos religiosos judaicos mencionados, cf. p.e., SCHUBERT, 1979; SCARDELAI, 2008, p.
107-128; GOODMAN, 2007, p. 33-46. De fato, “as incursdes do helenismo geraram uma atitude mais séria ¢
mais estrita entre os seguimentos da populagdo judaica”, como lembra Meyers (1992, p. 86), de modo que “foi
esse contexto de confluéncia de culturas que fizera emergir grupos divergentes no complexo universo judaico”,
como indica Donizete Scardelai (2008, p. 111). Os grupos judaicos, portanto, “foram o resultado desse encontro
cultural, rejeitado por uns, mas ajustado por outros” (SCARDELAI, 2008, p. 111).

869 Cf. HALL, 1989, p. 57-62; MITCHELL, 2013a, p. 2990-2992. Segundo Paul Cartledge, a conquista da
Grécia pelo Império Persa colaborou na ampliacdo do significado do termo BépPapog, que de uma diferenca
cultural, passou a ser considerado, por Heraclito, p.e., como uma diferenga de natureza (¢vo1g), ao ponto de se
poder falar em diferenca de “alma” (yvyn). Cf. CARTLEDGE, 2007, p. 308.

870 Sobre a importancia da tragédia na constitui¢do da identidade grega, cf. HALL, 1989. A respeito desta
questdo na obra Suplicantes de Esquilo, cf. MITCHELL, 2006; na obra Os Persas de Esquilo, cf. GOLDHILL,
2002; nas tragédias de Euripides, cf. SAID, 2002. Segundo Francois Hartog, “a afirmagdo de uns como gregos
estd ligada a constituicdo de outros como barbaros”, de modo que se pode pensar que em Homero “nido ha
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1871

mesmo que muito mais imaginaria que real®’’ — para a consolidacdo de uma identidade

cultural®’?. Tal oposicdo chegou ndo somente a designar o “helenismo” (‘EAAnviouoc) de

Y873 _ tanto em seu sentido de

modo muito semelhante a ideia grega de “medismo” (Mndiouodg
assimilacdo cultural como de traicdo politica®’* —, mas também culminou na cria¢io do termo
“judaismo” (lovdaiondc). Este novo termo surge fundamentado em uma concepg¢do de
sacralidade territorial (dovAia)®”>, numa relagdo intima e familiar com outros povos barbaros

)876

(ovyyéveln)®’®, e no reconhecimento das manifestacdes da divindade local em prol de seu

)77 ou seja, a partir de fendmenos préprios do mundo helenistico®’,

povo (€mpdavela
demonstrando que o préprio conceito de judaismo, portanto, mesmo sendo formado a partir
de uma oposi¢ao ao helenismo, foi propriamente uma invengao helenistica.

Isto ndo significa que o judaismo tenha sido criado a partir da cultura grega, como
parece sugerir Shaye J. D. Cohen®”, ou que os judeus aprenderam a serem judeus com os

gregos, como critica Steven Weitzman®®,

Afinal, afirmar estas coisas seria negar a
originalidade dos judeus na apropriacdo da cultura helenistica, seguindo uma ideia de
“heleniza¢do” como imposi¢ao externa € nao como fusdo e difusdo, tal como sugerimos na
introducgdo deste trabalho. Sendo assim, afirmar que o judaismo é uma invencdo helenistica
significa ver o mesmo como uma construcao judaica dentro de um contexto e a partir de
elementos proprios do periodo helenistico, no qual os judeus ndo eram meros receptores

passivos, mas um povo ativo e criativo que utilizou o contexto cultural da época como

ferramenta para delinear sua prépria identidade.

barbaros” e, consequentemente, “ndo ha também gregos” (HARTOG, 1999, p. 326). O proprio conceito de
“EAAnveg, portanto, se constrdi em oposi¢ao aos barbaros. Cf. WINDISCH, 1985, p. 504-516 (I).

871 Segundo Suzanne Said, assim como se pode definir a geragio das Guerras Persas (Médicas) como aquela que
“realmente elaborou a antitese grego/barbaro”, se pode perceber na obra Os Persas de Esquilo “a mais perfeita
defesa e ilustracio desta visio de mundo bipolar” (SAID, 2002, p. 99). Os Persas, portanto, apresenta uma visio
um tanto quanto exagerada e imagindria, principalmente quando comparada a obra Orestes de Euripides, na qual
se abre a possibilidade de transposi¢do: gregos podem se tornar barbaros (BapPapow, cf. Euripides, Or., 485),
por exemplo. Cf. SAID, 2002, p. 100. Nio é de se surpreender, portanto, com a possibilidade de influéncia direta
de Os Persas em 2 Macabeus, tal como a semelhanca entre duas passagens (Esquilo, Pers., 744-751; 2 Mac 9.8-
12), bem destacada por Daniel R. Schwartz (1998, p. 227), parece fundamentar.

872 Considerando-se o conceito de imagindrio social, nio somente se pode estabelecer uma consciéncia sobre o
potencial transformativo da interculturalidade, como ainda que os imagindrios sociais de um dado grupo moldam
as “ideias e praticas dos seus membros ¢ sdo consequentemente permanentemente sujeitas a transformagdes em
resposta a contatos com o mundo exterior” (STAVRIANOPOULOU, 2013, p. 199).

873 Cf. nota 384. Sobre o “medismo”, cf. GRAF, 1984.

874 Cf. 2.1.2.

875 Cf. 1.3.1; 2.3.2; 2.3.4; 3.1.3 (esp.).

876 Cf. 3.2; 3.2.1 (esp.).

877.Cf. 1.3.3; 3.3 (esp.).

878 Como bem lembra 1. Stavrianopoulou, nenhum destes trés fendmenos surgiu no periodo helenistico, uma vez
que ja existiam no periodo classico, porém todos estes ganham destaque, aumentam em nimero e se apresentam
especialmente nas cidades subjugadas pelos Impérios helenisticos. Cf. STAVRIANOPOULOU, 2013, p. 180.

879 Cf. COHEN, 1999.

880 Cf. WEITZMAN, 2017, p. 207ss.
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Por fim, cabe destacar que dizer “invenc¢ao” nao implica em falsidade ou mesmo
completa artificialidade: ndo é porque a base sobre o qual o judaismo se estabeleceu — a
oposi¢do com o helenismo — foi artificial que o judaismo também sera: afinal, mesmo que
tenha surgido a partir desta construcdo ideoldgica, a identidade judaica passa a ser uma
realidade interior, que “tem como fundamento um sentimento pessoal, emocional e intelectual
do que ¢ ser judeu” (SORJ, 2008, p. 323), ultrapassando a ideologia inicial. A conclusio a que
chegamos, portanto, nio significa que a atual ideia de judaismo seja um engano nas mentes €
coragdes de quem se identifica por esta cultura, como alguns sugerem quando indicam a
historicidade da identidade judaica. Antes, significa que o judaismo, assim como toda e
qualquer identidade cultural, necessitou de uma oposicdo para estabelecer seus fundamentos,
definir suas caracteristicas, e consolidar sua identidade, que certamente mudou e ainda tem
mudado consideravelmente desde entdo. Afinal, seja a nivel individual ou coletivo, somente

» 881 com o outro. Somente com a

tomamos consciéncia do “eu” no contato com o “tu
alteridade ha de fato identidade, e esta € a grande licao da histéria de formagdo do conceito de

judaismo, uma verdadeira invencao helenistica.

81 Sobre esta necessidade do “tu” na construcio do “eu”, cf. BUBER, 2003.
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GLOSSARIO

ALEXANDRIA: principal cidade do Egito helenistico, fundada por Alexandre, o Grande,
sendo por muito tempo a capital do Império Ptolomaico. Nesta cidade havia uma grande
comunidade judaica, de modo que a cidade foi historicamente marcada por uma oposicao
entre os judeus estrangeiros e 0s egipcios nativos.

ANTIGO TESTAMENTO: designacdo cristd da Biblia Hebraica, contendo os mesmos
livros que esta, mas em ordem diferente. E a primeira parte do cAnon cristdo.

APOCRIFOS: designacdo protestante dos livros deuterocanonicos, ou seja, Tobias, Judite,
Eclesiastico, 1 e 2 Macabeus, Sabedoria de Salomao e Baruque. Sao livros que fizeram parte
da Septuaginta (LXX), mas que ndo formam nem o canon judaico (Biblia Hebraica) nem o
canon protestante.

ASMONEUS: dinastia dos reis judeus que assumiram o poder apds a Revolta dos Macabeus,
tendo sido fundada por Simao, irmao de Judas Macabeu. Apesar de ter perdido o poder em 37
a.C., com a derrota para os romanos, permaneceram importantes, de modo que o rei designado
pelos romanos no tempo de Jesus, Herodes, o Grande, casa com Mariane, uma princesa da
dinastia dos Asmoneus.

BIBLICA CATOLICA: canon catélico que inclui ndo somente os livros da Biblia Hebraica
e do Novo Testamento, mas também outros livros da tradi¢ao judaica, traduzidos para o grego
na Septuaginta (LXX).

BIBLIA HEBRAICA: conjunto de livros tidos como sagrados para os judeus. E composta
pelos mesmos livros que o Antigo Testamento dos protestantes, mas em ordem diferente.
BIBLICA ORTODOXA: designacdo referente aos diversos canones utilizados pelas igrejas
ortodoxas, que podem incluir vérios livros para além daqueles presentes na Biblia Catdlica.
CANON: conjunto de livros tidos como sagrados para uma confissdo religiosa.
CIRCUNCISAO: retirada cirtirgica do prepticio. Na comunidade judaica, é o simbolo da
alianca estabelecida entre Deus e Abrado, marcando a pertenca de uma crianca de sexo
masculino a comunidade.

DIA DE NICANOR: festa religiosa judaica realizada um dia antes do dia de Mordecai, ou
Purim. Celebracao realizada em comemoracgdo da derrota do general seléucida Nicanor contra
as tropas judaicas.

DIASPORA: designa tanto a dispersdo dos judeus para outros territérios que ndo a Judeia,
assim como a comunidade formada nestas outras terras. Ainda hoje designa os territérios onde

vivem a comunidade judaica que ndo estd na Judeia, assim como esta propria comunidade.
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ELEFANTINE: ilha no Nilo, no Sul do Egito, onde havia uma grande presenca judaica, cuja
comunidade chegou inclusive a estabelecer um templo, dedicado ao Deus dos judeus.

ERA SELEUCIDA: sistema de datacdo utilizado pelo Império Seléucida, iniciando com a
reconquista da Babilonia por Seleuco I Nicator, em 312/311 a.C. (0 SE). Haviam dois modos
de uso da Era Seléucida como datacdo: 1) o sistema babilonico, iniciando o ano em 1 Nisanu;
2) o sistema maceddnio, cujo ano novo era marcado no outono.

FARISEUS: grupo religioso judaico marcado pela crenga na ressurreicdo e pelo ensino da
Lei, em contraste com os saduceus, descrentes na ressurreicdo e centralizados no culto no
Templo.

FESTA DAS TENDAS: também chamada de “festa das cabanas”, ¢ uma celebracao judaica
realizada no dia 15 Tishrei, que busca recordar o tempo que o povo judeu passou no deserto,
habitando em tendas.

HANUKA: também chamado de “festival das luzes”, é a festa judaica que celebra a
rededicacdo do Templo de Jerusalém pelos macabeus, apds a profanacdo do mesmo pelo rei
seléucida Antioco Epifanio. Esta festa, que come¢a no por-do-sol do 24° dia do més de
Kislev, dura oito dias.

HEBRAISMO: influéncia da lingua hebraica sobre outras linguas, seja na escrita ou na fala.
HERAKLES: também chamado de Hércules, € um her6i da mitologia grega, tomado como
um semideus, filho de Zeus. Dizia-se que os espartanos eram seus descendentes, assim como
diversas cidades adotaram seu culto.

ISRAEL: nome, segundo a tradico biblica, dado por Deus a Jacé, patriarca dos judeus. E o
principal termo para expressar o conjunto da comunidade judaica em sentido religioso,
conectado a Deus. Durante a divisdo da monarquia dos judeus, este termo designou o Reino
do Norte, que tinha a cidade de Samaria como capital.

JUDEIA: nome judaico da regido da Palestina onde viviam os judeus. Durante a divisao da
monarquia, este termo designou o Reino do Sul, que teve a cidade de Jerusalém como capital.
JERUSALEM: principal cidade e capital da Judeia, era também o centro da religido judaica,
onde se encontrava o grande Templo dos judeus.

LEONTOPOLIS: antiga cidade egipcia, também chamada de Helidpolis, era localizada no
Delta do Nilo, no Baixo Egito. Nesta cidade ndo somente havia uma grande comunidade
judaica mas também chegou a ser construido um templo dos judeus.

MACABEUS: termo que pode designar os membros da familia dos Asmoneus, que lideraram
a revolta contra o dominio seléucida, ou ainda os judeus que participaram desta revolta,

denominada Revolta dos Macabeus.
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MISANTROPIA: termo que se refere tanto ao 6dio pela humanidade como a falta de
sociabilidade. Trata-se da principal acusacdo contra os judeus na Antiguidade.

MONTE GERIZIM: uma das mais altas montanhas da Cisjordania, era onde ficava o
Templo dos samaritanos.

NANEIA: deusa adorada na Pérsia, Arménia e Siria, era o equivalente das deusas gregas
Artémis e Afrodite, e da babilonia Ishtar, conhecida pelos sumérios como Inanna.

NOVO TESTAMENTO: segunda parte do canon cristdo. Conjunto de escritos tomados
como sagrados para os cristaos, tendo sido escritos nos primeiros séculos depois de Cristo por
Apo6stolos ou pessoas proximas a estes.

PROSELITO: termo que designa um gentio convertido a religido judaica.

PTOLOMAICO: Império estabelecido por Ptolomeu, general de Alexandre, com base no
Egito, tendo como capital a cidade de Alexandria. Uma das monarquias helenisticas.
QUMRAN: ¢é um sitio arqueoldgico descoberto ao noroeste do Mar Morto, onde foram
encontrados uma série de manuscritos que eram utilizados por uma comunidade que habitava
a regido por volta do tempo de Jesus Cristo.

RESSURREICAO: crenca escatoldgica judaica e cristd de que Deus trard novamente 2 vida
seus escolhidos, em corpo. Difere, portanto, de crencas relativas a preservacdo da alma ou
salvacdo da mesma, em contraste com o corpo, que € destruido.

REVOLTA DE BAR KOKHBA: também chamada de “Terceira Guerra Judaico-Romana”,
foi uma revolta judaica contra o Império Romano, liderada por Simao Bar Kokhba, que durou
entre 132 e 136 d.C., até ser suprimida pelos romanos.

REVOLTA DOS MACABEUS: revolta judaica liderada pelo sacerdote Matatias e seus
filhos contra o dominio seléucida na Judeia, tendo como aparente causa as medidas instituidas
por Antioco IV contra a Lei judaica.

SABADO: sétimo e dltimo dia da semana, tomado pelos judeus como sagrado, no qual se
deve descansar, uma vez que Deus criou o mundo em seis dias e no sétimo descansou.
SADUCEUS: grupo religioso judaico centrado no culto no Templo de Jerusalém e nos
sacrificios, conhecidos pela descrenca na ressurreicdo e na existéncia de anjos, em contraste
com os fariseus.

SAMARITANOS: grupo étnico-religioso aparentado aos judeus, habitava a regido ao norte
da Judeia, tendo como principal cidade e capital Samaria. Apesar da sua religido ser proxima
daquela dos judeus, ndo tomavam como centro de culto o templo em Jerusalém, mas o templo
que havia no Monte Gerizim.

SEGUNDO TEMPLO: Templo de Jerusalém construido pelos judeus apds seu regresso do
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Cativeiro na Babildnia, por volta do séc. VI a.C. Foi destruido em 70 d.C. pelo general
romano Tito, quando saqueou a cidade de Jerusalém.

SELEUCIDAS: Império fundado por Seleuco, general de Alexandre, o Grande, com base na
Siria, tendo como capital Antioquia. Uma das monarquias helenisticas.

SEPTUAGINTA (LXX): primeira tradu¢do da Biblia Hebraica. Esta traducdo dos escritos
sagrados judaicos para o grego, supostamente feita em Alexandria por 70 tradutores (por isso
o seu nome) sob encomenda de Ptolomeu, continha ndo somente os textos presentes na Biblia
Hebraica, mas também outras obras judaicas, incorporadas posteriormente pelos catdlicos ao
seu canon.

SINAGOGA: local de culto da religido judaica, € local de leitura dos textos sagrados assim
como de oracdes e exposi¢des a respeito das Escrituras.

SUMO SACERDOTE: principal sacerdote. No caso judaico, o sumo sacerdote foi, por certo
tempo, o lider ndo somente religioso como também politico do povo judeu, tanto quando sob
dominio estrangeiro como quando enquanto Estado independente.

TANAKH: termo hebraico para a Biblia Hebraica.

TORA: termo hebraico que designa a Lei judaica, ou seja, os cinco primeiros livros da Biblia
Hebraica (e do Antigo Testamento), também chamados de Pentateuco.

TRIRREME: tipo de embarcacdo da Antiguidade que dispunha de trés ordens de remos.
YAHWEH: adaptacdo do Tetragrama sagrado dos judeus, YHWH (), tido como o nome

de Deus, e cuja pronuncia correta nao se sabe ao certo. Outras variagdes sao “Javé” e “Jeova”.
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GRADE DE LEITURA REFERENTE A DOCUMENTACAO TEXTUAL

Referéncia Termos principais Contexto literario
Contexto espacial Personagens Acoes
Intencionalidade Fontes Recepcao
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APENDICE 2

GRADE DE LEITURA REFERENTE A DOCUMENTACAO NUMISMATICA

Anverso
Figura Gestual Detalhes Disposicao
Inscricao Borda Dados gerais
Reverso
Figura Gestual Detalhes Disposicao

Inscricao Borda Dados gerais
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ANEXO 1

A DINASTIA DOS ASMONEUS

Matatias
(-166 a.C.)

Joao Gadi Simao Tassi Judas Macabeu Eleazar Avaran Jonatas Afus
(142-135 a.C.) (152-142 a.C.)

Joao Hircano 1 Matatias Judas
(134-104 a.C.)

Alexandra Salome Aristébulo I Alexandre Janneu Antigono Absalao

(76-67 a.C.) (104-103 a.C.) (103-76 a.C.)
Hircano 11 Aristébulo 11
(75-66/63-40 a.C.) (66-63 a.C.)
Alexandra Alexandre Antigono Matatias
(40-37 a.C.)
Mariane I Herodes, o Grande

(37a.C.-4d.C.)



ANEXO 2

A DINASTIA DOS SELEUCIDAS

Seleuco I
(305-281 a.C.)

Aqueu Stratonice

Andrémaco Laodice | —1—— Antioco II

(261-246 a.C.)

I I I I
Aqueu Laodice 11 — Seleuco 11 Antioco Hierax
(220-213 a.C.) (246-226 a.C.) (240-228 a.C.)
I I
Seleuco 111

(226-223 a.C.)

Antioco III —— Laodice 111
(223-187 a.C.)

Seleuco IV

Laodice IV —
(187-175 a.C.)

— Antioco IV

(175-163 a.C.)

Alexandre I
(150-146 a.C.)

Cleépatra —
(125-121 a.C.)

Demétrio I
(161-150 a.C.)

Antioco V
(163-161 a.C.)

Antioco 1
(152-142 a.C.)

— Demétrio 11
(145-125 a.C.)

Antioco VII
(138-129 a.C.)

I
Antioco VI Seleuco V Antioco VIII - Cledpatra Antioco IX
(144-142 a.C.) (126-125 a.C.) (125-96 a.C.) (116-96 a.C.)
I I I I I
Seleuco VI Antioco XI FilipeI = Demétrio III Antioco XII  Antioco X
(96-95 a.C.) (95-92 a.C.) (95-83 a.C.) (95-88 a.C.) (87-84 a.C.) (95-83 a.C.)
I
Filipe 11 Seleuco VII  Antioco XIII
(69-63 a.C.) (83-69 a.C.) (69-64 a.C.)
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