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APRESENTAÇÃO

     Com este número especial, o Seminário Teológico Baptista (STB) consegue
concretizar o intento há muito adiado de publicar uma revista académica. O
seu principal desiderato é que possa contribuir para a divulgação do conhe-
cimento de âmbito científico balizado por uma cosmovisão cristã, produzido
pela nossa comunidade escolar nos campos bíblico e teológico.
     Pretende-se, assim, que, no futuro, a Revista Teológica seja o instrumento
privilegiado para veicular a produção académica de antigos e atuais alunos e
docentes do STB, estando, porém, aberta à participação de outras estudiosos
e investigadores, através de um rigoroso processo de revisão prévia, com avali-
adores independentes provenientes de diferentes instituições teológicas ou
universitárias, a nível nacional e estrangeiro. Deste modo, espera-se dar a co-
nhecer o fruto do pensamento cristão no contexto da sociedade portuguesa,
de forma séria, detalhada e substanciada.
     Almeja-se que o resultado deste esforço possa atingir o maior e mais di-
versificado número de pessoas, tanto através de publicação em papel como,
a partir do próximo número, em formato digital. Os principais destinatários
desta publicação são, desde logo a comunidade do STB, mas também mem-
bros das igrejas em Portugal e, enfim, todos aqueles que estiverem interessados
em consultar o produto intelectual desta escola. O compromisso de toda a
equipa da Revista Teológica com os leitores é que todos os artigos e recensões
submetidos para publicação serão originais e inéditos, sendo liminarmente
rejeitada qualquer suspeita de plágio ou comportamento intelectual menos
apropriado. Este compromisso ético deve ser também uma marca da matriz
teológica e doutrinária do STB.
     Não é por coincidência que esta nova iniciativa surge por ocasião do 50.º
aniversário do STB, fundado pela Convenção Baptista Portuguesa em 6 de
outubro de 1969. Mas mais do que olhar para a presente instituição em par-
ticular, a Revista Teológica pretende também honrar um lastro de cerca de um
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século de educação teológica batista em Portugal, que, de forma estruturada,
foi pioneira na formação académica do universo protestante nacional. De
forma ainda mais concreta, este título também evoca a publicação com ca-
racterísticas e objetivos semelhantes que entre 1962 e 1966 foi produzida no
âmbito do Seminário Teológico Baptista de Leiria.
Para esta edição especial recorreu-se a um conjunto de oito autores, todos
eles docentes, titulares ou convidados, e alunos, dos primeiro e segundo ciclos
de estudos do STB. As áreas temáticas abrangidas nos seis artigos publicados
espraiam-se pela missiologia, eclesiologia, estudos bíblicos (Antigo e Novo
Testamentos), porém, tendo em vista o enquadramento histórico em que a
publicação surge, optou-se por uma ênfase de âmbito historiográfico, em di-
versas cronologias e geografias.
     O Conselho Diretivo do STB deseja que todos os leitores possam usufruir
deste contributo singular para a promoção do conhecimento teológico
evangélico em Portugal e mesmo em língua portuguesa. Fica desde já a
promessa que a Revista Teológica voltará em 2020 como publicação regular
anual.

Conselho Diretivo
Seminário Teológico Baptista

(Convenção Baptista Portuguesa)
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Resumo
    As últimas décadas testemunharam a recuperação de um tema missi-
ológico significativo para a teologia cristã, bem como para a compreensão da
natureza e missão da Igreja. O conceito de Missio Dei, ou «Missão de Deus»,
sustenta que o contínuo ato de ir em busca do ser humano faz parte da na-
tureza de Deus e, tendo isso em vista, a fé cristã torna-se essencialmente mis-
sionária. Isto significa uma releitura nos projetos e modelos de missão
sustentados na Igreja e em seu esforço em anunciar o Evangelho a todos os
povos. A missio Dei inverte a perspectiva teológica de «uma missão centrada
na Igreja» para «uma Igreja centrada na Missão». A proposta deste artigo é
apresentar as origens históricas e os fundamentos teológicos deste conceito e
suas contribuições para a teologia e práxis da Igreja de Cristo nos dias atuais.
Palavras chave: Trindade. Igreja. Missão.

GOD, CHURCH AND MISSION
An historical and theological approach 

to the concept of Missio Dei
Abstrac
    Recent decades have witnessed the recovery of a significant missiological
theme for Christian Theology, as well as for the understanding of the nature
and mission of the Church. The concept of Missio Dei, or “Mission of God”,
holds that the continual act of going in search of the human being is part of
the nature of God and, taking this into consideration, Christian faith becomes
essentially mission focused. This means a re-reading of projects and mission
models within the Church and of its efforts to proclaim the Gospel to all peo-
ples. Missio Dei inverts the theological perspective of “a church-centered mis-
sion” to “a mission-centered church”. The purpose of this article is to present
the historical origins and theological foundations of this concept and its con-
tributions to the theology and praxis of the Christ’s Church in the present day.
Keywords: Trinity. Church. Mission.
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INTRODUÇÃO

    Trindade e Missão são duas palavras que não aparecem nas Escrituras.
Ainda assim, a Bíblia como um todo revela a história da missão do Deus triúno
realizada no mundo criado. Para cumprir seus propósitos, no passado, Deus
utilizou pessoas, depois chamou um homem e sua família, que deu origem
ao povo de Israel, o qual desempenhou um papel específico como testemunha
para as outras nações. Com a encarnação de Jesus, estabeleceu-se uma nova
ordem, da qual participa a Igreja, corpo universal dos crentes, que é enviada
pelo Senhor na continuação do programa divino de salvação. No entanto, de
tempo em tempos, a prática eclesiástica tem-se sustentado em uma visão de-
masiadamente eclesiocêntrica (centrada na Igreja) e antropocêntrica (centrada
no Homem). Isso pode ser exemplificado no discurso cotidiano de muitas
igrejas locais e movimentos de plantação e crescimento de igrejas baseados
apenas no planejamento humano. 
    A mentalidade «gerencial» que influencia grande parte da igreja ocidental
apela para uma ênfase no desempenho e nas conquistas humanas, que por
vezes acaba relegando o ser divino a um papel secundário, cuja função única
é «abençoar» os esforços humanos.1

O CONCEITO DE MISSÃO DA IGREJA

    Até o século XVI a palavra «missão» era usada para se referir à Trindade e

1 O teólogo Johannes Verkuyl denunciou alguns dos falsos motivos missionários da igreja cristã: o
motivo imperialista, que domestica os «nativos»; o motivo cultural, como transferência de uma cul-
tura «superior»; o motivo romântico, de deslumbramento com a cultura dos povos alcançados; e o
motivo do colonialismo eclesiástico, no anseio de exportar uma confissão e ordem eclesiástica.
Denunciou também alguns motivos missionários teologicamente falsos: o motivo da conversão,
centralizado em uma «espiritualidade» individualista que aliena a pessoa em relação as aspirações
do Reino; motivo escatológico, que focaliza o reinado de Deus em perspectiva futura, sem aderência
no aqui e agora; o motivo da plantatio ecclesiae, focalizado na instituição e inclinado a  identificar
a igreja com o Reino de Deus; e o motivo filantrópico, que limita as promessas do reinado de Deus
apenas a uma sociedade ordenada. (Cf. VERKUYL, Johannes – Contemporary Missiology: An Intro-
duction. Grand Rapids: Eerdmans, 1978, p. 168-197).
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os movimentos intratrinitários do Pai, do Filho e do Espírito Santo.2 Desde os
tempos de Agostinho (354-430), ela envolvia a percepção do envio divino
numa missio Dei,3 expressão que aparece na Suma Teológica de Tomás de
Aquino (1225-1274).A primeira utilização desse termo para falar de um em-
preendimento humano, da Igreja, foi feita por Inácio de Loyola (1491-1556),
em 1615. Ele aplicou a doutrina histórica que falava da missio da Trindade,
do envio intratrinitário, e a associou à proclamação do Evangelho como ativi-
dade eclesiástica.4 Durante séculos a ideia de «missão» foi utilizada para se
referir aos avanços dos reinos cristãos em terras «pagãs», e, ao passo em que
as missões católico-romanas foram se popularizando, a nomenclatura foi
igualmente utilizada pelos protestantes.
    O século XX demonstrou uma mudança radical no cenário missiológico
mundial. Até então o tema da missão da Igreja foi relegado a um tratamento
«marginal», com referência somente à propagação formal da fé cristã. Foi de-
pois da Segunda Guerra Mundial, motivado «[...] pela convergência ocasional
de dois movimentos: a teologia bíblica e o descobrimento da descristianização
da sociedade ocidental»,5 que passou a receber destaque, ainda que forçado
pelas circunstâncias sociopolíticas, principalmente pela teologia bíblica.
    A missiologia protestante moderna estava em grande parte baseada no pen-
samento do alemão Gustav Warneck (1834-1910), professor da universidade
de Halle.6 Considerado como o «pai da ciência da missão», Warneck a definia

2 BOSCH, David – Missão Transformadora. São Leopoldo: EST/Sinodal. 2002, p.17.
3 MCINTOSH, John – Missio Dei. In MOREAU, Scott. (ed) – Evangelical Dictionary of World Missions.
Grand Rapids: Baker, 2000, p. 631-633.
4 JONGENEEL, Jan – Philosophy, Science, and Theology of Mission in the 19th and 20th Centuries:
A Missiological Encyclopedia. Part I: The Philosophy and Science of Mission. Frankfurt: Peter Lang,
2002. Na missiologia católico-romana sua atual acepção foi popularizada somente no período pós-
Vaticano II (1962-1965).
5 COMBLIN, José – Teologia da Missão. Petrópolis: Vozes, 1983, p. 8
6 Graças ao seu empenho a missiologia acabou por se tornar uma disciplina independente e sua re-
flexão recebeu autonomia como ciência teológica. De acordo com o teólogo sul-africano David
Bosch a contribuição de Warneck gerou resultados além dos círculos protestantes. Joseph Schmidlin,
considerado como o pai da missiologia católica, a partir da influência de Warneck organizou a
primeira cadeira de missiologia em uma instituição católica, a Universidade de Munster, em 1910.
Não demorou muito para as contribuições de Warneck e Schmidlin ecoassem em outros lugares
(BOSCH, David – Missão Transformadora, p. 586).
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como a atividade conjunta da cristandade, buscando a sua implantação e or-
ganização entre os não-cristãos. «Tal atividade denomina-se missão, pois ba-
seia-se na força do envio do chefe da igreja cristã, é realizada por emissários
(apóstolos, missionários) e seu objetivo será atingido assim que não seja mais
necessário o envio».7

    Warneck, como um homem de seu tempo, via na expansão colonial a me-
lhor forma de levar a humanidade ao progresso. Apesar de combater alguns
métodos colonialistas, baseados na opressão humana e na exploração comer-
cial, ele aceitava o sistema e sua contribuição para a expansão missionária.8 

    O teólogo luterano Martin Kahler (1835-1912), amigo e companheiro de
Warneck na Universidade de Halle, reconhecia a missão como a «mãe da
teologia».9 A tese de Kahler era de que, no século I, a teologia não era um
luxo de uma igreja que conquistava o mundo, mas fruto de uma situação
emergencial em que esta se encontrava. Por consequência de seu encontro
com o mundo ao seu redor era motivada a fazer teologia.10 

    Mas a grande contribuição para a reflexão missionária daquele século vem
de Karl Barth (1886-1968), considerado, por muitos, o missiólogo mais im-
portante do século XX.11 Sua elaboração teológica se opunha ao protes-
tantismo liberal que imperava em seus dias. Barth refletiu muito sobre o papel
da Igreja enquanto escrevia a sua Dogmática da Igreja. Influenciado por sua
herança calvinista, ele insistia na primazia de Deus, enquanto o pensamento
comum era retratar o trabalho da Igreja como uma atividade humana de teste-
munho e serviço. De muitas maneiras, a neo-ortodoxia ajudou a recobrar o
sentido de iniciativa divina da missão da Igreja.
    Durante uma palestra na Sociedade Missionária de Brandenburg, Alemanha,
em 1932, com o título «Teologia e Missão nos Dias de Hoje», Barth tornou-se

7 MÜLLER, Karl – Teologia da Missão. Petrópolis: Vozes, 1995, p. 39.
8 Uma síntese da trajetória e pensamento de Warneck pode ser encontrada em STEUERNAGEL,
Valdir – Obediência Missionária e Prática Histórica: em Busca de Modelos. São Paulo: ABU Editora,
1993, p. 121-140.
9 COSTAS, Orlando – The Seminary as a Catalyst for Mission: Latin American. Pastoral Issues. XVI.
N.º 1. January 1989, p. 49.
10 BOSCH, David – Missão Transformadora, p. 584.
11 Ibid., p. 447.
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um dos primeiros teólogos a articular a missão como atividade de Deus.12 

    Mas foi na Assembleia patrocinada pelo Conselho Missionário Interna-
cional (CoMIn), gênese do Conselho Mundial de Igrejas (CMI), em 1952, na
cidade de Willingen, Alemanha, que o conceito de missio Dei passou a ocupar
espaço significativo no pensamento teológico e missiológico mundial. David
Bosch destaca que, em Willingen, a missaõ passou a ser comprendida como
derivada da natureza do próprio Deus, e com isso foi inserida no contexto da
doutrina da Trindade, naõ mais da eclesiologia ou da soteriologia.13  Desde
então segmentos teológicos diversos têm utilizado essa expressão para cara-
terizar a percepção da Trindade como criadora, motivadora e propagadora da
missionaridade cristã. Deste período, merece destaque o teólogo luterano
alemão Georg Vicedom (1903-1974),14 cujo pensamento tornou-se parte da
agenda missiológica protestante daquele período em diante.15

    Como se afirmou acima, o termo missio Dei foi relacionado ao envio divino
das pessoas da Trindade, que se manifesta também na Igreja. Mas não estava claro
como esse envio se concretizava e como alcançaria seu objetivo de implementar
o Reino de Deus. Georg Vicedom resumiu a missão de Deus a uma intenção prin-
cipal: redimir a humanidade. Para ele, missão é obra de Deus, pertence à
Trindade, não à Igreja.16 Tanto a Igreja quanto a missão têm como fonte o amor
divino.
   A missão faz parte do plano salvífico de Deus, e não é apenas um «man-

damento» ou «ideia», mas uma manifestação concreta, que pressupõe alguém
que envia e alguém que é enviado. Nas palavras de Vicedom, «o mundo com

12 O argumento de Karl Barth era: «o missionário mais fiel deve refletir e lembrar que o termo missio
antigamente era usado pela Igreja para falar da Trindade – essa expressão referia-se ao envio do
Filho e do Espírito Santo para o mundo. Podemos vê-la de alguma outra forma?» (NORNIAN,
Thomas – Readings in World Mission. Londres: SPCK, 1995, p. 105).
13 BOSCH, David – Missão Transformadora, p. 467. 
14 Através de sua obra intitulada Missio Dei (em português recebeu o título de A Missão como Obra
de Deus), lançada em 1958, Vicedom «aprofundou e alastrou» o conceito em seu estudo sobre as
implicações do termo. Em 1963, ele publicou outro livro cujo título era Actio Dei onde resgata a
ênfase original de Karl Barth na ação do Deus triúno em sua missão, mas este não obteve grande
repercussão.
15 MÜLLER, Karl – Teologia da Missão, p. 68.
16 VICEDOM, Georg – Missão Como Obra de Deus. São Leopoldo: Sinodal, 1996, pp. 16-18.



REVISTA TEOLÓGICA - STB12

os seres humanos é criação de Deus, que veio a existir através de sua Palavra
todo-poderosa, de acordo com sua vontade. Portanto, ele próprio criou para
si um parceiro, um tu, e com isso um campo de atuação».17

    E em sua elaboração sobre o papel da Igreja na missio Dei, Vicedom re-
conhece que não é a Igreja que dá forma a missão, mas a missão é que deve
dar forma à Igreja. Então, ela não é autônoma em sua relação com a missão,
tudo o que é feito humanamente deveria colaborar para a concretização da
missão na qual ela está inserida.

A missão da Igreja é, simultaneamente a missio Dei nos tempos de hoje, por esta
encerrada e promovida [...] Ela não é uma obra autônoma, de iniciativa própria,
arbitrária da Igreja; ela também não se justifica pelo contexto; missão é, antes,
a obra fundamental de Deus, obra do próprio Deus segundo seu início, sua na-
tureza, sua tarefa. Também na missão da Igreja, ele continua sendo aquele que
envia, orienta, determina.18

    Outro contributo significativo para a compreensão da missão da Igreja vem
do pensamento de Johannes Verkuyl (1908-2001). O teólogo holandês de-
fendia uma missiologia trinitária19 que deve estar focada no Reino de Deus,
não na Igreja, como fim último da missão. Para ele, o alvo da missio Dei é o es-
tabelecimento do Reino de Deus aqui e agora, o que implica na propagação da
mensagem de restauração do reinado libertador de Deus. A razão de ser da Igreja

17 Ibid., p. 22.
18 Ibid., p. 62. Para Wolfhart Pannenberg, a missão da Igreja consiste em revelar o plano oculto de
Deus e conduzir a humanidade ao seu destino definitivo. A igreja deve estar a serviço do projeto
salvífico de Deus para toda criação (PANNENBERG, Wolfhart – Teologia Sistemática. Madrid: Uni-
versidad Pontificia Comillas de Madrid, 1996, p. 72-75).
19 Para Verkuyl, a missiologia é o «estudo dos atos redentores e salvíficos do Pai, do Filho e do
Espírito Santo no mundo, com vistas a trazer o reino de Deus à existência no mundo dos homens».
Vendo nesta perspectiva, a missiologia é o estudo do mandato divino mundial à igreja, a fim de
que esteja pronta para servir ao Deus que direciona seus atos salvadores ao mundo. Na dependência
do Espírito Santo, por palavras e por obras, a Igreja é chamada a testificar, levando o Evangelho
total para toda a humanidade. A tarefa da missiologia em todas as épocas visa investigar cientifica-
mente e criticamente as pressuposições, motivos, estruturas, métodos, padrões de cooperação e
liderança, as quais a igreja utiliza para cumprir o seu mandato. Em adição, a missiologia precisa
analisar e investigar todos os tipos de atividades humanas, quer culturais ou sociais, que combatem
os males existentes, para ver se se enquadram nos critérios e os alvos do reino de Deus que já veio
e que está por vir. (VERKUYL, Johannes – Contemporary Missiology: An Introduction, p. 5).
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é a sua participação na missio Dei, para isso ela foi comissionada e enviada. So-
mente assim a missio ecclesiae20 poderá expressar o amor divino ao mundo.

MISSIO DEI – A COMUNIDADE TRINITÁRIA EM MISSÃO

    Um pressuposto básico da missão cristã é a dinâmica missionária do Pai,
do Filho e do Espírito na, e para, a história.21 Os escritos bíblicos revelam o
Deus triúno como um Deus missionário,22 que cria um povo missionário e
que está trabalhando para uma consumação missionária.23

    Deus está em missão e desde a comissão dos apóstolos confere à Igreja o
privilégio de participar dela. Por isso, a compreensão da missão da Igreja
como a continuação, sempre na dependência do Espírito, da missão de Cristo
jamais poderia ser indiferente nem restritivamente eclesiocêntrica. Embora a
Igreja seja chamada para participar desta missão, ela não é a detentora da
missão.
    O teólogo porto-riquenho Orlando Costas ressalta que

Para entender a missão dos cristãos em qualquer situação, é preciso, antes de tudo,
entender a missão de Deus como revelada em sua história trinitária. Referindo-me à
história trinitária de Deus, desassocio-me daqueles que concebem o Deus trinitário
em categorias metafísicas e apartado da realidade. A missão de Deus não está baseada

20 No ambiente missiológico protestante a expressão missio ecclesiae passou a ser utilizado durante
a década de 1960 para se referir ao papel da Igreja dentro da missio Dei (BOSCH, David – Missão
Transformadora, p. 468). A primeira referência com a conotação contemporânea ocorreu na As-
sembléia do CMI na Cidade do México, em 1963, onde foi defendido que a natureza e a forma da
missio ecclesiae é determinada pela missio Dei e a relação entre ambas (cf. VERKUYL, Johannes –
Contemporary Missiology: An Introduction, p. 3).
21 COSTAS, Orlando – Christian Mission in the Americas. Occasional Essays. 6:1-2, 1979, p. 26.
22 O missiólogo Timóteo Carriker argumenta: «Se a missão tem como principal ator Deus, ressaltamos
que Deus tem como principal atividade uma missão. A própria existência do Antigo Testamento, e
de toda Bíblia, é a primeira evidência de que Deus tem uma missão, um propósito no mundo.[…]
Portanto, toda a extensão da Bíblia reflete um tema integrante e unificador, a missão (CARRIKER,
C. T. – Missão Integral: Uma Teologia Bíblica. São Paulo: Sepal, 1992, pp. 171).
23 STOTT, J. – A Base Bíblica da Evangelização in A Serviço do Reino: Um Compêndio sobre a Mis-
são Integral da Igreja. Belo Horizonte: Missão Editora, 1992.
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em especulações metafísicas e abstrações teóricas inspiradas na filosofia grega clássica,
mas antes em fatos históricos. Quero entender o Deus da fé cristã em sua atividade mis-
sionária na História, em sua relação com o mundo e em seu plano para a humanidade.
Desejo entender Deus porque a fé que os cristãos professam é derivada do Antigo e do
Novo Testamento, que falam de Deus como Pai, Filho e Espírito Santo e des- crevem sua
obra no mundo historicamente, como a história trinitária de Deus.24

    Esta definição proposta por Costas suaviza a distinção clássica entre Trindade
imanente e econômica. Sem tentar diluí-las em uma síntese, ressalta que o con-
hecimento da dinâmica da vida interna da Trindade se deriva das atividades salví-
ficas do Pai, do Filho e do Espírito. Desta forma é que se pode discernir a origem
e motivo da missão de Deus na história, a saber, o amor das relações recíprocas
de Jesus com o Pai e o Espírito. No seu entender, a missão

É levada a cabo na presença ativa de um Deus comunitário a quem co-
nhecemos com Pai, Filho e Espírito Santo. Este modelo nos apresenta uma
visão comunitária do evangelho – a história amorosa de uma comunidade
eterna (o Pai enviando o Filho para a salvação do mundo; o Filho ofere-
cendo-se livremente por amor a humanidade; e o Espírito buscando o
mundo para libertá-lo do pecado e da morte, pela fé no Filho crucificado
e ressuscitado, para transformá-lo em um mundo radicalmente novo, re-
conciliá-lo com a eterna comunhão do Pai, do Filho e do Espírito Santo).
Nesta perspectiva, temos chamado a atenção que Deus é missão (envio)
e unidade (reconciliação) e que só teremos acesso à intimidade de seu
ser (Deus-em-si-mesmo, ou trindade imanente) pela revelação de seu mis-
tério na salvação (a trindade econômica, ou Deus em-sua-obra-salvifica).25

    A teologia de missão trinitária testifica, portanto, que o motivador da missio
Dei é o amor. E este amor que flui da comunidade divina na criação acha sua

24 COSTAS, Orlando – Outside the Gate. Bretheren Life and Thought. 27:2, 1982, p.88.
25 COSTAS, Orlando – Evangelización contextual: Fundamentos teológicos y pastorales. San José: SE-
BILA, 1986, p. 91. Já na teologia de Martinho Lutero (1483-1546) podemos encontrar esta noção do
histórico-salvífico como mediação para a compreensão da dimensão ontológica de Deus. (EBELING,
Gerhard – O Pensamento de Lutero: Uma Introdução. São Leopoldo: Sinodal, 1988, p. 211-212).
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complementaridade na redenção, assim como a redenção leva à nova criação
na qual se revelará o reino glorioso de Deus: todas as coisas serão reconcili-
adas com seu criador e Deus será tudo em todos. Pode-se dizer que a criação
e a redenção são faces complementares da missão trinitária.26

A MISSIO DEI CUMPRIDA EM CRISTO

   É Jesus o modelo ideal deste projeto já que cumpre a missio Dei em um
nível único e até então desconhecido. «Se não houvesse missio Dei, também
não teríamos revelação. Ele envia sua palavra aos seres humanos e se revela
de maneira a vir em pessoa a eles em Jesus Cristo por meio do Espírito Santo.»27

    Na encarnação, portanto, também tem início o caminho de volta para
Deus, pois ele «uniu tanto o verbo missionário enviar, como também o termo
missionário voltar».28 Além de anunciar que veio do Pai, o Filho anuncia que
precisar voltar para ele (João 16:5; 7:33; 13:36) e com isso, abre caminho para
todo aquele que crê.
    Mas como e para quê Cristo foi enviado? O Filho foi enviado como após-
tolo (Hebreus 3:1) para revelar o seu amor (1 João 4:9) que excede toda a
compreensão humana (Romanos 15:8). Em Jesus, Deus estava entre os homens
e anunciava constantemente a vinda do Reino que seria estabelecido e se es-
palharia por toda a terra.
    George Vicedom enfatiza que

a fim de salvar as pessoas da perdição e fazer com que o evangelho lhes seja
anunciado, ele mesmo faz a missão, torna a oferta de salvação Missio Dei e
com isso torna o seu amor realidade entre os povos. Ele mesmo assume o
envio. [...] Através desse envio, Deus se mostra como verdadeiro e misericor-
dioso, pois seu filho é dado a Israel por causa da veracidade, como cumpri-

26 Cf. COSTAS, Orlando – La Iglesia y Su Misión Evangelizadora, Buenos Aires: Editorial La Aurora,
1971, p. 28.
27 Ibid., p. 40.
28 LOPEZ-GAY, Jesus – Dimensão Trinitária, Cristológica e Pneumatologica da Missão. Revista Série
Missão, n.º 8, março de 2003, p. 10.
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mento de todas as promessas, porém aos gentios por causa da misericórdia
por bondade imerecida.29

    A vida e missão de Jesus de Nazaré, por si só, constituem-se em uma
denúncia de que nenhuma estrutura ou instituição religiosa pode arrogar para
si os atributos salvíficos do Deus trinitário. Segundo a epístola aos Hebreus,
«Jesus também sofreu fora das portas da cidade, para santificar o povo por
meio do seu próprio sangue» (Hebreus 13:12). A salvação de Deus não se
manifestou no lugar sagrado, no centro, mas na periferia, na cruz. E ainda se-
gundo Hebreus, esta ação salvífica não se deu em favor de apenas alguns sa-
cerdotes ou homens e mulheres religiosos, mas para santificar todo o povo.
    Em outras palavras, diferentemente do que o cristianismo tentou apresentar
ao mundo ao longo de séculos, a salvação não está no lado de dentro, mas
no lado de fora. Não é um projeto histórico de uma instituição, mas um pro-
jeto de vida, eterna, que teve início com uma Pessoa.
    Jesus Cristo não se colocou acima de sua missão, nem a deixou para re-
velá-la no final de sua vida terrena. Sua morte e ressurreição não encerram a
missão, mas dão a ela uma amplitude maior, que parte da encarnação, chega
até a cruz, mas deve ser continuada pela comunidade cristã.
    O mesmo texto da epístola aos Hebreus que ressalta que a salvação vem de
fora dos muros, convida todos a sair: «Portanto, saiamos até ele, fora do acampa-
mento, suportando a desonra que ele suportou» (Hebreus 13:13). Este encontro
fora do acampamento não significa uma mera adesão a um projeto radical, mas
uma resignificação da própria existência de todo aquele que está disposto a ir
para «fora dos muros» da ideologia da religiosidade institucionalizada. Estar «fora
dos muros» é ser orientado pelo mesmo Espírito que orientou Jesus de Nazaré
em suas opções, prioridades e escolhas. É assumir os riscos que Ele assumiu.
    Não é apenas uma questão geográfica, mas se os espaços sagrados foram
dessacralizados, muitos cristãos ainda não chegaram a esta conclusão. Por
isso, muitos locais de culto precisam ser reconsagrados ao Senhor como es-
paços de celebração genuína, mas também como ajuntamento de peregrinos
cuja essência está do lado de fora dos muros.

29 VICEDOM, Georg – Missão Como Obra de Deus, p. 104-105.
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    Uma Igreja voltada para as pessoas recupera a sua dimensão koinônica.
Recria espaços, no ambiente eclesial, onde os homens e mulheres experimen-
tam a liberdade de se relacionar com Deus, consigo mesmo e com o próximo
de maneira criativa e renovadora.
    «Fora do acampamento» é possível fazer uma genuína experiência de
Deus, experimentar um encontro pessoal com o ressuscitado. Estar do «lado
de fora dos muros» muda também o olhar sobre o humano. Ali entra-se em
contato direto com o diferente e é possível aprender a conviver e acolher.
    Por isso, quando se está do lado de fora, duas coisas são prioritárias:

Por meio de Jesus, portanto, ofereçamos continuamente a Deus um sacrifício
de louvor, que é fruto de lábios que confessam o seu nome. Não se esqueçam
de fazer o bem e de repartir com os outros o que vocês têm, pois de tais sa-
crifícios Deus se agrada (Hebreus 13:15-16).

    Deste modo, a missão realizada por Jesus não permite uma visão re-
ducionista da missão da Igreja que «seleciona apenas uma parte do ensino
da Palavra de Deus, apenas um aspecto do evangelho, uma única parte do
imperativo divino, em última instância apenas uma dimensão da pessoa e da
obra de Jesus Cristo».30 Toda leitura seletiva do ministério de Jesus que pre-
tende ser normativa da missão minimiza a compreensão de Jesus como o
verbo encarnado e, por isso, não pode ser considerada genuinamente cristã.

A MISSIO DEI REALIZADA ATRAVÉS DO ESPÍRITO SANTO

    A concepção de uma missão centrada na Igreja acabou por colocar a di-
mensão do ministério do Espírito Santo em um plano inferior, condicionado.
Com isso a atividade missionária ficou por vezes reduzida a um empreendi-
mento primordialmente humano.
    Entretanto, a missio Dei retoma a posição de que a Igreja não pode levar
adiante o projeto missionário divino se não tiver consigo a presença do Es-
pírito Santo. Nas palavras de Lesslie Newbigin «se a missão deve readquirir a

30 PADILLA, C. René – El Espiritu Santo y la Misión Integral. In El Trino Dios y la Misión Integral.
Buenos Aires: Kairos Ediciones, 2003.
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força para novos progressos, é necessário que o Espírito Santo ocupe um lugar
muito mais central no pensamento missionário».31

    No século passado testemunhou-se um «redescobrimento» do papel do Es-
pírito na missão. A verdade é que, embora a Igreja sempre tenha anunciado
a sua existência, acabava restringindo sua operação a um espaço limitado de
tarefas, ou até mesmo negligenciando o papel do Espírito Santo, muitas vezes
por questões teológicas secundárias.
    Uma visão correta da Trindade revela que existe apenas um Espírito Santo.
Ele não pertence a uma igreja ou a uma denominação. Ele existe desde a
eternidade. É o mesmo Espírito que agiu no mundo durante a criação, operou
no ministério de Jesus, desde sua conceção, até a ressurreição, e foi enviado
sobre os apóstolos, manifestando-se de maneira especial após a ascensão de
Cristo. Ele fora prometido no Antigo Testamento (Joel 2:8-9) e também por
Jesus (João 14:16; 15:26). Mas ele não surgiu somente após a morte e ressur-
reição de Jesus. Tendo em vista a missão trinitária, seria simplismo afirmar que
o Pentecostes inaugura uma «era do Espírito».32

    Durante o Pentecostes, a exemplo do que aconteceu no batismo de Cristo,
o Espírito Santo «desce» de forma visível aos olhos de todos. Seu envio mani-
festa o cumprimento da promessa de capacitação e a entrega de poder aos
apóstolos para a continuidade da missão divina (Atos 1:8). O «poder» vindo
do alto (Lucas 24:29; Atos 1:8) não apenas dá dinamismo à ação humana.
Sua presença, portanto, deve ser vista no contexto da missão divina.
    Mas o Espírito não pode ser reduzido apenas ao «poder», pois é um elemento
constituinte da própria Trindade. Ele é relacional e se comunica «com» os seres hu-
manos e «por meio» deles (Atos 2:3-4). No livro dos Atos dos Apóstolos, é o sopro
de vida que «cria» a Igreja: o corpo de Cristo (1 Coríntios 12; Colossenses 1:18,19).
    Não é possível reduzir o Espírito a um «apêndice» ou coadjuvante da missão,

pois tanto na criação original quanto na nova criação, da qual se ocupa a história da
salvação, tudo procede do Pai por meio do Filho, pelo poder do Espírito e tudo volta
para o Pai em glória por meio do Filho pelo poder do Espírito.33 

    Então, o Espírito Santo não substitui o Filho, mas dá continuidade à sua

31 NEWBIGIN, Lesslie – A Igreja Missionária no Mundo Moderno. São Paulo: Paulinas, 1969, p.172.
32 YORK, John – Missões na Era do Espírito Santo. Rio de Janeiro: CPAD, 2002.
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missão. Essa interação e cooperação divina é um aspecto distintivo para a for-
mulação da missio Dei.
    É por meio do Espírito que Jesus cumpre a sua promessa de estar com a
Igreja até o final dos tempos (Mateus 28:20). Essa é a esperança e o ânimo
para o prosseguimento da Igreja em missão. A nova criação, a nova hu-
manidade inaugurada em Cristo se manifesta quando, pelo Espírito, o Evan-
gelho transforma a vida do ser humano.
    Na vinda do Espírito Santo pode ser identificado novamente um movimento
duplo. Em primeiro lugar, o Espírito trabalha no «interior» das pessoas, como
presença constante na vida de seus seguidores, santificando, consolando e
guiando os cristãos. Mas também trabalha no «exterior», isto é, na vida co-
tidiana da Igreja, fortalecendo-a e capacitando-a para o testemunho ao
mundo. O mesmo Deus que agiu encarnado em Cristo continua agindo pelo
Espírito Santo é quem capacita sua Igreja para um testemunho encarnacional.
    Assim, por intermédio do Espírito, a Trindade estende ao homem a possi-
bilidade de participar da Missio Dei, mas não a abandona em suas mãos para
que se torne um empreendimento humano. O recebimento do Espírito faz
com que os seus discípulos, de ontem e de hoje, sejam testemunhas do que
Jesus os comissionou a ser.
    O Espírito Santo é a fonte da missão que dá testemunho interno do que o
Pai faz e, «na sua soberana liberdade, se serve das fraquezas e das dificuldades
da Igreja para dizer ao mundo a palavra que convence».34

    Ele é o Consolador e capacitador para a missão. Mas também é livre e sopra
onde quer (João 3:8). Embora utilize as estruturas eclesiásticas, se recusa a ficar
preso por elas. Afinal, o Espírito também foi enviado ao mundo. Ele é o espírito
da vida, que renova a criação e ao mesmo tempo convence o mundo do pecado
da justiça e do juízo (João 16:7-11), abrindo o entendimento humano para a
Palavra de Deus (1 Coríntios 2:14) e permitindo o novo nascimento (João 3:5-8).
    O Espírito Santo tem a «iniciativa» na realização da missão, pois serve como
impulsionador da ação missionária da Igreja e, ao mesmo tempo, opera sobre
o mundo todo, criando as condições necessárias para o trabalho missionário e

33 PADILLA, C. René – El Espiritu Santo y la Misión Integral, p. 122.
34 NEWBIGIN, Lesslie – A Igreja Missionária no Mundo Moderno, p. 172.
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preparando o coração das pessoas para a recepção da mensagem de salvação.35

    É o Espírito que possibilita a tradução da verdade de Cristo às situações conc-
retas da vida humana. Mas ele não atua como uma força impessoal, como uma
energia cósmica, mas como a pessoa divina que leva a refletir sobre as opções,
atitudes, sentimentos e ações que o próprio Jesus teria e faria hoje. Além disso,
o Espírito Santo desafia os cristãos a, no seguimento de Jesus, compreender e
buscar os sinais de sua presença em ações concretas. Deste modo, para com-
preender a vontade de Cristo nas respectivas situações de vida, é necessário
sensibilidade à ação do Espírito como agente de justiça e amor, que os convida
a encarnar a verdade do Evangelho em nas relações sociais e pessoais.36

    É ele quem 
cria fé onde não existe fé, fazendo com que os cristãos participem do amor de
Deus e sejam herdeiros da esperança de um novo mundo. Essa atividade trans-
forma os cristãos em pessoas verdadeiramente espirituais, que não se confor-
mam com a história como ela é.37

A MISSÃO DA IGREJA A LUZ DA MISSIO DEI

    Ao longo dos anos, o conceito de missio Dei tem sido usado de diversas
maneiras. Por conta desta variação, a expressão legitimou-se mais como um «slogan
do que uma definição»38 , ou seja, um termo «todo-abrangente» que serve como
ancoradouro para correntes teológicas que inclusive se excluem mutuamente.39

35 ESCOBAR, Samuel – Desafios da Igreja na América Latina. Viçosa: Ultimato, 1997.
36 COSTAS. Orlando – Compromiso y Misión. Miami: Editorial Caribe, 1979, p. 59. Isto nos remete
a radicalidade da afirmação joanina: «Desta forma sabemos quem são os filhos de Deus e quem
são os filhos do Diabo: quem não pratica a justiça não procede de Deus, tampouco quem não ama
seu irmão» (1 João 3.10).
37 Ibidem.
38 KIRK, Andrew – What is Mission? Minneapolis: Fortress Press, 2000, p. 25.
39 BOSCH, David – Missão Transformadora, p. 470. É importante ressaltar que algumas correntes
teológicas pós-Willingen passaram a questionar a importância da Igreja na missio Dei, chegando a
considerar a igreja desnecessária na missão de Deus no mundo. Tal discussão teológica não será
aprofundada nesta artigo, mas é possível conhecer melhor o escopo desta discussão, entre outros,
em ROSIN, H. H. – Missio Dei: An Examination of the Origin, Contents and Function of the Term in
Protestant Missiological Discussion. Leiden: Interuniversity Institute for Missiological and Ecumenical
Research, 1972. 
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    Como vimos acima, a ideia central contida no conceito de missio Dei é a
de que, inegavelmente, aprouve a Deus designar a Igreja como sua agente de
missão de maneira inclusiva e não excludente. O Novo Testamento apresenta
repetidas vezes essa perspectiva. 
    Assim, pode-se afirmar que o conceito de missio Dei mudou o enfoque de
teologia de missão para teologia missionária. Com isso, a Igreja foi deixando de
ver a si mesma como enviadora e passou a se entender também como enviada. 
    A missão da Igreja é ser uma comunidade missionária e assim viver nas
fronteiras da vida em todas as sociedades e em todas as épocas.40

    A missio ecclesiae deve ser vista como a continuidade da missão
trinitária e, portanto, aponta para fora de si, para o Reino de Deus. A Igreja
é o povo missionário de Deus, chamado e enviado41 para anunciar o
Evangelho e manifestar o poder libertador e curador do Reino de Deus.42

    Assim, sua razão de ser é a participação na missio Dei, para isso ela foi
comissionada e enviada.  Dessa forma, não o bem-estar e a glória dos cristãos,
não o crescimento e a ampliação da Igreja,43 mas o cumprimento da missão
de Deus torna-se o principal objetivo da fé cristã.

40 Jurgen Moltmann (n. 1926) corrobora com esta ideia quando afirma que «os cristãos, que seguem
a missão de Cristo, seguem igualmente a Cristo no serviço do mundo. A Igreja tem a natureza do
corpo de Cristo crucificado e ressuscitado somente quando é obediente no mundo, pelo serviço
concreto da missão. A sua existência depende inteiramente do cumprimento de seu serviço. Por
isto ela é nada para si mesma, mas é tudo o que é pela existência dos outros. Ela é a comunidade
de Deus quando é comunidade para o mundo» (Cf. MOLTMANN, Jurgen – Teologia da Esperança:
Estudos sobre os fundamentos e as consequências de uma escatologia cristã. São Paulo: Herder,
1971, p. 385).
41 CASTRO, E. – Servos Livres: Missão e Unidade na Perspectiva do Reino. Rio de Janeiro: CEDI,
1986, p. 87.
42 WRIGHT, Christopher J. H. – A missaõ do povo de Deus: uma teologia bib́lica da missaõ da igreja.
Saõ Paulo: Vida Nova, 2012, p. 29.
43 O teólogo Richard Shaull (1919-2002) denunciou, há mais de trinta anos atrás, que «o programa
da igreja local converteu-se num meio pelo qual os cristãos são arrancados de sua inserção no
mundo onde Deus está operando, para se tornarem parte de uma instituição religiosa. Quando nos-
sos templos, organizações e programas se expandem, nossa prisão chega a ser maior ainda. No
meio de um mundo dinâmico, vemo-nos tão atados a uma institucionalização da nossa fé, que o
mundo se afasta de nós e cada vez mais ausentes estamos dos lugares onde se levantam as ver-
dadeiras questões da vida e morte para o homem moderno e para a nossa sociedade». (SHAULL,
Richard – De Dentro do Furacão, Sagarana / CEDI / CLAI, 1985, p. 142).
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Não há outra igreja, a não ser uma igreja missionária. Ser igreja é, por con-
seguinte, viver em uma situação de encruzilhada; ir constantemente ao encon-
tro do mundo; ser desafiado por ele e ser impelido pelo Espírito de Deus para
dar testemunho do evangelho do Reino de Deus.44 

    Nesta dinamicidade da vida religiosa é que se pode compreender a
existência da tradição de fé.45 A tradição cristã possui um caráter eminente-
mente missionário pois se constitui em um processo de formulação e refor-
mulação que caracteriza a Igreja em sua caminhada histórica desde o evento
Cristo. A tradição, portanto, nunca deve ser entendida como algo estático,
mas um processo dinâmico. «Pressupõe um avanço contínuo, já que envolve
uma transmissão de geração em geração. Tal processo implica em cresci-
mento, desenvolvimento e mudança. Uma tradição sempre tem uma história,
um conteúdo e uma missão.»46

    É deste processo hermenêutico que nasce a teologia, disposta a expressar
as questões relativas à fé em um discurso fiel ao dado escriturístico revelado.
É através deste discurso que a palavra de Deus é transmitida, e assim se cons-
titui a tradição de fé.
    Desta forma, a missão e a tradição caminham juntas. Não pode haver uma
tradição sem uma missão, como também não pode haver uma missão sem
uma mensagem, ou uma mensagem sem uma transmissão desde o passado.
Por isso mesmo toda tradição traz um processo de reconstrução, pois envolve
uma continua confrontação com seu passado e seu presente.47

    Embora a Igreja seja chamada para participar, ela não é o centro da missão.
O entendimento correto do papel da Igreja ocorre quando conseguimos olhar
para a missão da Igreja como Deus a vê.48

44 COSTAS, O. – Theology of the Crossroads in Contemporary Latin America. Missiology in Mainline
Protestantism: 1969-1974. 1976, p. 7.
45 A tradição cristã possui significações distintas a partir de determinados ambientes eclesiásticos e
teológicos, e esta diferenciação vai desde um sentido normativo e técnico ao termo até uma cono-
tação meramente pejorativa.
46 COSTAS, Orlando – Compromiso y Misión, p. 16.
47 Ibidem.
48 LIDÓRIO, Ronaldo – Verdadeiro Cristianismo ou Falsa Religiosidade? Santa Bárbara d’Oeste:
SOCEP, 2000, p. 80.
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NOTA CONCLUSIVA

    Neste artigo foram apresentadas as bases históricas e os fundamentos
teológicos da missio Dei. A recuperação deste conceito, nos tempos atuais,
mostra-se relevante por ser entendida como uma «volta às origens» na medida
em que enfatiza a missão trinitária como produtora de sentido para a missão
e constituição da Igreja, e reestabelece a íntima e indissociável relação entre
a sua natureza e concretização histórica nas comunidades locais. Se a Igreja
no Ocidente enfrenta a crise da queda definitiva do paradigma da cristandade,
e com isso vê sua função e mensagem ameaçadas, é encontrando-se inserida
na missão de Deus que pode redefinir seu papel.
    Deste modo, a vocação da Igreja em sua totalidade só será de fato levada
a cabo quando ela experimentar a conversão de um paradigma de
manutenção a um paradigma de missão. E é o projeto de Reino de Deus as-
sumido por Jesus Cristo que apresenta a perspectiva e os critérios para avaliar
e descartar os valores da velha ordem, caída e em processo de desapareci-
mento.49 Por isso, somente um olhar humilde e esperançoso para o passado
pode gerar novas e frutíferas expectativas em relação ao futuro, e produzir
uma práxis cristã mais vigorosa no presente.
    Isto significa que a missio Dei pode, e deve, ser experienciada por cada
discípulo e discípula de Jesus como uma opção e um estilo de vida. Neste es-
pecífico, uma igreja que se entenda como instrumento da missão que brota
do amor trinitário é composta de homens e mulheres que, de seu encontro
transformador com Jesus Cristo, se tornam discípulos missionários, e, em todas
as dimensões da vida humana, comunicam vida plena.

49 DRIVER, J. – Contra a Corrente: Ensaios de Eclesiologia Radical. Campinas: Cristã Unida, 1994,
p. 106.
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Resumo
    O artigo apresenta uma análise dos textos bíblicos que relatam casos de
suicídio. Eles são sete, sendo seis no Antigo e um no Novo Testamento. A
análise é feita seguindo um padrão, com pequena variação onde são tratados
dois casos em conjunto: o suicídio de Saul e de seu escudeiro. A abordagem
textual apresenta os assuntos nesta ordem: 1) introdução, que apresenta o
texto ou textos onde se encontram os relatos de suicídio; 2) informações a
respeito de quem é a pessoa envolvida naquele relato; 3) como a pessoa se
encontrava no momento imediato ao suicídio; 4) qual foi o Julgamento do
autor do texto a respeito daquele suicídio em especial; e 4) um resumo do re-
lato ou relatos que envolvem o personagem em foco. Depois de tratar caso a
caso conclui o escrito contrastando os motivos que levaram personagens bíbli-
cos ao suicídio com os motivos de suicidas atuais.
Palavras chave: Bíblia. Análise de textos. Suicídio.

BIBLICAL TEXTS PRESENTING SUICIDAL CASES
Individual Analyses and joint conclusion

Abstract
    The article presents an analysis of the biblical texts reporting cases of sui-
cide. There are seven: six in the Old Testament and one in the New Testament.
The analysis follows a pattern, with a small variation where two cases are
treated together: the suicide of Saul and his squire. The textual approach pres-
ents the subjects in this order: 1) Introduction, presenting the text or texts con-
taining reports of suicide; 2) Information about the person who is involved in
that report; 3) The condition of the person at the moment of the suicide; 4)
What the author of the text judged regarding that particular suicide; and 4) A
summary of the account or accounts that involve the character in view. After
analysing it case by case, I conclude this report by contrasting motives that
led biblical characters to suicide with motives of current suicides.
Key words: Bible. Text analysis. Suicide.

TEXTOS BÍBLICOS QUE APRESENTAM CASOS DE SUICÍDIO
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INTRODUÇÃO

    A Bíblia não trata diretamente do assunto suicídio. Não há nela nenhuma
explanação organizada sobre isso, como acontece, também, com muitos ou-
tros temas importantes para a atualidade. Inclusive, não se encontra nela uma
palavra própria para descrever o suicídio ou o suicida. Quando o Antigo Tes-
tamento fala de alguém que cometeu suicídio, por exemplo, utiliza o verbo

mut̂ (tWm), que dependendo do contexto e de seu grau pode significar matar

ou morrer,1 mas não suicidar-se, a não ser que ele venha acompanhado de
algum complemento que mostre que é utilizado para descrever o «matar a si
mesmo».
    Também não foi encontrado durante a pesquisa uma palavra para o suicídio
no Novo Testamento. O único suicídio relatado no Novo Testamento é o que
envolve a morte de Judas, a qual foi descrita como resultado de enforcamento
(apancomai - ajpavncomai). O texto, na Versão de Almeida Revista e Atua-
lizada, apenas informa que ele «retirou-se e foi enforcar-se» (Mateus 27:5). Já
na intenção de suicídio por parte do centurião Cornélio aparece no texto
de Atos 16:27 a expressão «matar a si mesmo» (heauton anairein -
- eJauton ajnairei'n ),2 mas não uma palavra técnica específica para o ato de
suicidar-se, como consta em traduções, como, por exemplo, na Revista e At-
ualizada de João Ferreira de Almeida, que diz: «O carcereiro despertou do
sono e, vendo abertas as portas do cárcere, puxando da espada, ia suicidar-
se, supondo que os presos tivessem fugido».
    Seja como for, ainda que a Bíblia não enfatize um termo técnico para des-
crever o suicídio a verdade é que ela apresenta alguns relatos sobre pessoas
que tiraram as próprias vidas. Assim, na sequência serão analisados os textos
da Bíblia que preservaram informações sobre estes acontecimentos, buscando-
-se as características gerais de cada um para, ao final, obter um quadro resumo
sobre eles.

1 HOLLADAY, William L. - Léxico hebraico e aramaico do Antigo Testamento. São Paulo: Vida Nova,
2010, p. 266-267.
2 CHOLZ, Vilson – Novo Testamento interlinear grego-português. Barueri: Sociedade Bíblica do Brasil,
2004, p. 509.
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RELATOS ENVOLVENDO ABIMELEQUE (JUÍZES 9:50-57 E 2 SAMUEL 11:14-21)

    Seguindo a ordem canônica o primeiro caso de suicídio que aparece na
Bíblia é o que envolve a morte de Abimeleque. Ele aparece em Juízes 9:50-
57, mas, também, é mencionado em 2 Samuel 11:14-21. O primeiro texto
apresenta Abimeleque e seus soldados lutando contra Tebes. Os habitantes
da cidade tentaram se proteger do ataque abrigando-se em uma torre.
Abimeleque e seus comandados se aproximaram da torre e, assim, ficaram
expostos ao perigo que vinha de cima. No decorrer da batalha, uma mulher
lançou uma pedra do alto da torre e esta pedra feriu gravemente a
Abimeleque. Entendendo que ser morto por uma mulher seria uma vergonha,
Abimeleque chama seu escudeiro e dá ordens para que este o mate, para que
ninguém viesse a dizer que uma mulher o havia matado. O escudeiro atendeu
à ordem e o matou (Juízes 9:50-57).
    Já o segundo texto sobre a morte de Abimeleque está em um contexto bem
posterior à época dos Juízes, no período de reinado de Davi, por ocasião do
assassinato de Urias, por mando do rei Davi. De acordo com Baldwin, o co-
mandante Joabe sabia muito bem que não deveria se aproximar do muro, pois
era de conhecimento geral que este tipo de risco fragilizava os soldados. O
episódio com Abimeleque mostrou que uma mulher o pode matar ao cometer
este erro.3 Assim, para justificar esta falha, a de se aproximar do muro durante
uma batalha, com intensão de que Urias fosse morto, como foi, Joabe ao en-
viar o relatório a Davi (2 Samuel 11:14-18), também instruiu o mensageiro
dizendo:

19 Se, ao terminares de contar ao rei os acontecimentos desta peleja, 20

suceder que ele se encolerize e te diga: Por que vos chegastes assim perto
da cidade a pelejar? Não sabíeis vós que haviam de atirar do muro? 21 Quem
feriu a Abimeleque, filho de Jerubesete? Não lançou uma mulher sobre ele,
do muro, um pedaço de mó corredora, de que morreu em Tebes? Por que vos
chegastes ao muro? Então, dirás: Também morreu teu servo Urias, o heteu.

3 BALDWIN, Joyce G. – I e II Samuel: Introdução e comentário. São Paulo: Vida Nova, 1997,
p. 264-265.
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    Como se vê, nem mesmo o suicídio livrou Abimeleque da fama de ter sido
morto por mulher.

Quem era Abimeleque
    Aqui, inicialmente será feita uma breve apresentação a respeito de
Abimeleque, cujo nome significa «meu pai é rei».

Sua história está registrada em Juízes 9.1-57. Ele era filho de Gideão com uma
concubina e matou quase todos os seus irmãos para assumir o comando re-
gional. Acabou sendo proclamado rei pelos habitantes de Siquém e dominou
por apenas 3 anos. A extensão de seu reinado era limitadíssima. A Bíblia só
cita Siquém, Bete-Milo, Arumá e Tebes como estando debaixo de seu poder.
Seu breve governo acabou quando, ferido por uma pedra lançada de uma
torre de defesa, por uma mulher, pediu que seu escudeiro o matasse. Ele
não foi um libertador e, por isso, alguns nem o consideram entre os juízes,
foi um opressor nacional que governou de forma tirana uma pequena porção
do povo de Israel.4

Um destaque a respeito deste personagem bíblico é que ele
foi chamado de rei muito tempo antes do período conhecido como monarquia
em Israel.

Como Abimeleque se encontrava no momento imediato ao suicídio
    Na verdade, literalmente não dá para dizer que Abimeleque se matou, pois o
texto afirma que ele pediu que o seu escudeiro o matasse e, ao mesmo tempo,
afirma que o escudeiro atendeu o seu pedido. Mas, se for levado em conta que
ele era o tirano e que deveria ser obedecido a qualquer custo, o escudeiro pode
ser considerado apenas o instrumento que Abimeleque lançou mão para se matar.
    A situação de Abimeleque quando fez isto, obviamente, não era nada boa.
Mesmo sendo um soldado experiente, respeitado pelos demais, cometeu um

4 GUSSO, Antônio Renato Gusso – Panorama histórico de Israel para estudantes da Bíblia,
6.ed. Curitiba: A. D. Santos Editora, 2016, p. 49-50.
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erro clássico ao se aproximar da porta da torre onde os cidadãos procuravam
se colocar a salvo dele. Ele, ferido de morte por uma mulher, vendo que não
tinha saída, tentou com este ato, ao menos, diminuir a vergonha que
perseguiria sua memória, pois, de acordo com Cundall, era desonroso morrer
pelas mãos de uma mulher.5 Assim, pediu a morte para que não ficasse con-
hecido como um soldado que foi morto por uma mulher, o que na cultura da
época seria considerado uma grande humilhação.
   Na cultura ocidental atual não se pode avaliar com precisão o peso de
ser morto por uma mulher naquela época. Perceba-se que ele não con-
seguiu afastar de si o estigma de ser morto por uma mulher mesmo que o
seu escudeiro tenha cumprido a sua ordem. Realmente, Abimelque,
tecnicamente, foi morto pelo seu escudeiro, mas, na prática e no decorrer
da história, a «glória» deste feito foi creditada à mulher desconhecida que
o feriu com a pedra. Tanto é assim que já pelo final do reinado de Davi a
história corria de boca em boca como um alerta aos soldados: Não se
aproximem dos muros da cidade, pois isto é tão arriscado e insensato que
«até» uma mulher os poderá matar. Ele, exatamente como temia, acabou
sendo conhecido como o soldado que uma mulher matou. Ele sabia da
gravidade de sua situação e por isso pediu a morte. Sua situação naquele
momento um pouco antes da morte era de grande desespero. Se matou na
tentativa de, na maneira de pensar dele, escapar de algo pior. 
    O que deveria estar passando na mente dele era o seguinte: Vou morrer,
ferido por uma mulher, o que é uma grande vergonha. É melhor antecipar esta
morte e fugir deste estigma. Tentou, mas não conseguiu escapar da vergonha.

O Julgamento do autor de Juízes a respeito da morte de Abimeleque
    O autor de Juízes julgou a morte de Abimeleque de forma espiritual. Ele
não teve dificuldades em ver a mão de Deus no acontecimento. Em Juízes
9:22-24 ele adiantou o que aconteceria mostrando que Deus enviou um Es-

5 CUNDALL, Arthur E. e MORRIS, Leon – Juízes e Rute: Introdução e comentário. São Paulo:
Vida Nova, 1992, p. 131.
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pírito mau entre Abimeleque e os cidadãos de Siquém, exatamente os que se
consideravam parentes de Abimeleque e o haviam apoiado a tomar o poder.
Esta briga entre Abimeleque e os cidadãos de Siquém serviria para castigar as
duas partes pelo que fizeram à família de Gideão.
    Um pouco mais à frente, depois da narrativa da morte de Abimeleque, o
autor bíblico  disse: «Assim, Deus fez tornar sobre Abimeleque o mal que fi-
zera a seu pai, por ter aquele matado os seus setenta irmãos. De igual modo,
todo o mal dos homens de Siquém Deus fez cair sobre a cabeça deles. Assim,
veio sobre eles a maldição de Jotão, filho de Jerubaal» (Juízes 9:56-57).

Resumo dos relatos envolvendo a morte Abimeleque 
    Abimeleque era um assassino sem escrúpulos que, ferido por uma mulher,
em grande tensão, preferiu abreviar ainda mais a sua vida por conta própria
(mesmo utilizando o seu escudeiro para isso). A crise que resultou em sua
morte, na interpretação do autor bíblico, foi por castigo da parte de Deus.

RELATO ENVOLVENDO SANSÃO (JUÍZES 16:23-31)

    O segundo relato bíblico narrando um caso de suicídio está em Juízes
16:23-31 e envolve o personagem conhecido como Sansão. Depois de ter
causado muitos problemas para os filisteus, finalmente preso e enfraquecido,
foi levado ao templo de Dagom onde era realizada uma festa religiosa de
agradecimento por sua captura. Durante a festa a força de Sansão retorna a
ele como resposta de sua oração e ele consegue, ao mesmo tempo em que se
mata, fazendo com que o templo caia sobre ele, matar milhares dos inimigos
de Israel que lá comemoravam a vitória recente.

Quem Era Sansão
    Para que se possa contextualizar melhor a passagem, segue um resumo de
quem era Sansão, de acordo com os relatos bíblicos:
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Ele era filho de um homem chamado Manoá, oriundo da tribo de Dã, e sua mãe o
concebeu de forma milagrosa, pois ela era estéril, cumprindo-se nele uma
promessa de Deus feita através de seu anjo. Ele começou a livrar Israel da
opressão dos Filisteus (Jz 13:5). Foi um personagem polêmico, nazireu, misto de
super homem e delinquente juvenil que, sem a ajuda de seu povo, criou muitos
problemas para os filisteus. Não há muito que se possa dizer sobre ele, é um per-
sonagem difícil de se entender.6 

    Fica evidente que ele nunca levou a sério o seu chamado divino. Era uma
pessoa extremamente volúvel, controlada mais pelos instintos do que pela razão.
Bright disse o seguinte sobre as narrativas a respeito dele: «suas histórias refletem
autenticamente a situação da fronteira dos filisteus antes do desencadeamento
da guerra. Pode muito bem ser que os incidentes de fronteira desta espécie ten-
ham em grande parte incitado os filisteus a uma ação agressiva contra Israel».7

    Sansão tinha a missão de desarticular os filisteus e o escritor bíblico afirma que
ele foi ajudado por Deus a fazer isto. Os textos apresentam o seguinte sobre ele:
1) Ele cresceu e o Senhor o abençoou (Juízes 13:24);
2) O Espírito do Senhor começou a agir nele (Juízes 13:25);
3) O casamento de Sansão com uma filisteia vinha da parte do Senhor que
desejava buscar ocasião contra os filisteus (Juízes 14:4);
4) O Espírito do Senhor se apossou dele e ele foi a Asquelon, cidade filisteia,
onde matou trinta homens dos quais se apossou das roupas para pagar a
dívida da aposta que havia «perdido» para os filisteus (Juízes 14:19);
5) O Espírito do Senhor se apossou de Sansão e ele, utilizando uma queixada
de jumento como arma, matou muitos filisteus (Juízes 15:14-17);
6) Depois do esforço na batalha em que utilizou a queixada como arma San-
são estava para morrer de sede, mas o Senhor atuou providenciando uma fonte
para ele (Juízes 15:18-19);
7) Sansão na casa do deus Dagon clamou ao Senhor e sua força retornou para
matar milhares de filisteus e, ao mesmo tempo, morrer com eles (Juízes 16:27-30).

6 GUSSO, Antônio Renato Gusso – Panorama histórico de Israel para estudantes da Bíblia, p. 52.
7 BRIGHT, J. – História de Israel, 3.ed.  São Paulo: Edições Paulinas, 1985, p. 232-233.
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Como Sansão se encontrava no momento imediato ao suicídio
    Pode-se imaginar que Sansão se sentia péssimo nos momentos que ante-
cederam a sua morte. Ele não havia sido fiel ao seu nazireado (Juízes 16:15).
Dalila o fatigou tanto na busca do segredo da força que ele tinha que o texto
bíblico chega a dizer que a «alma dele se angustiou até a morte» (Juízes 16:16).
Deus havia se retirado dele (Juízes 16:20). Preso pelos filisteus teve seus olhos
furados e, amarrado, era obrigado a fazer girar um moinho conti-nuamente.
Assim, o indomável Sansão estava cego e vivia, apenas, para fazer um moinho
funcionar (Juízes 16:21). A sua vontade de vingança era enorme (Juízes 16:28).
    Nesta condição deplorável de prisioneiro ele foi levado ao templo de
Dagom para que o povo se divertisse com a situação dele e louvasse ao deus
Dagom pela vitória que este, segundo acreditavam, lhes tinha dado sobre San-
são (Juízes 16:23-25). Certamente, Sansão não tinha mais esperanças de uma
vida razoável. Estava condenado à cegueira e, ao mesmo tempo, à zombaria
contínua e à servidão.
    Nesta situação difícil o autor do texto mostra que Sansão teve um lampejo
de fé e que, reconhecendo que sua força vinha de Deus, orou pedindo forças
para que pudesse se vingar dos filisteus (Juízes 16:28). O texto não diz em
palavras diretas que Deus ouviu a oração de Sansão, mas mostra isso ao apre-
sentar Sansão forte novamente executando o seu plano de matar os filisteus e
morrer com eles (Juízes 16:29-30).

O julgamento de Sansão pelo autor do texto
    O autor do texto, diferentemente do julgamento severo que fez a respeito de
Abimeleque, julgou Sansão de forma mais moderada, ainda que tenha dito que
ele foi feito prisioneiro porque o «SENHOR havia se retirado dele» (Juízes 16:20b).
Sansão tinha como missão livrar os israelitas do poder dos filisteus. Não
agiu da forma adequada como um juiz (libertador) deveria agir, mas, com
suas confusões com os filisteus, e, principalmente com sua morte, causou
grande desfalque no meio inimigo, o que, certamente, foi visto como pos-
itivo pelo autor, que lembrou que Sansão teve, inclusive, um bom sepul-
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tamento, o que era de grande valor para os israelitas da época. O texto
diz: «e foram mais os que matou na sua morte do que os que matara na
sua vida. Então, seus irmãos desceram, e toda a casa de seu pai, tomaram-
-no, subiram com ele e o sepultaram entre Zorá e Estaol, no sepulcro de
Manoá, seu pai» (Juízes 16:30-31).

Resumo do relato envolvendo a morte de Sansão 
    Pode ser dito que Sansão ao agir só, à parte dos demais homens de seu
povo, foi ajudado por Deus a enfraquecer os filisteus, na ocasião os inimigos
de Israel. Deus lhe deu forças para matar muitos filisteus e, em sua última at-
uação, para morrer com eles. Ainda que o texto não diga diretamente é pos-
sível concluir que Sansão só se matou porque recebeu forças de Deus para
isso. Com as forças normais de um homem ele não poderia ter derrubado o
Templo de Dagom sobre si mesmo e os filisteus.

RELATOS ENVOLVENDO SAUL E SEU ESCUDEIRO (1 SAMUEL 31:1-7, 
COM PARALELO EM 1 CRÔNICAS 10:1-14 E 2 SAMUEL 1:1-10)

    O terceiro texto que narra um caso de suicídio na Bíblia, se for seguida a
ordem canônica, é o de 1 Samuel 31:1-7, a narrativa da morte de Saul, a qual
tem um paralelo em 1 Crônicas 10:1-14. Na verdade, o texto de 1 Samuel
31:1-7 mostra o suicídio de duas pessoas, Saul e seu escudeiro.
   Saul estava em batalha, cercado pelos inimigos, e não via mais possi-
bilidade de escapar com vida daquela situação. Seus filhos, Jônatas, Abi-
nadabe e Malquisua já haviam sido mortos. Temendo ser capturado e sofrer
muito em poder do inimigo antes de também ser morto, ele pede ao seu
escudeiro que o mate, para que se livre do que ele pensava ser uma des-
graça ainda maior. Como seu escudeiro não teve coragem de seguir a sua
ordem ele mesmo se matou. Em seguida também o escudeiro de Saul tirou
sua própria vida.
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    O texto paralelo em Crônicas é bastante parecido com o de 1 Samuel, mas
também possui alguma diferenças, as quais não são muito importantes para o en-
foque deste artigo. Mas parece interessante destacar aqui que, na sequência do
relato da morte de Saul, no relato a respeito do que foi feito com seu corpo, em
1 Samuel há a informação que ele foi queimado em Jabes (1 Samuel 31:12), fato
omitido no relato de Crônicas. Segundo Selman isto ocorre, provavelmente, para
evitar uma associação de Saul à atividades criminosas, pois Levítico 20:14; 21:9
e Josué 7:25 apontam a queima do cadáver como castigo para crimes graves.8

    Ainda há um texto complementar em 2 Samuel 1:1-10, que acaba colo-
cando em dúvida se Saul se matou ou foi morto por outra pessoa, pois ele
apresenta um jovem, a pedido de Saul tirando-lhe a vida. Contudo, para quem
lê 1 e 2 Samuel como uma obra única,9 tem a impressão que este jovem está
tentando enganar Davi para tirar alguma vantagem da situação.
    Como também observa Baldwin, o leitor do texto bíblico, o qual já havia
lido a respeito do suicídio de Saul na porção anterior, em 1 Samuel, que é o
texto imediato ao desta obra que originalmente não se dividia em dois livros,
naturalmente, sabia que o amalequita estava inventando uma história com in-
tenção de benefício próprio.10 Selman, ao tratar do assunto da morte de Saul
conforme registro de 1 Crônicas, entende que o relato sobre a morte de Saul
feita pelo amalequita (cf. 2 Samuel 1), tenha sido deixado de lado pelo cro-
nista por, talvez, o ter considerado sem autenticidade, assim como tem sido
considerado por alguns na atualidade.11

Quem era Saul
    Saul foi o primeiro rei de Israel. Na verdade atuou em um período de tran-
sição entre a época dos juízes e o início da monarquia. Foi escolhido como
rei, mas agia mais nos moldes de um juiz (no sentido de libertador). Foi um

8 SELMAN, Martin J. – 1 e 2 Crônicas: Introdução e comentário. São Paulo: Vida Nova, 2008, p. 117.
9 GUSSO, Antônio Renato – Os Livros Históricos: Introdução fundamental e auxílios para a inter-
pretação. Curitiba: A D Santos Editora, 2011, p. 57-58.
10 BALDWIN, Joyce G. – I e II Samuel: Introdução e comentário, p. 199-200.
11 SELMAN, Martin J. – 1 e 2 Crônicas: Introdução e comentário, p. 116.
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soldado que esteve envolvido em guerras durante todo o seu reinado. A Bíblia
o apresenta como uma pessoa difícil que, escolhido por Deus (1 Samuel 9:17),
iniciou bem o seu trabalho, mas terminou desobedecendo às ordens de Deus
o que fez com que Deus o rejeitasse como rei (1 Samuel 15:23-28,34; 16:1)
e escolhesse Davi para reinar em seu lugar (1 Samuel 16:10-13). Como in-
forma 1 Samuel: «O Espírito do SENHOR se retirou de Saul, e um espírito
mau da parte do SENHOR o atormentava» (1 Samuel 16:14 – AS21).
Boa parte de seu reinado Saul gastou tentando matar Davi, também, em um
acesso de fúria durante um jantar procurou matar seu próprio filho Jônatas. 
    Só não concretizou o assassinato porque errou o golpe de lança que desferiu
contra ele (1 Samuel 20:32). Em uma ocasião ele causou a morte de oitenta e
cinco sacerdotes de Iavé (1 Samuel 22:18), e não satisfeito com isso «ele tam-
bém atacou os moradores de Nobe, cidade desses sacerdotes; ele matou
homens e mulheres, meninos e criancinhas de peito, e até os bois, jumentos e
ovelhas (1 Samuel 22:19). Extremamente confuso na questão espi- ritual, Saul,
mesmo tendo sido abandonado por Iavé, em uma situação de dificuldades
procura consultá-lo. Como não recebe resposta, desesperado, vai em busca de
uma mulher que consultava os mortos para tentar pedir conselho para Samuel
já falecido (1 Samuel 28). Nesta consulta ele recebe o reforço a respeito de
que a difícil condição que ele passava era resultado do abandono que ele sofria
da parte de Iavé, por causa de sua desobediência. Ainda por meio da vidente
ele recebe a notícia de que no outro dia estaria morto (1 Samuel 28).

Como Saul se encontrava no momento imediato que antecedeu seu suicídio
    No momento imediato que antecedeu o seu suicídio, Saul se encontrava
em situação terrível. 
    Esgotado física e mentalmente, provavelmente já sabendo da morte de seus
filhos na batalha (1 Samuel 31:2) e, cercado pelos inimigos, ferido grave-
mente,12 com medo de que algo ainda pior lhe acontecesse se fosse ca-

12 Ainda que a versões como Ferreira de Almeida Revista e Atualizada e outras não digam que ele
estava ferido a equipe de tradução da Almeida Século 21, bem como a da NTLH, por exemplo, en-
tendeu assim (v. nestas versões o texto de 1 Samuel 31.3).
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pturado, pede que seu escudeiro tire a sua vida. Como o escudeiro temeu
fazer isto ele mesmo tirou a própria vida.

Quem era o escudeiro de Saul
    Também o escudeiro de Saul suicidou-se. Ele aparece apenas como um
auxiliar na narrativa. Assim, não se sabe praticamente nada a respeito dele,
nem mesmo o nome. Como era o auxiliar direto do rei supõem-se que tenha
sido uma pessoa de grande valor para a batalha.

Como o escudeiro de Saul se encontrava no momento imediato que ante-
cedeu seu suicídio
    Não se conhecem detalhes a respeito da situação do escudeiro de Saul,
mas, se Saul demonstrou tanto medo de cair nas mãos dos filisteu, certamente,
seu auxiliar não deveria estar em situação melhor. O medo de ser feito pri-
sioneiro e maltratado pelo inimigo foi maior do que o medo de morrer.

Julgamento do autor do texto a respeito da morte de Saul e de seu escudeiro
    Nos relatos de 1 e 2 Samuel não se vê nenhum julgamento direto do autor
dos textos em relação à morte de Saul, ou de seu escudeiro, a não ser a con-
denação vinda da parte de Samuel por meio da vidente (1 Samuel 28). Mas o
relato do cronista já é diferente. Ele ignora o escudeiro, mas conclui a sua
narrativa com a seguinte palavra de condenação a Saul: «Assim, morreu Saul
por causa da sua transgressão cometida contra o SENHOR, por causa da
palavra do SENHOR, que ele não guardara; e também porque interrogara e
consultara uma necromante e não ao SENHOR, que, por isso, o matou e trans-
feriu o reino a Davi, filho de Jessé» (1 Crônicas 10:13-14). Na verdade o autor
de Crônicas atribui a morte de Saul não ao suicídio, mas à intervenção direta
de Deus. Para ele, Deus matou Saul.
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Resumo dos relatos envolvendo as mortes de Saul e de seu escudeiro
   O escudeiro de Saul não recebe destaque nos textos. Já Saul foi uma pes-
soa escolhida por Deus para liderar o povo de Israel. Como primeiro rei
que foi, em período de transição, atuou mais como um juiz (no sentido de
libertador, do que um rei). Desobedeceu às ordens de Deus e foi abandon-
ado por ele, ao mesmo tempo em que Deus escolheu Davi para o seu lugar.
Demonstrou grande instabilidade emocional, cometeu assassinatos injusti-
ficados, contra pessoas totalmente inocente e, no momento do suicídio,
não vendo nenhuma esperança de livramento, temendo cair vivo nas mãos
dos inimigos, preferiu se matar. O autor de Samuel, ainda que indireta-
mente, aponta como causa de toda a desgraça que sobreveio a Saul a sua
desobediência a Iavé. Já o autor de Crônicas, explicitamente, afirma que
Deus o matou.

RELATO ENVOLVENDO AITOFEL (2 SAMUEL 17:1-26)

   Outro texto bíblico que aborda a questão do suicídio, narrando um
caso, é o que menciona o ocorrido com Aitofel, antigo conselheiro de
Davi e de Absalão. Ele se encontra em 2 Samuel 17:1-26. O destaque é
para o v. 23, pois mostra que Aitofel planejou e executou a sua morte. A
texto diz assim: «Vendo, pois, Aitofel que não fora seguido o seu con-
selho, albardou o jumento, dispôs-se e foi para casa e para a sua cidade;
pôs em ordem os seus negócios e se enforcou; morreu e foi sepultado na
sepultura do seu pai».

Quem era Aitofel
    Aitofel não aparece muito no texto bíblico, mas o pouco que a Bíblia diz
sobre ele já é marcante. Ele foi um sábio conselheiro de Davi que o traiu e
passou para o lado de Absalão, filho de Davi que desejava ser rei em lugar do
pai, mesmo que fosse necessário matar o pai para conseguir este objetivo. O
valor dos conselhos de Aitofel podem ser medidos pela palavra do autor de 2
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Samuel 16:23 quando diz: «O conselho que Aitofel dava, naqueles dias, era
como resposta de Deus a uma consulta; tal era o conselho de Aitofel, tanto
para Davi como para Absalão».

Como Aitofel se encontrava no momento imediato ao seu suicídio
    Dois pontos devem ser destacados nesta análise a respeito de como Aitofel
se encontrava no momento imediato ao seu suicídio, o que pode ter sido fun-
damental para que ele cometesse este ato. Primeiro é importante destacar que
seu conselho era considerado como uma consulta a Deus, era sempre visto
como verdade e adequado, mas, desta vez, ainda que fosse o melhor conselho
para os propósitos de Absalão, como Aitofel bem sabia, não foi aceito. Isto
pode ter mexido com a vaidade do conselheiro. Seu prestígio acabara de cair
por terra. Ele recebeu o choque de, pela primeira vez na vida, ser julgado
como um conselheiro inferior a outro. Mas, mais importante do que isto
parece ser a consciência da realidade que se seguiria após o fracasso de Absa-
lão. Aitofel, sábio que era, certamente, confiava no conselho que dava e, ao
mesmo tempo, percebia que o conselho seguido por Absalão, apresentado
por outro conselheiro, o levaria à derrota. Assim, Aitofel, que havia traído Davi
previa o que aconteceria em futuro muito próximo. Davi sairia vitorioso e,
ele, Aitofel, como traidor, pagaria com a própria vida pelo mau que fez a Davi.
Antes de passar pela execução devida a um traidor, com frieza, colocou seus
negócios em dia e se matou.

Julgamento de Aitofel por meio do escritor do texto
    O autor não tece algum comentário crítico direto, mas deixa claro que
Aitofel se tornou um traidor de Davi, passando para o lado de Absalão. Ao
mesmo tempo, a narrativa é clara em mostrar Davi como herói e Absalão como
o vilão da história, o que coloca Aitofel em pé de igualdade com ele. O texto
também mostra que foi Deus quem fez que Absalão não aceitasse o bom (no
sentido de eficaz) conselho de Aitofel. Ou seja, Deus estava contra Aitofel.
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Resumo do relato envolvendo a morte de Aitofel
    Aitofel era um sábio respeitado tanto por Davi como por Absalão. Seus con-
selhos eram tão apreciados que podiam ser considerados como resposta de
Deus a uma consulta. Mesmo sendo sábio, o texto mostra que seu caráter não
era confiável, pois traiu a seu rei em prol de Absalão, mesmo sabendo que
isto custaria a vida de Davi. Parece que se matou por que sabia que ia morrer
de forma muito indigna, como eram executados os traidores. Com a morte
ele escapou de vergonha e dor ainda maior.

RELATO ENVOLVENDO ZINRI (1 REIS 16:8-20)

    Outro suicídio que ficou registrado nas páginas da Bíblia foi o de Zinri. O
texto é o de 1 Reis 16.8-20. A parte de destaque para este artigo é a seguinte:
«Vendo Zinri que a cidade era tomada, foi-se ao castelo da casa do rei, e o
queimou sobre si, e morreu, por causa dos pecados que cometera, fazendo o
que era mau perante o SENHOR…» (1 Reis 16:18-19a).

Quem era Zinri
    Pouco se sabe a respeito de Zinri. As informações sobre ele estão em 1 Reis
16:8-20. Ele era o comandante de metade dos carros de guerra do rei Elá,
filho de Baasa. Se era comandante, com certeza, era pessoa de confiança do
rei e que exibia algumas qualidades de liderança. Contudo, não fez jus à con-
fiança que lhe foi depositada. Aproveitando que a maior parte do exército de
Israel estava em campo de batalha, sitiando uma cidade que pertencia aos fi-
listeus, e que o rei Elá se encontrava embriagado, assassinou o rei e tomou o
poder em seu lugar, aproveitando para matar todos os descendentes e amigos
do rei, para que não houvesse reclamante ao trono. 
    Contudo, o que ele não contava é que o povo que estava em campanha de
guerra, ao ouvir as notícias a respeito do golpe, iria, imediatamente, proclamar o
comandante do exército, Onri, como novo rei sobre Israel. Assim, reinou por ape-
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nas sete dias, pois se vendo cercado por Onri e o exército que ele comandava, se
fechou na fortaleza de Tirza e a queimou sobre si, morrendo no incêndio.

Como Zinri se encontrava no momento imediato anterior ao seu suicídio
    Não há dúvidas que Zinri se encontrava em total desespero quando prati-
cou o suicídio. Ele, sem nenhuma misericórdia, aproveitando o fato de ser
comandante de uma parte do exército, havia assassinado o rei anterior quando
este se encontrava embriagado (1 Reis 16:8-10) e, assumindo o reino, em
pouquíssimos dias, acabou com a vida de todos os familiares e amigos do rei
que ele havia assassinado. Ao saber que Onri,13 o comandante geral do
exército também havia sido proclamado rei, e ao ser imediatamente cercado
pelo exército que já estava tomando a cidade, percebeu que o seu fim era
chegado. Antes de ser morto como traidor pelas mãos do povo, ou dos solda-
dos de Onri, ele preferiu se matar. 

A condenação de Zinri por parte do escritor do texto
    O escritor do texto critica Zinri de forma explícita. Ele mostra que a morte
dele por suicídio ocorreu «por causa dos pecados que cometera, fazendo o
que era mau perante o SENHOR, andando no caminho de Jeroboão e no
pecado que cometera, fazendo pecar a Israel» (1 Reis 16:19). Este caminho
de Jeroboão e seu pecado, de acordo com Wiseman, tem relação com a ido-
latria que este rei havia introduzido em Israel para fazer o povo pecar, como
se vê em 1 Reis 12:25-33.14 Assim, é uma condenação clara às ações de Zinri.

Resumo do relato envolvendo a morte de Zinri
    Zinri foi um homem violento que assassinou muitas pessoas. Não foi digno
da confiança de seu rei, que o colocou como comandante de uma parte impor-

13 Ainda que a Bíblia não destaque muito a pessoa de Onri é certo que ele foi um dos principais
reis de Israel, Reino do Norte.
14 WISEMAN, Donald J. – 1 e 2 Reis: Introdução e comentário. São Paulo: Vida Nova, 2008, p. 132.  
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tante de seu exército, e, aproveitando a oportunidade criada pela ausência da
maior parte do exército, vendo que o rei estava em situação frágil, e embriagado
na ocasião, o matou para tomar o poder. Seu golpe foi frustrado. Se não houvesse
se matado, com certeza, seria executado pela multidão, como traidor, também
com muita crueldade. Diante disso ele preferiu abreviar sua vida, provavelmente
por algumas horas, cometendo o suicídio. Na visão do escritor bíblico tudo isso
ocorreu com ele como castigo pelos pecados que havia cometido.

RELATOS ENVOLVENDO JUDAS (MATEUS 27:3-10 E ATOS 1:15-19)

    A morte de Judas é o único caso de suicídio narrado no Novo Testamento.
Ela aparece apenas em Mateus 27:3-10 e em Atos 1:15-19, os demais Evan-
gelhos não tocam no assunto.
    Em Mateus, Judas é apresentado tentando devolver o dinheiro que havia
recebido para trair Jesus. Não conseguindo, sai para se matar. Mateus 27:4-5
diz assim: «Pequei, traindo sangue inocente. Eles, porém, responderam: Que
nos importa? Isso é contigo. Então, Judas, atirando para o santuário as moedas
de prata, retirou-se e foi enforcar-se».

Texto complementar (Atos 1:15-19)

    O relato de Atos diz o seguinte:
15 Naqueles dias, levantou-se Pedro no meio dos irmãos (ora, compunha-se
a assembléia de umas cento e vinte pessoas) e disse: 16 Irmãos, convinha
que se cumprisse a Escritura que o Espírito Santo proferiu anteriormente por
boca de Davi, acerca de Judas, que foi o guia daqueles que prenderam Jesus,
17 porque ele era contado entre nós e teve parte nesteministério. 18 (Ora,
este homem adquiriu um campo com o preço da iniqüidade; e, precipitando-
se, rompeu-se pelo meio, e todas as suas entranhas se derramaram; 19 e isto
chegou ao conhecimento de todos os habitantes de Jerusalém, de maneira
que em sua própria língua esse campo era chamado Aceldama, isto é, Campo
de Sangue.) – (Atos 1:15-19)
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Quem era Judas
    Judas era um dos doze apóstolos de Jesus. Então, ele fazia parte do círculo
mais íntimo do mestre. Ao mesmo tempo em que ele se mostrava muito con-
fiável, pois assumiu a tesouraria do grupo de Jesus (João 12:6), também
aparece nos textos dos Evangelhos como uma pessoa gananciosa, disposta a
roubar (João 12:5-6) e que, por fim, traiu o Senhor Jesus (Mateus 10:4; 26:47-
49; Lucas 22:47-49), tendo o Diabo como o inspirador deste ato (João
13:2,27). Vendeu por trinta moedas de prata a informação a respeito de como
prender Jesus. Depois de executar a traição sentiu grande remorso pelo que
havia praticado. Tentou devolver as moedas para os que o contrataram, mas
o ato era tão repugnante que nem os mandantes do crime tiveram coragem
de pegar o dinheiro de volta e repor aos cofres do Templo, de onde, na opinião
de Tasker eles mesmos o haviam tomado,15 pois era dinheiro de sangue.
Acabou lançando o dinheiro no Templo, o qual, por ser julgado indigno de
ser colocado na caixa de ofertas, foi utilizado para a compra de um terreno
para servir de cemitério para estrangeiros. O nome do cemitério ficou con-
hecido como «Campo de Sangue», devido à origem do dinheiro pelo qual ele
foi adquirido.

Como Judas se encontrava no momento imediato anterior ao seu suicídio
    De todos os relatos a respeito de suicídio que aparecem na Bíblia este é o
único que mostra de forma clara que o suicida tinha condições de continuar
vivendo se não se matasse. Contudo, Judas não suportou o fardo de ter traído
Jesus levando-o a morte. Sua mente estava em brasas. O texto de Mateus 27:3
diz que ele se sentiu «cheio de remorso» ( metamelétheis - metamelhqeiv"),
sentimento descrito pela palavra grega que, segundo Loow e Nida, indica mu-
dança de opinião a respeito de algo, com a provável indicação de pesar.  O
contexto é claro em mostrar o pesar.16 Ele sabia que havia pecado gravemente

15 TASKER, R. V. G. – Mateus: Introdução e comentário. São Paulo: Vida Nova, 1982, p. 205.
16 LOUW, Johannes; NIDA, Eugene – Léxico Grego-Português do Novo Testamento baseado em
domínos semânticos. Barueri: Sociedade Bíblica do Brasil, 2013, p.334.
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(Mateus 27:4) e levado um inocente à morte e não conseguia continuar
vivendo com este peso sobre si. Infelizmente, profundamente abatido, com
certeza reconhecendo que Jesus era inocente, mas não crendo que ele era o
Filho de Deus que ressuscitaria três dias depois da morte, pensou que a
solução menos traumática seria o suicídio.

O julgamento do escritor bíblico a respeito da morte de Judas
    Tanto o autor do Evangelho de Mateus como o de Atos não julgam direta-
mente a razão pela qual Judas cometeu o suicídio, mas ambos mostram que
o ato que precedeu a isto, a traição que levou Jesus à morte, era repugnante
até mesmo para aqueles que o contrataram, não tendo coragem de colocar o
dinheiro «devolvido» entre as ofertas dedicadas ao Templo de Jerusalém, pois
era preço de sangue. Tanto em Mateus como em Atos fica registrado o nome
que foi dado ao terreno adquirido pelo dinheiro de Judas: «Campo de
Sangue». Como Marshal destaca, as palavras escolhidas no relato de Atos
destacam o quão terrível foi o ato de Judas ao trair Jesus.17

Resumo dos relatos envolvendo a morte de Judas
    Judas, o suicida que aparece nos registros do Novo Testamento, conviveu
com Jesus e o grupo de apóstolos, mas nunca deixou de ser um ladrão en-
ganador. Depois de trair e vender Jesus por trinta moedas de prata, percebendo
que havia cometido um pecado muito grande, uma injustiça que não era to-
lerada nem mesmo pelos injustos que o contrataram para aquela empreitada,
tentou ao menos acalmar a dor da consciência devolvendo o dinheiro. O não
recebimento do dinheiro por parte dos facínoras que o contrataram deve ter
mostrado a Judas ainda mais o quão grave foi o seu erro. Em desespero, pro-
fundamente abatido e mergulhado em remorsos, preferiu enfrentar a morte
do que a vida de traidor e seus tormentos.

17 MARSHALL, I. Howard – Atos: Introdução e comentário. São Paulo: Vida Nova, 1982, p. 64.
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CONCLUSÃO
    Não é muito fácil fazer a ligação dos casos de suicídio que estão na Bíblia
com os atuais. Talvez, a maior parte dos casos atuais seja fruto das questões
que envolvem a sociedade moderna, pois não se encontram na Bíblia relatos
de suicídios, por exemplo, motivados por questões de relacionamento, baixa
autoestima, problemas financeiros, questões sentimentais, depressão, proble-
mas físicos, problemas mentais, crises de fé, etc. Já dos sete suicidas que
aparecem na Bíblia pode ser dito o seguinte:
1) Cinco deles se não tivessem cometido suicídio, com grande grau de certeza,
seriam mortos na sequência. As exceções ficam para Sansão e Judas;
2) Sansão talvez não fosse morto, mas estava condenado a viver como alvo
da zombaria dos filisteus, cego e girando uma roda de moinho enquanto
tivesse forças para realizar este trabalho;
3) Judas, não fosse o remorso que o consumia, poderia ter continuado a viver;
4) Os únicos que não recebem condenação dos escritores bíblicos são Sansão
e o escudeiro de Saul. O escudeiro, provavelmente, por ter sua importância
limitada na narrativa. Sansão, com sua morte cumpriu a intenção de Deus
causando também a morte dos agressores de Israel. Os demais foram julgados
como dignos de tal morte, pelos atos que praticaram;
5) No caso de Saul, suicídio claro à luz da terminologia moderna, o texto
afirma que Deus o matou. Assim, para o autor do texto bíblico que relata este
ocorrido, o suicídio, naquele caso, foi um instrumento de Deus.
    Fica como sugestão para aqueles que trabalham com o cuidado de pessoas
e podem ajudar a evitar o suicídio na atualidade observar o seguinte: Todos
os casos de suicídio na Bíblia mostram que os suicidas não viam outra saída.
Para eles o morrer era fugir de uma realidade muito dura. No geral uma morte
pior. Assim, é importante mostrar biblicamente que, em Deus, sempre há uma
saída. Não há problema que Deus não possa resolver, não há situação que
Deus não possa mudar, não há pecado que Deus não possa perdoar. Em Deus
sempre há saída, pois para ele não há impossível (Gênesis 18:14; Lucas 1:37),
confiar e levar outros a confiar em Deus como a Bíblia o apresenta é muito
positivo também para a solução desta questão.
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Resumo
    O Evangelho segundo João é uma das mais importantes obras neotesta-
mentárias. É no seu início que temos uma importante introdução das princi-
pais ideias sobre o Messias, o significado da Sua vinda ao mundo físico e a
sua implicação para a humanidade e, em particular, para o povo de Deus.
Termos fundamentais na cosmovisão grega e judia como o logos ganham sig-
nificado importante nesta introdução ao Evangelho. Não obstante, o livro tam-
bém é conhecido pela controvérsia que tem gerado ao longo dos anos,
passando pelo questionamento da autoria, tanto do livro como um todo, assim
como do prólogo, chegando até às conhecidas controvérsias geradas pelas
opções de tradução de diversas edições do Novo Testamento. Com este tra-
balho, pretende-se oferecer um panorama histórico-gramatical de João 1:1-
18, tendo em conta algumas das mais marcadas características do texto, assim
como as maiores controvérsias em torno de expressões particulares.
Palavras chave: Evangelho de João, prólogo. Logos. Exegese

THE INCARNATED LOGOS
Exegetical considerations in John 1:1-18

Abstract
    The Gospel according to John is one of the most important New Testament
works. In its beginning we have an important introduction to the main ideas
about the Messiah, the significance of His coming into the physical world and
its implication for humanity and, in particular, for God’s people. Fundamental
terms in the Greek and Jewish worldview such as logos gain important mean-
ing in this introduction to the Gospel. Nevertheless, the book is also known
for the controversy it has generated over the years, from questioning the au-
thorship of both the book and the prologue to the well-known controversies
generated by the translation options of various editions of the New Testament.
The aim of this paper is to provide a historical-grammatical overview of John
1:1-18, considering some of the most striking features of the text, as well as
the major controversies surrounding particular expressions.
Key words: Gospel of John, prologue. Logos. Exegesis.



REVISTA TEOLÓGICA - STB48

INTRODUÇÃO

     Em qualquer construção, sabemos que os fundamentos são essenciais para
que toda a estrutura permaneça firme. Quando mais forte e resistente forem
os alicerces ou as pedras de esquina, mais resilientes serão os edifícios finais.
O próprio Jesus, na sua parábola da casa na rocha ensina que os fundamentos
onde se alicerça a casa são essenciais, principalmente numa perspetiva espi-
ritual. Quando se lê o início do Evangelho de João, vê-se o apóstolo a lançar
os alicerces sobre os quais irá assentar todo o relato do seu Evangelho. Se-
gundo as palavras de William Hendriksen na primeira frase do seu comentário
ao Evangelho de João, «O Evangelho segundo João é o livro mãos extra-
ordinário alguma vez escrito».2 Daqui percebe-se a importância de lançar
bem os fundamentos do livro e de prestar mais atenção à nota introdutória
que compõe o prólogo.
     Bem ao estilo do drama clássico, João monta o palco, mostra o perso-
nagem principal e oferece um vislumbre do enredo e dos seus participantes,
visíveis e invisíveis. Daí ter-se prestado atenção especial ao Evangelho de João,
e em especial, ao seu prólogo.
     Como muita atenção tem sido direcionada para o Evangelho de João como
um todo, é óbvio que a controvérsia seguiu a popularidade. Desde o início
do cristianismo que este evangelho tem sido dos mais distorcidos e questio-
nados, tanto pelo seu vocabulário ambíguo e sincrético, assim como pela sua
marcada diferença quando comparado com os restantes evangelhos sinóticos.
Termos como logos ou eskenusen surgem de forma singular neste pequeno,
mas significativo trecho. O trabalho que se segue procura apresentar as dis-
cussões em relação à autoria, assim como uma análise exegética à luz do con-
texto histórico-cultural da passagem.

2 HENDRIKSEN, William – The Gospel of John. Edimburgo: Banner of Truth Trust, 1959, p. 3.
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AUTORIA DO EVANGELHO

     A respeito do autor do Evangelho de João e do respetivo prólogo,3 tem
havido discussão a partir de, pelo menos, o século II. Tal autoria é comumente
atribuída a João, filho de Zebedeu, «o discípulo que Jesus amava» (João
13:23). Apesar de o autor não se identificar explicitamente no texto, as evi-
dências internas apontam para um autor que seria certamente testemunha
ocular dos eventos da vida de Jesus de Nazaré. Informações como o tempo
específico de certos eventos, como quando a Escritura diz «Ele lhes disse:
Vinde, e vede. Foram, e viram onde morava e ficaram com ele aquele dia; e
era já quase a hora décima» (João 1:39), e a distância específica em certas
situações, como os «25 ou 30 estádios» (João 6:19) que os discípulos tinham
navegado no mar da Galileia quando avistaram Jesus a caminhar sobre as
águas, são fortes indícios de que o autor destes trechos esteve presente nesses
acontecimentos. Estes detalhes corroboram a afirmação do próprio autor
quando se afirma testemunha ocular, dizendo: «E o Verbo se fez carne, e
habitou entre nós, e vimos a sua glória, como a glória do unigénito do Pai,
cheio de graça e de verdade» (João 1:14). No relato da crucificação, o autor
diz ainda: «E aquele que o viu testificou, e o seu testemunho é verdadeiro; e
sabe que é verdade o que diz, para que também vós o creiais» (João 19:35).
Acrescenta ainda, no final da obra: «Este é o discípulo que testifica destas coisas
e as escreveu; e sabemos que o seu testemunho é verdadeiro» (João 21:24).
     É relevante apontar a estrutura inclusio4 do livro na sua integridade, em

3 Aqui assume-se que o autor do evangelho total e o do prólogo é o mesmo. É debatida entre
vários eruditos a autoria do prólogo. Há quem chegue a admitir que não se trata de um trecho
saído da mão de João, mas de um poema tradicional siríaco, ideia esta entre outras que D.A. Car-
son refuta e expõe na sua obra The Gospel According to John (CARSON, Donald A. – The Gospel
According to John. Grand Rapids: Eerdmans, 1991).
4 O inclusio é uma forma de estilo literário em que, resumidamente, existe uma repetição de
ideias no início e no final de uma determinada porção de texto. O próprio conceito teve
definições diferentes ao longo do tempo, assim como propósitos distintos quando usados por
vários autores, tanto do Médio Oriente antigo como do grego clássico e na era contemporânea.
Uma análise diacrónica do conceito de inclusio e a sua presença na Bíblia pode ser estudada na
tese de mestrado de Anthony Chapman (CHAPMAN, Anthony – Inclusio in the Hebrew Bible: A
Historical-Developmental Approach, Semitics, 2013, p.72).
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que os extremos podem ser breves notas pessoais do autor como testemunha
ocular (João 1:15; 21:24).5 Para além disso, observa-se que o Evangelho foi
escrito por um judeu proveniente da Palestina, visto possuir conhecimento de
muitos termos em hebraico e em aramaico (João 1:38,41; 3:2; 4:25; 6:25; 9:7;
19:13,17; 20:16), e um judeu com conhecimento da tradição judaica (João
1:48; 2:6,13; 4:9,20; 7:2,10,37; 8:39; 9:2; 10:22; 18:28).
     Os pais da igreja relatam, de forma variada, a veracidade de ter sido o após-
tolo João o autor do evangelho com o seu nome, começando, desde logo, por
Inácio de Antioquia (c. 35-108), conhecido como discípulo de João, o apóstolo,
juntamente com Policarpo. A obra Martírio de Santo Inácio diz o seguinte:

Depois de muito sofrimento, chegou a Esmirna, onde desembarcou com
grande alegria, e apressou-se em ver o santo Policarpo, [anteriormente]
seu discípulo e [agora] bispo de Esmirna. Porque ambos tinham, nos velhos
tempos, sido discípulos de São João, o Apóstolo. Sendo então trazido a ele,
e tendo comunicado a ele alguns dons espirituais, e glorificando-se em
seus laços, ele pediu-lhe que trabalhasse junto com ele para o cumprimento
de seu desejo;6

     Na sua epístola aos antioquianos, o Evangelho de João é citado com bas-
tante frequência.7 Este facto aponta para que, no mínimo, o Evangelho de João
tenha sido utilizado pelas igrejas como sendo um escrito normativo e com
autoridade.
     Irineu de Lião (c. 130-202) escreve:

além disso, eles ensinam que João, o discípulo do Senhor, indicou o
primeiro Ogdoad,8 expressando-se nestas palavras. João, o discípulo do
Senhor, desejando explicar a origem de todas as coisas, de modo a explicar

5 Eyewitness Testimony in John's Gospel, Bible.org [acedido 1 Março 2019] em 
<URL https//bible.org/seriespage/eyewitness-testimony-johns-gospel].
6 SCHAFF Philip – The Apostolic Fathers with Justin Martyr and Irenaeus, vol. 1. Grand Rapids:
Christian Classics Ethereal Library, 1885, p. 359 [acedido 1 Março 2019] em 
<URL http://www.ccel.org/ccel/schaff/anf01.html>.
7 FOSTER, Paul – The Epistles of Ignatius of Antioch (Part 1). The Expository Times, 117.12 (2006),
p. 487-495.
8 Ogdoad é um conceito presente no gnosticismo do século I, cuja definição é bastante próxima
de um monoteísmo que afirma um ser criador do universo e do qual procedem todas as coisas.
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como o Pai produziu o todo, estabelece um certo princípio – isto é, o que
foi primeiro gerado por Deus, o qual, sendo ele, denominou tanto o Filho
unigénito quanto Deus, em quem o Pai, de uma maneira seminal, produziu
todas as coisas.9

     E ainda:
O discípulo do Senhor, portanto, desejando por fim a todas essas doutrinas
e estabelecer a regra verdade na Igreja, que há um Deus Todo-Poderoso,
que fez todas as coisas por Sua Palavra, ambos visível e invisível; mostrando
ao mesmo tempo que, pela Palavra, através de quem Deus fez a criação,
também concedeu salvação aos homens incluídos na criação; assim
começou o Seu ensino no Evangelho: “No princípio era o Verbo, e o Verbo
estava com Deus, e a PALAVRA foi Deus. O mesmo aconteceu no começo
com Deus. Todas as coisas foram feitas por Ele, e sem Ele não foi feito.10

     O historiador eclesiástico Eusébio de Cesareia (c. 263-339) menciona
Clemente de Alexandria (c. 150-215) da seguinte forma:

Novamente, nos mesmos livros, Clemente estabeleceu uma tradição
que ele havia recebido dos anciãos antes dele, com relação à ordem
dos Evangelhos, com o seguinte efeito. Ele diz que os Evangelhos
contendo as genealogias foram escritos primeiro, e que o Evangelho
segundo Marcos foi composto nas seguintes circunstâncias. Pedro
tendo pregado a palavra publicamente em Roma, e pelo Espírito
proclamou o Evangelho, aqueles que estavam presentes, que eram
numerosos, suplicaram a Marcos, visto que ele o havia assistido
desde cedo, e se lembraram do que havia sido dito, para escrever o
que foi falado. Ao compor o Evangelho, ele o entregou àqueles que
fizeram o pedido a ele; que, chegando ao conhecimento de Pedro,
ele não impediu nem encorajou. Mas João, o último de todos, vendo

9 SCHAFF, Philip, The Apostolic Fathers with Justin Martyr and Irenaeus, vol. 1, p. 537.
10 Ibid., p. 706.
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que o corpóreo estava exposto nos Evangelhos, no pedido de seus
amigos íntimos e inspirado pelo Espírito, compôs um Evangelho es-
piritual.11

     Estes indícios, embora muitos outros possam ser levantados consoante a
corrente de contestação da autoria de João do quarto evangelho, serão sufi-
cientes para se reter confiança razoável de que, de facto, João, o apóstolo,
filho de Zebedeu e irmão de Tiago, foi o autor do quarto evangelho e, por
isso, deste prólogo sobre o qual se foca o presente trabalho.

CONTEXTO HISTÓRICO E CULTURAL

     Quanto ao local em que foi escrito o livro, os diversos comentaristas têm
sugerido quatro possíveis localizações: Jerusalém, Antioquia, Éfeso e Alexan-
dria. Os que dizem que foi Jerusalém defendem esta posição apelando ao
facto de que o autor revela um excelente conhecimento do que eram os cos-
tumes judaicos, bem como da topografia da cidade. Quanto aos estudiosos
que defendem que terá sido escrito na cidade de Antioquia da Síria, com-
param as construções frásicas com as epístolas de Inácio que foram escritas
no idioma siríaco. Contudo, não há como comprovar esta informação. Éfeso
é a hipótese mais forte e os que a defendem fazem uso da História da Igreja
que testificou que João mudou-se para a Ásia Menor, mais tarde banido para
a ilha de Patmos e veio a morrer em Éfeso. Eusébio de Cesareia na sua célebre
obra História Eclesiástica afirma que «Partia calhou a Tomé, a Ásia a João, que
ali viveu até morrer em Éfeso». Por fim, quem defende Alexandria refere o im-
pacto que o evangelho teve sobre os gnósticos de Alexandria.12 Assim sendo,
encontram-se mais evidências a apontar para que o Evangelho de João tenha
sido escrito em Éfeso entre 70 e 90.13

     Tendo em conta este enquadramento histórico e geográfico, e sendo que

11 SCHAFF, Philip – Fathers of the Second Century: Hermas, Tatian, Athenagoras, Theophilus, and
Clement of Alexandria, vol. 2. Grand Rapids: Christian Classics Ethereal Library, 1885, p. 1225
[acedido 1 Março 2019] em <URL http://www.ccel.org/ccel/schaff/anf02.html>.
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se trata de um prólogo, é importante, desde já, salientar que, segundo as des-
cobertas e a análise de obras orientais daquele tempo, as palavras iniciais das
obras eram consideradas importantes para introduzir o tema de toda a obra,
assim como para apresentar ao leitor as principais ideias a transmitir com o
todo da obra que se introduzia. Os prólogos, nas obras escritas daquele
tempo, eram também importantes componentes da dramatização grega e de
apresentação das componentes místicas e espirituais que estavam por trás do
enredo do teatro grego. Mickey Klink III, da Talbot School of Theology escreve:
«Relembrando as aberturas dos dramas clássicos, os prólogos eram frequente-
mente usados para introduzir os personagens importantes na narrativa, situá-
los dentro da história e dar alguma compreensão da sua importância. Mas há
uma outra função dos prólogos que é muito importante. Os prólogos proje-
tariam o enredo explicando as forças visíveis e invisíveis dentro da ação».
Ainda na mesma fonte, Klink cita Morna Hooker, uma teóloga britânica, que
diz: «Era costume que o dramaturgo grego introduzisse o tema da sua peça
num “prólogo”, que fornecesse aos membros de sua audiência as informações
vitais que lhes permitiriam compreender o enredo e compreender as forças
invisíveis – os desejos e planos dos deuses – que estavam a trabalhar na
história».14 Vê-se claramente a intenção de João em introduzir a sua perso-
nagem principal no prólogo do seu evangelho.
     O Evangelho de João é frequentemente descrito como um «evangelho he-
lenístico». A visão dualista do texto sobre a humanidade – Luz e Trevas (João
1:4-5; 3:19; 8:12; 11:9ss; 12:35-46), Verdade e Mentira (João 8:44) –, a sua
especulação cosmológica sobre a verdade e a luz, e seu apelo à figura do
Verbo, têm antecedentes no pensamento filosófico e religioso grego. Alguns
estudiosos consideram que a influência do judaísmo palestino e até mesmo

12 CHAMPLIN, R. N. – O Novo Testamento Interpretado: Versículo Por Versículo, vol 2. São Paulo:
Milenium Distribuidora Cultural, 1979.
13 HALE, Thomas e THORSON, Stephen – The Applied New Testament Commentary. Colorado
Springs: David C. Cook, 2007.
14 KLINK III, Mickey – In the Beginning: The Importance of the Prologue to the Gospel of John.
The Good Book Blog – Talbot Schhol of Theology [acedido 1 Março 2019] em <URL
https://www.biola.edu/blogs/good-book-blog/2011/in-the-beginning-the-importance-of-the-pro-
logue-to-the-gospel-of-john>.
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do gnosticismo foram igualmente importantes para o estudo do texto.
    Existem também alguns factos históricos relacionados com a igreja
primitiva que se deve ter em consideração. A fuga da igreja em Jerusalém
em direção à Ásia Menor, após a morte de pouco antes das revoltas e da
miséria durante a denominada Primeira Guerra Judaico-Romana, que
aconteceu entre os anos 66 e 73. Estes primeiros cristãos estariam nesta
altura a ser alvo de uma perseguição mais severa do que a que inicial-
mente passaram na época de Tiago e Pedro quando o imperador romano
Nero (54-68) culpava os cristãos pela queima de Roma, que ele havia cau-
sado, tornando-os bodes expiatórios. Nesta época as perseguições à igreja
cristã foram das piores da história, com o imperador Domiciano (81-96)
conhecido pela sua crueldade.
     Durante a redação deste Evangelho, o cristianismo era considerado uma
seita herege pelos judeus. Os judeus que se converteram ao cristianismo es-
tariam a ser expulsos das sinagogas. Para os cristãos, a perseguição vinha de
duas direções opostas, dos judeus e dos romanos. Seria fácil para os cristãos
sentirem desespero ou desencorajamento, e este evangelho poderá ter servido
de fonte de esperança e certeza diante da tão avassaladora perseguição à
igreja primitiva. Havia também a tentação de coadunar com os judeus que
procuravam introduzir preceitos da lei judaica nas igrejas cristãs, subvertendo
o Evangelho.
     Outro aspeto muito importante a ter em conta é a presença do gnosticismo
nesta altura da história, e a particular influência no pensamento corrente e no
cristianismo. O gnosticismo é, na sua essência, uma mistura de várias ideias
provenientes de religiões e filosofias distintas, tornando-se uma manta de re-
talhos filosófico-religiosa. Com fontes na filosofia helenística e em religiões
orientais, assim como com ideias oriundas do judaísmo e, posteriormente, do
cristianismo, a composição das doutrinas gnósticas foi, logo na sua génese,
heterogénea. O choque entre a cosmovisão grega e a judia era constante no
panorama do século I, mas o que havia em comum entre ambas também se
consegue verificar com bastante clareza. O platonismo e o estoicismo con-
cebiam uma mente superior à matéria, assim como de que existia um dual-
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ismo extremo entre espírito e matéria, ao mesmo tempo que defendiam que
o conhecimento (gnosis) seria o meio de salvação.15 O gnosticismo foi também
um grande oponente na maioria das batalhas teológicas e na defesa da dou-
trina cristã por parte dos pais da igreja.16

     R. M. Wilson, na sua obra The Gnostic Problem aponta, entre outras, as
seguintes doutrinas basilares do gnosticismo que entravam em conflito com o
cristianismo:17

1) Os gnósticos distinguem entre o seu deus que, por ser absolutamente tran-
scendente, é, consequentemente, impossível de ser conhecido, e o Demiurgo,
o criador do mundo e o Deus do Antigo Testamento. Mesmo que alguns gru-
pos gnósticos diferissem dessa tradição, ainda assim, a criação era consi- de-
rada como o trabalho de anjos ou seres semelhantes que são inferiores e em
oposição ao verdadeiro deus transcendente.18 O Deus do Antigo Testamento
era então comumente despromovido para um dos seres inferiores. O deus
supremo «verdadeiro» estava distante e em deslocação para ainda mais longe
da matéria e da criação e, portanto, tornava-se mais e mais transcendente e
desconhecido para o mundo. O mundo, o corpo, a carne, a matéria eram
considerados como malignos e descartados das regiões celestiais e do deus
«verdadeiro».
2) O homem é criado pelos seres inferiores, mas também é uma «centelha
de luz» e, assim, naturalmente semelhante ao divino espiritual. Ele é um
prisioneiro do mundo e do seu corpo controlado pelo poder maligno do
Demiurgo e aprisionada por inveja. A partir deste ponto de vista, para o
gnóstico o mundo é como o inferno, e o objetivo final do gnóstico é a li-

15 BARRETT, Charles Kingsley – The Gospel according to St. John: An introduction with commen-
tary and notes on the Greek Text. Westminster: John Knox Press, 1978.
16 PAPANDREA, James Leonard – Reading the Early Church Fathers: From the Didache to Nicaea.
Mahwah: Paulist Press, 2012.
17 WILSON, Robert McLachlan – The Gnostic Problem. Nova Iorque: AMS Press, 1980.
18 Uma cosmogonia (escrito de natureza mitológica que diz respeito à criação) gnóstica bem con-
hecida aparece na obra com a mesma linha filosófica que tem o nome de Apócrifo de João, e re-
lata de forma detalhada o mito da criação do mundo segundo a perspetiva gnóstica. Esta e outras
obras gnósticas podem ser consultadas na obra de tradução e compilação de vários escritos gnós-
ticos de S. Patterson e M. Meyer (PATTERSON, Stephen e MEYER Marvin – The Nag Hammadi Li-
brary: The Gospel of Truth, English, 1945, p. 17).
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bertação do mundo e do seu próprio corpo através do conhecimento.19

     Com o intuito de entender mais sobre a cultura e o pensamento em que o
Evangelho de João está embebido, é pertinente analisar o conceito de logos,
que é comumente traduzido por Verbo ou Palavra. Embora a ideia de logos
presente no prólogo do Evangelho de João seja, na sua essência, um conceito
particularmente joanino, ao mesmo tempo alcança as pessoas usando este
tipo de linguagem distinta, pois logos foi reconhecido pelo povo como algo
extremamente grande e importante.20 No estoicismo, logos significava não
apenas «palavra», mas também «pensamento» ou «ideia» por trás da palavra
em si, algo que divinamente governa o universo.21 O conceito de logos seria
familiar aos gnósticos que consideravan, como referido anteriormente, supe-
rior à matéria. Conhecimento (da palavra grega gnosis), por sua vez, não está
longe de sabedoria e da definição do logos. Basilides e Valentino, dois gnós-
ticos cristãos de influência no século II, concebiam o logos como estando pre-
sente nos céus. Assim, Jesus seria chamado logos porque ele havia descido
do céu.22 Contudo, é importante salientar que, dentro das sobreposições da
definição de logos e da doutrina bíblica da Encarnação, em nenhuma fonte o
gnosticismo considera o logos como um mediador entre o homem e o divino,
algo que João traz de inédito no seu Evangelho para revelar a verdade sobre a
pessoa de Jesus que é, em última instância, revelada no primeiro capítulo de
João como sendo o próprio logos. Ele estava no começo, criou todas as coisas e
depois trouxe verdade ou «conhecimento» que o gnóstico poderia ter interesse.
     Além disso, ideias religiosas como de Filo de Alexandria (15?-45?), in-
troduzidas no judaísmo, associam o conceito de logos à importância da
sabedoria.23 Isto porque Filo foi o mais provável introdutor do conceito de
logos no pensamento judaico. E, dentro deste conceito introduzido por Filo,
já temos uma noção primitiva do logos com características antropomórficas e

19 YAMAUCHI, Edwin – The Gnostics and History, Journal of the Evangelical Theological Society,
14 (1971), p. 29–40.
20 MORRIS, Leon. – The Gospel According to John (NICNT). Grand Rapids: Eerdmans, 1971.
21 BARRETT, Charles Kingsley – The Gospel according to St. John.
22 DODD, Charles Harold – The interpretation of the Fourth Gospel. Cambridge University Press,
1968.
23 BEASLEY-MURRAY, G. R. – John, Word Biblical Commentary. Waco: Word Books, 1987.
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até associações entre a humanidade e a divindade dentro deste mesmo con-
ceito. Hoblik escreve:

O tratado de Filo Sobre a confusão de línguas descreve o Logos, por exemplo,
como “pessoa de Deus” (anthrōpos theū) Não importa o quanto este título
possa ser uma reminiscência do título honorífico hebraico para os profetas
(“homem de Deus” – ver, por exemplo, 1 Reis 13:1,4,5,6), aqui não inclui a
humanidade, mas a eternidade – assim como a “palavra de Deus”, literal-
mente a “palavra do Eterno”. (Logotipos da tū aidiū).24

     Olhando para o prólogo de João, conseguimos identificar elementos que
vão ao encontro destas ideias de extremo dualismo (luz e trevas, o mundo e
o logos) e a própria expressão do logos que espelha a noção gnóstica da força
inteligente sustentadora do universo. Assim, podemos afirmar com segurança
que por trás da escolha de palavras por parte de João está uma intenção de
chegar aos que se identificavam com o conceito de logos, que muito tinha
em comum entre judeus e gregos, assim como entre grupos gnósticos como
os estoicos, que estariam familiarizados com tais conceitos.

CONSIDERAÇÕES EXEGÉTICAS

     Desde o versículo 1 até ao 4 notamos uma repetição do tempo imperfeito
(ἦν). Com alusão ao ἀρχή, podemos concluir que o verbo aponta para uma
ação contínua no passado, que se assume aqui como o momento da criação.
De facto, existem defensores da ideia de que a própria estrutura do prólogo
joanino surgirá da composição hínica de seis estrofes, paralela ao relato cria-
cionista do livro de Génesis.25 Sendo assim, o logos estava presente no mo-
mento da criação, excluindo a hipótese o que ele seria também criado.
     Também se deve destacar a expressão καὶ Θεὸς ἦν ὁ Λόγος que per-
manece uma das mais controversas expressões no evangelho joanino. A fonte

24 HOBLIK, Jiri – The Holy Logos in The Writing of Philo of Alexandria. Communio Viatorum,
2014, 56.3, p. 248-266.
25 COLOE, Mary L. – The Structure of the Johannine Prologue and Genesis 1, Australian Biblical
Review, 45 (1997), p. 40–55.
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da controvérsia é o substantivo nominativo singular Θεὸς que é anartro, que
é usado como argumento para a defesa da classificação como substantivo in-
definido para Θεὸς. No entanto, o substantivo seguinte, Λόγος encontra-se
precedido de um artigo masculino singular nominativo, pelo que é este subs-
tantivo articulado que toma a classificação de sujeito. Assim, Θεὸς é o nome
predicativo do sujeito para o substantivo posterior. Segundo Daniel B. Wal-
lace, existem três formas de traduzir o nome predicativo do sujeito anartro:
como definido, indefinido ou qualitativo.26 Na generalidade dos casos, aplica-
se a regra de Colwell na tradução do nome predicativo do sujeito anartro,
que, resumidamente, afirma que o nome predicativo do sujeito anartro que
tenha precedência ao verbo na expressão é traduzido como definido.27 Con-
tudo, é necessário salientar que o próprio Colwell afirma que, citando Walter
Bauer, «o uso de regras fixas relativas ao uso do artigo no Grego Helenístico
são uma impossibilidade»,28 o que delega ao contexto textual uma parte im-
portante na decisão na tradução de nomes predicativos do sujeito anartros.
Tendo isto presente, concluímos que a tradução mais plausível será «o Verbo
era Deus».
     No versículo 5 observa-se a mudança de tempo. Até aqui, João usou tem-
pos passados (imperfeito, aoristo), mudando agora para um presente. O pre-
sente expressa a verdade intemporal de que a luz do mundo (8:12; 9: 5; 12:46)
nunca deixa de brilhar. Tem-se em mente aqui que o Cristo pré-encarnação
ou o Cristo encarnado é provavelmente muito específico. A encarnação não
é verdadeiramente introduzida até 1:9, mas aqui o ponto é mais geral: é da
própria natureza da luz, que ela brilha.
    A partir do versículo 7, vemos que a missão específica de João Baptista
foi a de preparar os homens para uma Luz maior. João Baptista veio a este
mundo fazer um preparativo que se tornava necessário. Champlin afirma:

Nos propósitos divinos, João deveria conduzir a fé de Israel para Cristo. Isso

26 WALLACE, Daniel B. – Greek Grammar beyond the Basics: An Exegetical Syntax of the New
Testament. Nova Iorque: Harper Collins, 1996.
27 COLWELL, Ernest Cadman – A Definite Rule for the Use of the Article in the Greek New Testa-
ment, Journal of Biblical Literature, 1933, p. 12–21.
28 Ibidem.
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Cristo também deu a entender, em João 5:33. Mas, por motivo da incredul-
idade dos judeus, fracassou esse desígnio gracioso, embora na pessoa de
indivíduos verdadeiramente devotos, primeiramente nos próprios mais no-
bres discípulos de João (André e Pedro), isso teve seu cumprimento; e,
através desses, na pessoa de todos os crentes.29

     Carson, no entanto, usa a passagem em João 1:27-35 como um exemplo
onde «o testemunho de João Batista não foi só efetivo, mas particularmente
frutífero em seu resultado».30 A principal conclusão a que podemos chegar
com razoável plausibilidade é que, na qualidade de profeta que, por comissão
divina, apontava para o Messias, João Baptista completou a profecia do Antigo
Testamento no seu testemunho.
     A Luz e a ligação à verdade é mencionada no sentido de ser genuíno e
real. Esta referência pode estar relacionada com as falsas cristologias do século
I. Este adjetivo é algo comum nos escritos joaninos (4:23,37; 6:32; 7:28; 15:1;
17:3; 19:35; 1 João 2:8; 5:20; e 10 vezes no livro de Apocalipse). A luz que
veio ao mundo é uma frase para se referir a Jesus que deixou o reino espiritual,
e entrou no reino físico (6:14; 9:39, 11:27, 12:46; 16:28) Esta referência está
ligada à encarnação de Jesus, verificando-se aqui um dos dualismos comuns
nos escritos joaninos.
     A luz que ilumina todo o homem pode ser compreendida de dois modos.
O primeiro pressupõe o cenário cultural helenístico que prevalecia no Império
Romano. Dentro deste enquadramento greco-romano, a luz refere-se a uma
luz interior da revelação em cada homem, a centelha divina. Mas, longe de
ser uma interpretação restrita ao contexto histórico imediato do mundo greco-
romano, esta interpretação ganhou presença em movimentos cristãos muito
posteriores como foi o caso dos quakers.31 No entanto, não existem evidên-
cias intrínsecas ao evangelho joanino que corroborem esta posição. A segunda
hipótese de interpretação desta luz que ilumina a todo o homem, pode não
referir-se à revelação natural (que é Deus conhecido através da natureza –

29 CHAMPLIN, R. N. - O Novo Testamento Interpretado, vol. 2.
30 CARSON, Donald A. – The Gospel According to John.
31 BOURKE, R. – Quaker Beliefs : Diverse yet Distinctive, 7.2 (2003).
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Salmos 19:1-5; Romanos 1:19-20 – ou um sentido moral interior – Romanos
2:14-15), mas sim a oferta de Deus de iluminação e salvação através de Jesus,
a única luz verdadeira.
     No versículo 10 encontra-se uma repetição semelhante de um conceito
oposto ao do logos: o cosmos. A encarnação do logos não foi algo aceite pela
criação, antes pelo contrário. Biblicamente falando, o cosmos pode ser
definido de três formas diferentes: 1) o mundo, o universo, 2) o círculo da
terra, a terra 3) os habitantes da terra, homens, a família humana. É possível
que o versículo 10 contenha todas as possíveis definições, sendo que a
primeira instância se trata do universo, a segunda, do mundo e a terceira da
esfera da sociedade humana que rejeitou o logos.
     Nos versículos 11 e 12 enfatiza-se a noção de crença. A ideia não é de
mero reconhecimento, mas de aceitação e acolhimento.
     Em qualquer caso, João usa πιστεύω de 4 maneiras principais:
1) mencionando factos reais, relatórios, etc. (12 vezes);
2) descrevendo pessoas crentes, ou as Escrituras (19 vezes);
3) de acreditar «em» Cristo – πιστεύω + εἰς + acusativo (36 vezes) 
     e
4) usado absolutamente sem qualquer pessoa ou objeto especificado (30
vezes): a passagem restante é 2:24, onde Jesus se recusou a «confiar» a si
mesmo para certos homens.

     Do versículo 18, observamos que Θεόν está em posição enfática (como a
primeira palavra na frase). No entanto, esta afirmação de João, quando com-
parada com as passagens do Antigo Testamento, como Êxodo 24:9-11, que
parece indicar que Deus terá sido explicitamente visto, gera aparentemente
um conflito. O que João provavelmente quer dizer aqui é que, em seu ser
essencial, Deus nunca foi visto pelos homens. Isto leva-nos a ponderar no
conceito de teofania. As teofanias descritas no Antigo Testamento não reve-
laram nem puderam revelar o ser essencial de Deus. Calvino disse: «Quando
diz que ninguém viu a Deus, não é para ser entendido da visão externa do
olho físico. Ele quer dizer que, visto que Deus habita em luz inacessível,
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ele não pode ser conhecido, exceto em Cristo, sua imagem viva».32

     Outra característica deste texto é a sua riqueza preposicional. Com 31
preposições, a mais repetida é ἐν com 5 repetições. É usada no versículo 1
como indicador de lugar e no versículo 10 para localização. A utilização par-
ticular do ἀρχή com esta preposição é uma construção de marcador temporal
frequente.33 No seu comentário ao Evangelho de João, Raymond E. Brown
afirma que a expressão ἐν ἀρχή implica a criação ou um novo princípio pos-
terior fazendo referência ao episódio da criação original em simultâneo.34

Outra expressão preposicional de destaque no trecho está também no ver-
sículo 1, πρὸς τὸν Θεόν. A colocação da preposição πρὸς com o caso
acusativo como aparece no texto é descrita como uma preposição transitiva,
que associa movimento à ação do sujeito, tendo como significado literal de
«em direção a». Exceções a esta regra acontecem quando a preposição tran-
sitiva é usada com um verbo estativo,35 que faz com que a tradução mais apro-
priada seja «com».36 A segunda preposição com maior número de repetições
neste trecho é διά (1:3,7,10,17). A ideia transmitida por esta preposição é a
passagem entre dois objetos ou a passagem pelo intervalo compreendido entre
dois objetivos. Tendo um uso figurado em todas as ocasiões por estar acom-
panhado do genitivo, tratando-se do genitivo instrumental.37 As primeiras três
instâncias desta preposição fazem menção da contingência da Criação e da
Salvação como sendo perpetuadas pelo logos. As duas últimas instâncias

32 CALVINO, João – Commentary on John, vol.1 Grand Rapids: Christian Classics Ethereal Library,
2004, p. 34 [acedido 1 Março 2019] em < URL https://www.ccel.org/ccel/calvin/calcom34>.
33 PHILLIPS, Peter – The Prologue of the Fourth Gospel: A Sequential Reading. Edimburgo: A&C
Black, 2006, p. ccxciv.
34 BROWN, Raymond Edward – The Gospel According to John. Cambridge: Cambridge University
Press, 1970, p. xxix.
35 Verbo estativo é definido como um verbo que descreve uma situação não dinâmica, um mo-
mento estagnado espacialmente, desprovido de movimento. Para uma definição mais detalhada,
consultar: MATEUS, Maria Helena Mira e BRITO, Ana Maria – Gramática de Língua Portuguesa.
Lisboa: Editorial Caminho, 2003.
36 GO, B. C. – «Belief» and «Logos» in the Prologue of the Gospel of John : An Analysis of Com-
plex Parallelism By, 2009.
37 ALEXANDRE JR., Manuel – Gramática de Grego Clássico e Helenístico. Lisboa: Fundação
Calouste Gulbenkian, 2016.
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criam um contraste entre o intermediário da Lei e da Graça. Assim, a
preposição reforça duas ideias prevalentes em todo o Evangelho: a presença
do logos no momento da criação assim como a dualidade graça/lei com dois
mediadores distintos, sendo o logos o mediador final e definitivo da Graça.

CONCLUSÃO

     Os primeiros versículos de João são fundamentais na compreensão de todo
o Evangelho. Quanto à sua autoria, conclui-se pelo testemunho na literatura
joanina assim como das evidências extrabíblicas que, com grande probabili-
dade, o prólogo de João terá sido escrito por João, irmão de Tiago, os filhos
de Zebedeu. Através da análise do texto no enquadramento histórico-cultural
do século I, percebe-se a intencionalidade de João usar termos familiares tanto
na filosofia grega como nas conceções cosmogónicas judaicas. A ambigui-
dade de tradução mais controversa passa pelo nome predicativo do sujeito
anartro do versículo 1, que é resolvida através do uso da regra de Colwell
apontando para um substantivo definido como a mais provável tradução, sem
descartar a influência do contexto textual na decisão de tradução do anartro.
As preposições presentes oferecem-nos também reforço do conceito de pro-
ximidade do logos com Deus na Criação e da dualidade graça/lei.
Para trabalho futuro, seria pertinente fazer uma análise mais detalhada dos
tempos verbais e da sua alteração ao longo do trecho e propor a intenciona-
lidade do autor na escolha do tempo verbal. Para além disso, uma análise da
regra de Colwell com mais detalhe com a sua aplicação a outras instâncias
de nome de predicativo do sujeito anartro poderá ser útil na resolução de am-
biguidades interpretativas.
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Resumo
     Atualmente, a música assume um papel importante na liturgia das Igrejas,
e é de interesse estudar os fatores que vão influenciando o panorama musical
das suas celebrações religiosas. Considerando a transformação do pensamento
teológico resultante do movimento da Reforma Protestante, poderá ser pos-
sível relacioná-lo com as transformações musicais que ocorreram na liturgia
da Igreja Cristã, tanto no século XVI como na atualidade. Para tal, é importante
conhecer e caraterizar a Reforma Protestante, bem como a música do período
renascentista, durante o qual se deu a Reforma Protestante e a Contrarreforma.
Assim, será possível conhecer as novas formas de fazer música, resultantes da
renovação do pensamento teológico. E, por fim, tentar compreender as razões
que levam às diferentes práticas musicais nas Igrejas Protestantes relacio-
nando-as com as da Igreja Católica.
Palavras chave: Reforma. Música Sacra. Igreja

THE PROTESTANT REFORMATION AND REFORMATIOS IN
SACRED MUSIC

Abstract
    Nowadays, music plays an important role in Church liturgy; thus, it is im-
portant to study the factors which influence the musical panorama of its reli-
gious celebrations. Theological thought was transformed by the Protestant
Reformation, and this transformation could be related to musical transforma-
tions that took place in the liturgy of the Christian Church, both in the 16th
century and today. To this end, it is important to understand and characterize
the Protestant Reformation, as well as the music of the Renaissance period,
during which the Protestant Reformation and the Counter-Reformation took
place. Thus, it will be possible to understand the new practices of music re-
sulting from the renewal of theological thinking, while trying to understand
the reasons that led to different musical practices in Protestant churches com-
pared to the Catholic Church.
Keywords: Reformation. Sacred Music. Church

A REFORMA PROTESTANTE E AS REFORMAS NA MÚSICA SACRA
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INTRODUÇÃO

    Procura-se no presente trabalho relacionar as transformações musicais que
ocorreram na liturgia da Igreja Cristã, no século XVI, influenciadas pela trans-
formação do pensamento teológico resultante do movimento da Reforma
Protestante. A escolha deste tema recai na constatação empírica de algumas
situações relacionadas com a música no culto da Igreja.
    Em primeiro lugar, quando «vamos à Igreja ao domingo» o período de cân-
ticos, geralmente o único musical, assume um papel importante no Culto.
Aliás, é aquele a que se chama «Tempo de Louvor». Os músicos responsáveis
por este período, durante a sua performance, sentem que por vezes a sua té-
cnica é transcendida e que a presença de Deus se torna de tal modo evidente
que já não são mais os músicos a tocar ou a cantar, mas o Espírito que habita
neles. «Atualmente a música tem conquistado um papel de maior relevância
no culto, e de modo geral tem sido mais valorizada no seio das comunidades
protestantes.»2

    Em segundo lugar, nos dias de hoje, ao participar-se nas celebrações reli-
giosas de uma Igreja Católica e de uma Igreja Protestante, há diferenças evi-
dentes. Se se compararem dois casos particulares na freguesia de Cedofeita –
Igreja Paroquial de São Martinho de Cedofeita e Igreja Evangélica Baptista de
Cedofeita – são encontradas diferenças nos seus momentos musicais: dife-
rença de estilos de composição e de instrumentos usados, bem como a par-
ticipação, ativa ou não, da congregação nestes momentos. Tendo isto em
consideração poderá ser importante estudar as influências históricas da prática
musical no seio das comunidades protestantes.
    Tendo estas situações como ponto de partida, algumas questões podem
surgir acerca da música nas Igrejas Católica e Protestantes. De que forma é a
música sacra influenciada pelo pensamento teológico? Há influências do pen-
samento Reformador na música? As diferenças de expressão musical da Igreja
Católica e da Igreja Protestante iniciaram-se com as Reformas do século XVI?

2 FLETCHER, John – A prática musical nas comunidades protestantes em Lisboa entre 1945 e
1965. Almada: Instituto Piaget, 2011. Dissertação de Mestrado, p. 123
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    Qual o papel desta manifestação artística no culto religioso? De que forma
Deus usa a música para se relacionar com a sua Criação?
    Considerando o âmbito deste trabalho, serão apenas trabalhadas algumas
das questões formuladas no parágrafo anterior, com recurso a literatura no
âmbito da História do Cristianismo e da História da Música. Deste modo, pre-
tende-se compreender quais as principais mudanças musicais que ocorreram
causadas pela Reforma Protestante. Para tal, o presente trabalho está dividido
em três partes. Na primeira parte serão apresentados os protagonistas e os
principais acontecimentos da Reforma Protestante. De seguida far-se-á um re-
sumo acerca do período renascentista, durante o qual se deu a Reforma
Protestante, e da história da música, salientando as principais formas/estilos
musicais bem como os compositores de referência da época. No fim, pre-
tende-se dar a conhecer as novas formas de fazer música resultantes do pen-
samento teológico da Reforma Protestante e da Contrarreforma.

A REFORMA PROTESTANTE: PROTAGONISTAS E IDEOLOGIAS

    Os movimentos Reforma Protestante, ocorrida no século XVI, trouxeram
novas formas de organização e da expressão da Fé3 e tornaram este século
como um dos mais convulsivos da história do cristianismo.4 Considera-se que
as ideias dos Reformadores tiveram o impacto que hoje conhecemos devido
a circunstâncias específicas da época que permitiram que tal acontecesse: in-
venção da imprensa, correntes nacionalistas e humanistas e organização do
poder.5 Mesmo sem detalhar a influência que cada um destes aspetos teve
na Reforma, ressalva-se que o contexto social e político do século XVI foi fa-
vorável à proliferação das ideias dos vários Reformadores.
    Muitas vezes o nome de Martinho Lutero (1483-1546) surge, isoladamente,

3 LATOURETTE, Kenneth – Reformation to the present. Em A history of Christianity. Revistaa ed.
Nova Iorque: Harper & Row, Publishers, Inc., 1975. Vol. II, p. 836–839.
4 GONZÁLEZ, Justo – A Era dos reformadores. Em E até aos confins da terra: Uma história ilustrada
do cristianismo. 1a ed. São Paulo: Vida Nova, 1983, p. 215.
5 GONZÁLEZ, Justo – A Era dos reformadores, p. 216-219.
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associado à Reforma Protestante. Apesar de não se pretender negar a im-
portância que este monge alemão teve ao dar início à Reforma com a publi-
cação das suas 95 Teses contra as Indulgências (1517), salientam-se outros
nomes e outras nacionalidades que contribuíram para este período de trans-
formações teológicas, e que foram buscar inspiração ao movimento de Lutero:
Ulrico Zuínglio (1484-1531), João Calvino (1509-1564), o Movimento Ana-
batista, a Reforma na Grã-Bretanha, nos Países Baixos e em França. No geral,
os Reformadores não tinham como intenção criar uma nova religião, mas dis-
cutir alguns aspetos do funcionamento da Igreja Católica que consideravam
que precisavam de ser revistos. E, uma vez que nenhum deles conseguiu con-
duzir à convocação de um Concílio, para que as suas ideias pudessem ser
discutidas, começaram a surgir novas Igrejas em diferentes lugares, adaptadas
às doutrinas teológicas que iam sendo expostas.6 Apesar de o Protestantismo
se ter proliferado por vários países, de várias formas e com vários líderes, havia
um elemento em comum que o separava da Igreja Católica, enfatizado por
Lutero: a salvação pela Fé.7

    As diferentes correntes teológicas que começaram a surgir implicaram mu-
danças no culto da Igreja, mas que não foram protagonizadas por Lutero. Este
considerava que o que importava era a doutrina, e que as cerimónias eram
indiferentes, mantendo assim os rituais da igreja medieval.8 Os Reformadores
que lhe sucederam começaram então estas mudanças, ambicionando que o
culto fosse o mais «bíblico» possível.
    Face a toda a ebulição do Protestantismo, a Igreja Católica viu-se na ne-
cessidade de fazer também uma Reforma, tal como havia sido pedido por al-
guns Reformadores Protestantes. Esta surgiu não por causa de questões
internas, mas em resposta às ideias protestantes, tendo como principal
propósito reformar a vida e os costumes eclesiásticos, purificar a fé e fo-
mentar a piedade pessoal. Desta forma, foi convocado pelo papa Paulo III
o Concílio de Trento (1545-1563), em que foi condenado o Protestantismo,

6 Ibid., p. 76-213.
7 LATOURETTE, Kennerth – Reformation to the present.
8 DOWLEY, Tim – Razão, Despertamento e Revolução 1650-1789. Em História do Cristianismo:
Guia Ilustrado. Venda Nova: Bertrand, 1995, p. 458–461.
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discutidas doutrinas e reformados os costumes do clero, fazendo nascer a
Igreja Católica moderna.9

A MÚSICA NO PERÍODO RENASCENTISTA

    O período renascentista (séculos XV e XVI) caracterizou-se pela re-
descoberta das culturas grega e romana da Antiguidade, reavivando a sabedo-
ria em várias áreas, entre as quais a arte. Na esfera musical, o Renascentismo
permitiu o florescer de novas técnicas de composição e interpretação trazendo
mudanças ao som musical que se ouvia até então, tanto na esfera sacra quanto
na esfera profana.10 Tendo em conta o âmbito deste trabalho, o destaque da
secção que se segue será dado à música sacra. Primeiro, começar-se-á por
apresentar três formas de composição muito comuns neste período histórico,
já que foram usadas pelos principais compositores da época. Depois serão
apresentados os compositores que mais se destacaram na arte da composição
do Renascimento.

Principais Formas de Composição

    Nos séculos XV e XVI havia três principais formas de composição – Missa,
Motete e Chanson – que se destacavam por serem as mais comuns e também
por serem as que permitiam o trabalho e desenvolvimento das técnicas musi-
cais que estavam a surgir neste período renascentista, entre os quais o desen-
volvimento da polifonia e da expressividade emocional.
    Missa – é um serviço religioso que constitui um bom número de peças que
podem ser cantadas «a solo» pelo celebrante, um diácono ou um subdiácono
e uma parte polifónica a ser cantada pelo coro ou pela congregação. Desta

9 DOWLEY, Tim – A Reforma 1500-1650. Em História do Cristianismo: Guia Ilustrado. Venda
Nova: Bertrand, 1995, p. 458–461; GONZÁLEZ, Justo – A Era dos reformadores, p. 197-199.
10 GROUT, Donald; PALISCA, Claude – A era renascentista: de Ockeghem a Josquin. Em História
da Música Ocidental. Nova Iorque: Gradiva, 2007, p. 183–218.
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forma, o termo Missa corresponde não só à celebração religiosa da Igreja
Católica, mas também a uma forma de composição. A Missa é dividida em
duas partes: o Ordinário (Kyrie, Gloria, Credo, Sanctus, Agnus Dei, Ite, missa
est), cujo texto é invariável e está presente em todas as missas, sendo geral-
mente cantado pelo coro (e por vezes também pela congregação); o Próprio
(Introito, Colecta, Epístola, Gradual, Aleluia/Tracto, Evangelho, Sermão, Ofer-
tório, Prefácio, Comunhão e Pós-comunhão), com texto variável conforme a
época do ano e cujas partes cantadas estavam destinadas ao celebrante, um
diácono ou um subdiácono. A partir do século XVI, as composições musicais
na forma de Missa tenderam a corresponder ao Ordinário da Missa, que seria
cantado pelo coro ou pela congregação. Esta forma de composição era o su-
porte musical através do qual o compositor demonstrava o domínio da sua arte.
    Motete – composição polifónica, com duas ou mais vozes, em que por
norma o texto de cada voz é diferente. Geralmente era destinado a ser can-
tado, podendo por vezes uma das vozes ser substituída por um instrumento
musical. O início da sua difusão remonta a Paris no século XIII, representando
a fase inicial da composição polifónica. Esta forma de composição era usada
tanto na música sacra quanto na música profana ao longo do período re-
nascentista.
    Chanson – forma musical profana, muito popular nos séculos XV e XVI.
Geralmente a três vozes, recorrendo a contraponto imitativo – as vozes cantam
a mesma frase musical, mas não começam a cantar todas ao mesmo tempo.
Correspondem a composições que muitas vezes podiam ser adaptadas a dife-
rentes instrumentos, sendo possível alterá-las livremente, fazendo novos ar-
ranjos. Era, no tempo da sua popularidade, uma reserva inesgotável de
melodias para as Missas, já que à época era muito comum utilizar-se melodias
de música profana na composição de música sacra. Poder-se-á dar o exemplo
de uma melodia de uma chanson que foi aplicada ao Gloria de uma Missa,
em que a frase melódica que servia o texto «Minha senhora e meu mui caro
amor», passou a ser cantada com o texto «E paz na terra aos homens de boa
vontade»11. 

11 Ibid, p. 202
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Principais Compositores

    Esclarecidas as principais formas de composição, passar-se-á a referir os
protagonistas das composições musicais do período renascentista. O primeiro
compositor que terá começado a usar as redescobertas do Renascimento nas
suas composições foi Joahanes Ockeghem (c.1420-1497), contendo na sua
obra musical Missas, Motetes e Chansons.12 Não é considerado um revolu-
cionário na arte da composição, mas também não é visto como tradicionalista,
sendo que integrou alguma inovação nas suas composições. Salienta-se o es-
tilo de composição com linhas melódicas longas, sendo explicado que a sua
intenção era criar um quadro sonoro expressivo, através da interação das
várias vozes ao longo da peça musical.13

    Depois Ockeghem ter iniciado a arte de compor típica do Renascimento,
Josquin des Prez (1440-1521) desenvolveu-a. Josquin é considerado o grande
compositor desta época, sendo equiparado a Bach e Beethoven, nos seus res-
petivos períodos. Tem uma obra vasta que contém os mesmos estilos de com-
posição de Ockeghem, que se pressupõe ter sido seu professor. Esta obra ap-
resenta aspetos tradicionais e conservadores mas também progressistas e
modernos.14 Na generalidade, as suas missas incluíam uma melodia popular
adaptada ao texto litúrgico e demonstrações de virtuosismo técnico. A sua
forma de compor deu início a uma técnica de composição muito explorada
no século XVI – as missas de imitação – em que todas as vozes da composição
são exploradas e desenvolvidas, e não apenas a voz principal, como era feito
até então.15 Atingiu, na sua técnica de composição, uma grande liberdade de
expressão emocional através da técnica de pintura de palavras – fazer corres-
ponder à música o significado do texto. Por exemplo, a palavra latina ascendi
ser cantada num movimento melódico ascendente.16 «A espiritualidade e a

12 Ibid, p. 202
13 WOOD, Christopher; MARTIN-DOYLE, Katherine (eds.) – A Idade Média e o Renascimento. Em
Música Clássica: Os grandes compositores e as suas obras-primas. Lisboa: Editorial Estampa, 2006.
14 Ibid, p. 205-206.
15 GROUT, Donald; PALISCA, Claude – A era renascentista: de Ockeghem a Josquin, p. 206-207.
16  WOOD, Christopher; MARTIN-DOYLE, Katherine (eds.) – A Idade Média e o Renascimento.
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compaixão que Josquin conseguiu retratar nas suas obras fizeram com que a
música saísse da Idade Média, tendo sido ele o primeiro compositor a satis-
fazer verdadeiramente os ideais renascentistas.»17

    Deste modo, à chegada à época da Reforma a música sacra estava num
período de desenvolvimento acentuado, com novas técnicas de composição
a serem (re)descobertas. Estas abriam caminho ao virtuosismo musical, e ao
foco no caracter de expressividade emocional da música, que poderão ter
sido aspetos que levaram à intervenção dos Reformadores na esfera musical.

NOVAS FORMAS DE FAZER MÚSICA SACRA NO RENASCIMENTO TARDIO

    A Reforma Protestante trouxe mudanças na esfera artística, que provavel-
mente não teriam acontecido se não tivesse existido esse debate teológico,18

já que a música que surgiu nas Igrejas Protestantes influenciou as obras de
compositores posteriores, como Heinrich Schutz e J. S. Bach19. De seguida
pretende-se compreender de que forma a música da Liturgia foi influenciada
pelos movimentos da Reforma, tanto nas Igrejas Protestantes quanto na Igreja
Católica.

Música na Reforma Protestante

    Uma vez que Martinho Lutero, na Alemanha, foi o impulsionador da Re-
forma Protestante, a apresentação das novas formas de fazer música iniciará
pela caraterização da música germânica. Inicialmente, a música da Reforma
era muito semelhante à que era praticada na Igreja Católica. Nesta fase, em
algumas obras, manteve-se o texto em latim, noutras fez-se a tradução do
latim para o alemão e começou a haver produção de novos textos em alemão

17 Ibid., p. 55
18 BUTT, John – The Reformation: classical music’s punk moment. The Guardian. (2017).
19 Martin Luther and music. Em Musée protestant [acedido 20 Junho 2019] em
<URL https://www.museeprotestant.org/en/notice/martin-luther-and-music/>
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a serem musicados.20 Martinho Lutero, ao pensar acerca da Liturgia, deu im-
portância à pregação e ao canto congregacional.21 Por acreditar no poder
educativo e ético da música, desejava que toda a congregação pudesse estar
envolvida nos momentos musicais da celebração religiosa.22 Assim, para além
de teólogo, Lutero foi também compositor musical. Nas suas composições
preservou a polifonia da Igreja Católica, mas iniciou uma nova forma musical
– os corais – melodias simples que podiam ser cantadas por toda a congre-
gação.23 Toma-se como exemplo o hino Ein’feste Burg («Castelo Forte é o
nosso Deus»), atribuído a Martinho Lutero, tendo sido publicado em 1529.24

Desta forma, a composição musical na Igreja Luterana afastou-se da orna-
mentação que caracterizava as composições das Missas da Igreja Católica: as
melodias podiam ter pequenas ornamentações, mas sem sentido pessoal ou
expressivo do compositor, como era típico nos estilos de Josquin e Ockeghem.
Esta nova forma de compor abriu portas a uma evolução musical que viria a
culminar com J. S. Bach (1685-1750), um século depois.25 Durante muito
tempo a procura de novas canções para a Igreja era maior do que a oferta, o
que fez com que muitos dos corais fossem adaptações de melodias já exis-
tentes, sacras ou profanas, tal como acontecia nas composições da Igreja
Católica. Em 1524 foram publicadas quatro coletâneas de corais que se des-
tinavam a ser cantadas pela congregação, em uníssono e a capella, por um
compositor luterano, colaborador de Martinho Lutero: Johann Walter (1496-
-1570). Assim, ao longo do século XVI o canto congregacional, que corre-
spondia aos corais, era geralmente feito sem acompanhamento e começou a
tornar-se cada vez mais simplificado, passando a surgir à base de acorde, com
simplicidade rítmica e com a melodia principal nas vozes mais agudas. De-

20 W W NORTON – Concise History of Western Music. 2006 [acedido 22 Junho 2019] em
<URL https://wwnorton.com/college/music/hanning3/outlines/ch08.htm>
21 Martin Luther and music
22 GROUT, Donald; PALISCA, Claude – Música sacra no renascimento tardio. Em História da
Música Ocidental, 5a ed. Lisboa: Gradiva, 2007, p. 277–306
23 BUTT, John – The Reformation.
24 GROUT, Donald; PALISCA, Claude – Música sacra no renascimento tardio, p. 278.
25 ALBERT SCHWEITZER – J.S. Bach Volume 1. The Macmillan Company, 1905; GROUT, Donald;
PALISCA, Claude – Música sacra no renascimento tardio, p. 3
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pois começou a introduzir-se o órgão a tocar todas as vozes do coral como
acompanhamento da congregação que cantava a melodia principal.26

    Então, com a Reforma Protestante o único momento musical da celebração
passou a ser o canto congregacional,27 e as línguas vivas foram introduzidas
no canto litúrgico dos fiéis.28 Apesar de tudo o que já foi apresentado, importa
salientar que Lutero não quis impor uma nova forma de fazer música na Igreja,
talvez porque o seu foco era predominantemente teológico, e como tal con-
tinuaram a manter-se as composições de Missas em Latim, sendo que na
época de J. S. Bach ainda se cantava em latim na Igreja Luterana. 29

    Para além da influência luterana na introdução de uma nova forma de com-
posição – os corais – destaca-se também a influência de João Calvino. Com
base na teologia calvinista houve uma forte oposição à manutenção dos ele-
mentos litúrgicos da celebração católica. Havia uma negação rigorosa a fa-
tores artísticos que pudessem distrair o crente, bem como à entoação de
melodias com textos que não fossem bíblicos. Desta forma, no âmbito da
teologia calvinista foram publicadas coleções de Salmos – traduções métricas
rimadas do Livro de Salmos –, aplicadas a composições novas, ou a melodias
preexistentes para serem usadas nos momentos musicais da Igreja, geralmente
cantadas em uníssono e sem acompanhamento instrumental. Destaca-se a
Coletânea de Salmos publicada em 1562, com melodias compostas (ou sele-
cionadas) por Loys Bourgeois.30

Música na Contrarreforma31

    O movimento da Contrarreforma não trouxe alterações significativas ao
mundo musical, comparando com as práticas anteriores a este período. Ou
seja, a música na Igreja Católica continuou a ser praticada quase da mesma

26 GROUT, Donald; PALISCA, Claude – Música sacra no renascimento tardio, p. 280-281.
27 ALBERT SCHWEITZER – J.S. Bach Volume 1,p. 27.
28 DOWLEY, Tim – Razão, Despertamento e Revolução 1650-1789.
29 GROUT, Donald; PALISCA, Claude – Música sacra no renascimento tardio, p. 278.
30 Ibid, p. 282.
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forma que era feita no período anterior à intervenção dos Reformadores e do
Concílio de Trento. Aliás, a discussão acerca da música, durante o Concílio,
teve um lugar de muito pouco destaque.32

    No Concílio de Trento foram repensadas questões musicais com base nas
críticas que surgiram a respeito de alguns aspetos: havia Missas baseadas em
melodias profanas e com polifonia de tal modo complexa que impossibilitava
a compreensão das palavras; os instrumentos em algumas ocasiões eram de-
masiado ruidosos; as palavras nem sempre eram bem pronunciadas e os can-
tores por vezes tinham uma atitude irreverente. Perante isto, o Concílio tomou
uma decisão acerca destas matérias, que é considerada vaga: evitar, na
música, tudo o que fosse impuro, para permitir que o lugar da celebração
fosse uma casa de oração. Nesta indicação não foram enumerados aspetos
técnicos como a eliminação da polifonia ou de adaptação de melodias pro-
fanas para a música da Igreja. Perante isto, Giovanni da Palestrina (c. 1525-
-1594), nascido perto de Roma, na cidade de Palestrina, terá sido o compositor
que melhor interpretou as demandas do Concílio de Trento, tendo portanto
um lugar de destaque no que respeita à música da Contrarreforma.33 Por esta
razão, a caraterização da música da Contrarreforma pode ser feita através do
chamado estilo Palestriniano. Considera-se, até, que Palestrina se tornou o pai
da nova era musical católica.34 A sua obra destaca-se pela composição de
música sacra a cappella. Escreveu mais de cem missas, podendo referir-se a
Missa Papae Marcelli como uma das mais importantes. Trata-se de uma com-
posição a seis vozes, que pretendia demonstrar que a polifonia permitia que
a mensagem sagrada (o texto) podia ser entendido com clareza.35 O estilo
Palestriniano, que era conservador, com peças musicais escritas geralmente a

31 Ao elaborar o presente trabalho surgiu a dúvida de se considerar a designação 
Contrarreforma ou Reforma Católica para referir o movimento de resposta da Igreja Católica à
Reforma Protestante. Apesar de alguns livros de História do Cristianismo considerarem um e outro
termo, optou-se por usar Contrarreforma por ser aquele que surge nos livros e artigos do âmbito
da História da Música.
32 GROUT, Donald; PALISCA, Claude – Música sacra no renascimento tardio, p. 284.
33 Ibidem
34 BUTT, John – The Reformation.
35 WOOD, Christopher; MARTIN-DOYLE, Katherine (eds.) – A Idade Média e o Renascimento
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quatro vozes baseadas em cantochão (característico do século XII) esteve pre-
sente no trabalho dos compositores posteriores a Palestrina, considerando-se
que este foi dos mais influentes no âmbito da História da Música até surgir
J. S. Bach.36

    Com isto depreende-se que a música que os Reformadores quiseram usar
– simples, clara, que toda a congregação pudesse cantar – era semelhante
àquela que Palestrina compôs com base nas ideias do Concílio de Trento –
conservadora, simples, em que o texto podia ser bem compreendido. Além
disso, avançando para o século XVII, chegando a J. S. Bach, o principal com-
positor do período Barroco, que sucedeu ao Renascimento, constata-se que a
sua obra se desenvolveu tanto na Igreja Católica como na Igreja Luterana. Ou
seja, o compositor ia escrevendo peças para responder aos pedidos das duas igre-
jas, continuando a Missa a ser a forma musical mais comum nas duas igrejas. 37 

CONCLUSÕES

    Considerando os aspetos apresentados, compreende-se que a Reforma
Protestante provocou mudanças no mundo musical. Encontrar explicações
teológicas para as transformações musicais revelou-se uma tarefa desafiadora:
os livros de História do Cristianismo pouco abordam a questão; os livros mu-
sicais pouco abordam as questões teológicas.
    Por exemplo, no livro de González aparece apenas uma referência à
música de Lutero, na legenda de uma imagem – a página de um hinário de
Lutero, dizendo «Em meio às vicissitudes políticas, Lutero ocupou-se em dar
forma litúrgica a sua teologia. Neste hinário oferece a possibilidade de adorar
tanto em latim como em alemão.»38 Na mesma obra, no que diz respeito à
Reforma da Igreja Católica não há qualquer referência a decisões ou mu-
danças que tenham sido feitas no Concílio de Trento relativamente a aspetos

36 GROUT, Donald; PALISCA, Claude – Música sacra no renascimento tardio, p. 286-294.
37 ALBERT SCHWEITZER – J.S. Bach Volume 1
38 GONZÁLEZ, Justo – A Era dos reformadores, p. 87
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musicais. Nas obras da área da História da Música já se encontram bastantes
referências aos músicos mais importantes da Reforma e da Contrarreforma. 
    No entanto, a explicação acerca das transformações que estes protago-
nistas operaram no mundo musical não clarifica a influência do pensamento
teológico. Uma das explicações para esta situação pode estar relacionada
com o facto de a música não ter sido das principais preocupações da Reforma
e da Contrarreforma. Ou seja, houve consequências no mundo musical cau-
sadas pelos movimentos de Reforma, mas estes não terão sido teorizados da
mesma forma que os aspetos do pensamento teológico.
    Mesmo assim, a questão colocada no início deste trabalho mantém-se: por
que razão há diferenças musicais tão marcadas nas celebrações religiosas da
Igreja Católica e das Igrejas Protestantes? Talvez seja necessário avançar mais
alguns séculos para encontrar o ponto em que houve efetivamente esta sepa-
ração. Além disso, importa também lembrar que atualmente as Igrejas Protes-
tantes, apesar de se basearem numa teologia comum, têm práticas muito
diferenciadas. Ou seja, as Igrejas Protestantes que surgiram no século XVI não
representam todas as Igrejas Protestantes que existem no século XXI. Como
tal, poderia ser interessante limitar a pesquisa deste assunto a apenas uma de-
nominação protestante e compreender de que forma e quais as causas que
levaram a uma prática musical diferente da Igreja Católica, e talvez das
primeiras Igrejas da Reforma.
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Resumo
    A História relata que Ignatio Fernandez, ou Ignatius Fernandez, foi o
primeiro resultado do esforço missionário de William Carey na Índia. Desco-
nhecido para muitos, este português, tornou-se num homem de missão, que
marcou aquela região de forma considerável. Foi um missionário empenhado,
que experimentou sofrimento, sem, ainda assim, ter vacilado na sua fé. Fer-
nandez foi um sustentador generoso que, entre outros aspetos, se preocupou
com a educação das gerações futuras. Levando a mensagem bíblica a todos,
preocupou-se também com o anúncio da salvação aos da sua nação. Um pas-
tor que influenciou uma das regiões mais carenciadas do globo, batizando
mais do que qualquer um do seu tempo. Fernandez faleceu com 74 anos,
sendo hoje lembrado pelos batistas do Bangladeche como um dos pais dessa
denominação. Uma pessoa querida e conhecida entre eles… um desco-
nhecido para nós. Alguém cuja história não deve ser apagada.
Palavras chave: Protestantismo. Missões. Índia

IGNATIUS FERNANDEZ
A story that History should not forget

Abstract
History tells that Ignatio Fernandez, or Ignatius Fernandez, was the first fruit
of William Carey's missionary effort in India. Unknown to many, this Por-
tuguese man impacted that region in a tremendous way, missionally. He was
a fervent missionary who experienced suffering but whose faith did not waver.
Fernandez was a generous supporter who, among other things, was concerned
with the education of future generations. Carrying message of the Bible to all,
he was also concerned with the salvation of the people of his nation. He was
a pastor who influenced one of the world’s neediest regions, baptizing more
than any other in his time. Fernandez died at the age of 74. Nowadays, he is
remembered by Bangladeshi Baptists as one of the denomination's father, a
dear person known to them, yet a stranger to many in Portugal. He is someone
whose story should not be forgotten.
Keywords: Protestantism. Missions. India
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INTRODUÇÃO

    No texto «El movimento misionero protestante en los siglos XVII-XIX» com
alguma surpresa lê-se o seguinte: «En la India, Carey se estableció em Seram-
pore, una posesión danesa cerca de Calcuta. Su primer convertido fue Igantio
Fernández, português afincado en la India, quien se convirtió en 1796 e llegó
a ser un excelente missionero.”2

    Quem foi este português? O que se sabe sobre ele? Será que há infor-
mações sobre ele, além da sua conversão e serviço cristão? Estas são algumas
perguntas que podem despertar a curiosidade de muitos. Ignatio Fernandez,
ou Ignatius Fernandez, é praticamente um desconhecido. Muito provavel-
mente, este homem é um sério candidato à designação de «primeiro batista
português» mas pouco se sabe sobre ele.
    Quando se lê sobre a história dos batistas em Portugal observa-se que «os
batistas portugueses têm a sua génese ligada à família Jones, da Inglaterra»3.
Esta informação pode, porém, ser confrontada com a ideia que os batistas por-
tugueses têm a sua génese ligada à família Carey, da Inglaterra, na Índia,
tendo, para além do mais, o primeiro batista sido um «excelente missionário»!
A partir das parcas informações disponíveis procurou-se obter outras fontes
resultantes designadamente de contactos com a Sociedade Missionária
Britânica, na Inglaterra, com a Convenção Baptista do Bangladesh, e com Nor-
man L. Harrell, pastor e missionário em Portugal que ensinou História do Cris-
tianismo no Seminário Teológico Baptista e atualmente está a escrever uma
obra sobre Ignatius Fernandez.4 Infelizmente não foi possível localizar o livro
onde Ignatius Fernandez terá relatado as suas memórias. Sabe-se que o ar-
quivo da BMS está na Angus Library, no Regents Park College… mas nem ali
foi possível encontrar tal livro de memórias! 
    É ainda de agradecer a pronta ajuda do Rev. Ashim Baroy, da Bangladesh
Baptist Church Sangha que prontamente enviou um pouco da história que
eles não esquecem.

2 DIAZ PIÑEIRO, Julio – El movimento misionero protestante en los siglos XVII-XIX, p.4.
3 FELIZARDO, Herlânder – História dos Baptistas em Portugal. Lisboa: CEBAPES, 1995, p.7.
4 O Semeador Baptista – N.º 1089, Outubro 2017, p. 9.
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Trata-se de uma vida surpreendente. Uma história com muitas histórias. Uma
história que a história certamente não pode, nem deve apagar.

UM PORTUGUÊS DE MACAU

    Portugal foi o primeiro império global da História e é considerado o mais
antigo dos impérios coloniais europeus modernos, abrangendo quase seis
séculos de existência. Iniciou-se com a Conquista de Ceuta, em 1415, e es-
tendeu-se até a devolução da soberania de Macau à China, em 1999. O Im-
pério, designação que nunca se usou oficialmente, espalhou-se ao longo de
um vasto número de territórios que hoje, de acordo com alguns historiadores,
fazem parte de 53 países diferentes.5

    Ainda assim, Portugal e Espanha eram as potências marítimas do século
XV e iniciaram entre si uma corrida exploratória à volta do mundo procurando
ver quem chegava mais longe primeiro. Sob a liderança do infante D. Hen-
rique, Portugal estabeleceu uma rede de comércio global. Os portugueses
acabariam por estabelecer domínios coloniais na América do Sul (Brasil) e
várias colónias em África (nomeadamente Guiné, Cabo Verde, São Tomé e
Príncipe, Angola e Moçambique), na Índia (sendo os mais importantes Bom-
baim e Goa) e na Oceânia (Timor, atualmente Timor-Leste).
    Na Ásia, Macau foi uma referência para Portugal, um importante centro
de um triângulo de comércio entre a China, o Japão e Índia (Goa), e também
entre estes e a Europa. Em 1557, as autoridades chinesas deram autorização
para os portugueses se estabelecerem permanentemente naquele lugar, conce-
dendo-lhes um considerável grau de autogovernação mediante o pagamento
de uma renda anual.
    Outras grandes cidades faziam parte do império de Portugal, mas com o
passar do tempo e com o aumento da capacidade económica, militar e naval
de potências europeias, como a Inglaterra e a Holanda, surgiram dificuldades

5 Para informação mais detalhada consultar: ALBUQUERQUE, Luís de – Introdução à História
dos Descobrimentos Portugueses, 4.ª ed. Mem Martins: Europa-América, 1989.
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e derrotas que fragmentaram o império português. Na zona da Ásia e da Oceâ-
nia, Portugal só conseguiu conservar Goa, Damão, Diu, Macau e parte de Timor.
    Foi em Macau, um destes territórios que pertenceu ao império português,
que Ignatius Fernandez nasceu. São poucas as informações sobre a sua
família, mas sabe-se que terá nascido a 31 de julho de 1757.

EDUCADO PARA SER MONGE

    Os pais de Ignatius Fernandez pretendiam que se tornasse sacerdote
católico e, por isso, enquanto crescia foi instruído para ser monge agos-
tiniano.6 A Ordem de Santo Agostinho (em latim Ordo Sancti Augustini, OSA)
é uma congregação religiosa católica de frades mendicantes que seguem a
linha de pensamento de Santo Agostinho.7 Seus membros são denominados
frades agostinianos.8 Martinho Lutero (1483-1546) foi um conhecido monge
agostiniano.
    Os princípios daquela instrução certamente marcaram o caráter de Ignatius
Fernandez e moldaram um pouco o homem que ele veio a ser. O que é ser
agostiniano no entendimento dos próprios?

O agostiniano é um homem interiorizado:
Consciente de que «Deus e as realidades do Espírito têm que ser buscados mais e mais,
a partir de cada encontro» (Trin. XV, 2, 2); vive em processo permanente de autoformação
e crescimento, e na busca incessante da verdade sobre si mesmo, sobre o homem, sobre
o mundo e sobre Deus, desde a própria interioridade e o conhecimento de si mesmo…
Habituado ao autoquestionamento, a reflexão, ao estudo e a oração, tem   feito de Deus
o referente Absoluto de todo o seu viver, e seu olhar interior enxerga sua presença e seu

6 WHELAN, Timothy D. – Baptist Autographs in the John Rylands University Library of Manchester,
1741-1845.Macon, GA: Mercer University Press, 2009, p. 383.
7 Agostiniano in Dicionário Português. [acedido 24 Novembro 2017] em 
<URL http://dicionarioportugues.org/pt/agostiniano>.
8 Agostiniano in Dicionário Infopédia da Língua Portuguesa com Acordo Ortográfico. Porto: Porto
Editora, 2003-2017. [acedido 24 Novembro 2017] em 
<URL https://www.infopedia.pt/dicionarios/lingua-portuguesa/agostiniano>.



83IGNATIUS FERNANDEZ - Uma história que a História não deve esquecer

processo salvador nos acontecimentos da história, nas situações concretas de grupos e
pessoas e na realidade quotidiana da convivência e a ação…
Ama mas sem dependências emotivas. Dá e se entrega, mas sem exigir nada em troca.
Segue derramando benevolência, ainda que não seja correspondida. Permanece autêntico,
ainda que rodeado de falsificações. Denuncia com fortaleza toda a inumanidade, porque,
não é amarrado a nada, nada tem a perder.
Tem assumido decididamente o protagonismo e a autodeterminação de sua própria vida e
vocação, e sua opção pelo melhor vai sempre bem na frente de normas leis, ritos e costumes.
Avança, por isso, não obrigado pela lei, mas «livre sob o impulso da graça» (Regra VIII, 48).
Brota sua liberdade do seu profundo amor ao homem e à vida. E, por isso, é solidário,
acolhedor, serviçal e corresponsável. Amante da liberdade das próprias opções, quer,
busca, estimula e defende a livre autodeterminação da cada pessoa humana. Por isso é
profundamente humano: Sensível para o sofrimento e opressão da injustiça; intolerante
com a má vontade, condescendente com a debilidade, animador dos que decaem ou ficam
pra trás, amável corrigidor dos que se desviam. E consciente da fragilidade de sua própria
condição humana, «nada do humano pode ser-lhe indiferente» (Carta 155).
É respeitoso de toda honesta consciência e ecuménico; compreensivo com o erro, mas
alérgico à incoerência. É, em definitivo, um homem bom, porque é interiormente livre
(Conf. I, 12, 9), e é livre porque é bom.
Um homem comunitário ligado por uma cordial amizade a cada um dos seus irmãos, vive
um profundo sentido de pertença, ainda que esteja ausente, ou trabalhe longe da comu-
nidade. Desfruta com a convivência fraterna, e ele mesmo é criador de comunidade, ainda
com os que não são comunitários.
É simples e sem complicações na relação, austero e nada exigente na sua vida pessoal,
generoso na colaboração, comunicativo e recetivo no diálogo. Disposto a ensinar humilde
e sem interesses o que sabe, está sempre aberto a aprender de todos, ainda dos mais
humildes.
Centrado em Deus, e consistente, e livre no seu interior, tem adquirido um perfeito con-
trole de si mesmo para circular sabiamente no meio do conflito e nas situações pro-
blemáticas. Amante da unidade e da concórdia, respeita as diversidades, valoriza a cada
um segundo seu próprio dom, sua própria graça, seu próprio secreto; é conciliador nos
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confrontos, fácil para o perdão, e humilde em reconhecer suas deficiências.
Sua autenticidade interior irradia espontaneamente a alegria de sua própria vocação, e
a riqueza da fraternidade vivida em comunidade, com todos aqueles com os que se rela-
ciona. Sua vida é, por isso, anúncio e testemunho da fraternidade que Deus quer instaurar
entre os homens.
Um homem entregado ao serviço evangelizador…9

    Certo dia, Ignatius Fernandez viajou de Macau para Goa a fim de se juntar
à Ordem de Santo Agostinho de Goa. Na viagem, Ignatius Fernandez e o
padre que o acompanhava pararam em Calcutá. Enquanto permaneceu
naquele lugar, Ignatius apercebeu-se que os outros padres não seriam tão cor-
retos como deviam ser. Aquele comportamento fê-lo questionar onde estava.
Em pouco tempo abandonou o mosteiro onde se encontrava.10

    Norman Harrel, nos apontamentos dados na sua disciplina de História
do Cristianismo, regista esta parte do acontecimento de modo um pouco
diferente e afirma que Ignatius Fernandez «foi instruído por um monge agos-
tiniano para o sacerdócio e, com quase dezassete anos de idade viajou com
ele, em Março de 1774, para Bengali, na Índia. Mas ficou tão perturbado
quando comparou a adoração dos ídolos na Índia com a adoração das ima-
gens na Igreja Católica que se recusou a ser consagrado como monge e
deixou a igreja».11

    A verdade é que ainda antes de ter atingido a maioridade, Ignatius Fer-
nandez estava a viver na Índia, longe dos seus pais e restantes familiares
Ele, porém, não mais regressou. A história da sua vida iria ter um rumo
diferente daquele pensado originalmente. Todavia, algumas sementes
daquela formação devem ter permanecido nele, contribuindo para o de-
senrolar da sua vida.

9 O que significa ser agostiniano [acedido 24 Novembro 2017] em <URL http://www.agostini-
anos.org.br/visualizacao-de-cursos/ler/40/20-o-que-significa-ser-agostiniano>. 
10 Unexpected help from a tricky old man:1910 [acedido 24 Novembro 2017] em <URL
https://sites.google.com/site/bdguiber/home/6-english/mission/fr-pinos/chapter-iv-unexpected-
help-from-a-tricky-old-man-1910>.
11 HARRELL, Norman L. – O primeiro baptista português? p. 1-2.
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    Os anos seguintes seriam de trabalho, mas de trabalho secular. Sabe-se que
Ignatius Fernandez se tornou num homem rico, um empresário de sucesso.
Entre outras coisas que poderá ter feito, era proprietário de uma fábrica de
velas e tinha plantações de índigo,12 uma planta de onde se extrai uma tinta
azul usada para colorir tecidos. Mas a formação para vir a ser monge agos-
tiniano, essa foi efetivamente interrompida.

CASADO, PAI E ABANDONADO

    A primeira residência de Ignatius Fernandez terá sido em Sada Mahal, que
ficava a cerca de dezasseis quilómetros a norte de Dinajpur. Em 1774, Dina-
jpur, atualmente um dos distritos mais a norte do Bangladeche, era conhecido
por ser uma cidade onde aconteciam muitas coisas ilegais. Era uma terra sem
lei. Um lugar pouco atrativo. O controlo britânico daquela região só seria es-
tabelecido em 178613 Ainda assim, foi naquele lugar pouco desejado que Ig-
natius Fernandez estabeleceu as suas raízes. Ele chegou a viajar até Londres,
provavelmente conheceu várias partes daquela região do planeta. Mas, seria
no Oriente que iria considerar a sua casa para o resto da vida.
    O distrito de Dinajpur é, ainda hoje, um distrito fértil. A temperatura é
amena (entre os 14º e 33º C), com chuvas regulares ao longo do ano. Isto faz
com que os terrenos sejam muito aproveitados para a agricultura. A agricultura
é o principal sustento da economia do distrito. Dinajpur produz muito arroz
e cereais. Também é de lá que vêm as melhores líchias e umas das melhores
mangas do Bangladeche.14

    Igantius Fernandez não investiu na agricultura. Pelo menos no que normal-
mente as pessoas daquela região costumavam semear. Provavelmente, ajudou
a estabelecer um novo padrão para aquela região.
    Na última década do século XVIII começou-se a plantar índigo naquele

12 WHELAN, Timothy D. – Baptist Autographs, p. 383. 
13 Dinajpur District [acedido 3 Dezembro 2017] em <URL https://en.wikipedia.org/wiki/Dina-
jpur_District,_Bangladesh#cite_note-banglapedia-1>.
14 Ibidem
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distrito.15 Ignatius Fernandez foi um dos primeiros a fazê-lo… provavelmente
ainda antes dessa década! Ele conseguiu adquirir uma plantação com mais
de 240 mil metros quadrados! Mais tarde, a sua residência passou a ser em
Ghasipara, Dinajpur, onde comprou outra propriedade com cerca de 40 mil
metros quadrados. Ali naquele lugar, Ignatius Fernandez construiu uma fábrica
de velas e um grande negócio de roupas e tecidos.16 Era, então, um homem
de sucesso, um empresário rico, que dava emprego a várias pessoas daquela
região. Um visionário, mesmo! «Durante este período, entre 1774 e 1784,
casou-se, não se conhece ao certo com quem, mas supõe-se ter sido com uma
portuguesa. A este casal nasceram quatro filhos. A esposa acabaria por aban-
doná-lo em data anterior a 1795.»17

    No cemitério da Missão Baptista de Dinajpur está um memorial em
nome de Francis, filho de Ignatius, que faleceu com dois anos, em 1792.18

Por volta do ano de 1795, duas das suas pequenas filhas faleceram19 e isto
causou-lhe ainda mais dor. Assim, em pouco tempo terá perdido esposa e
filhos!
    Foi então que um amigo hindu lhe ofereceu uma Bíblia, ou parte da Bíblia,
em português.20 As Sagradas Escrituras haviam sido traduzidas para por-
tuguês no século anterior por João Ferreira de Almeida. Este homem que,
em 1628 terá nascido no distrito de Viseu, foi um pregador da Igreja Refor-
mada nas Índias Orientais Holandesas e ficou conhecido por ter sido o
primeiro a traduzir integralmente a Bíblia Sagrada para português.21 Na
leitura daquelas páginas, Ignatius Fernandez sentiu receber algum conforto
e começou a entender e a sentir necessidade de salvação para a sua vida.
Novamente, Ignatius Fernandez se voltava para Deus, através da Palavra.
Renascia nele a esperança…

15 Ibidem 
16 Unexpected help from a tricky old man:1910.
17 HARRELL, Norman L. – O primeiro baptista português? p. 2.
18 Unexpected help from a tricky old man:1910. 
19 HARRELL, Norman L. – O primeiro baptista português? p. 2.
20 Ibidem
21 João Ferreira de Almeida [acedido 4 Dezembro 2017] em <URL
https://pt.m.wikipedia.org/wiki/Joao_Ferreira_de_Almeida>.



87IGNATIUS FERNANDEZ - Uma história que a História não deve esquecer

CONVERSÃO E BATISMO

    Ignatius Fernandez ter-se-á tornado cristão por via do trabalho dos mis-
sionários da Sociedade Missionária Britânica (BMS).22 Em 1796, Inácio Fer-
nandez ouviu falar de John Thomas, missionário da BMS. Através de um amigo
fez-lhe chegar um pedido para que lhe disponibilizasse alguns livros acerca
das doutrinas protestantes.23 Thomas era médico e vivia agora pela segunda
vez na Índia. Depois de um tempo naquele território, Thomas regressara para
Londres. Foi então que se disponibilizou para voltar e servir como missionário.
Foi, assim, companheiro na primeira viagem missionária de William Carey
(1761-1834). Ao chegar à Índia, o seu comportamento não foi o melhor e
acabou por desperdiçar o dinheiro que seria para um ano em apenas poucas
semanas, o que obrigou os missionários a procurarem trabalho ou experi-
mentarem a fome.24 Ainda assim, e apesar do que fez, John Thomas contin-
uou a servir no campo missionário e terá enviado alguns livros para Ignatius
Fernandez.
    Em outubro de 1976, John Fountain e Samuel Powell foram visitar Ignatius
Fernandez. John Fountain era outro missionário da BMS e assistente de
William Carey;25 um homem cujas afirmações políticas geraram muitas con-
fusões e só não o obrigaram a retirara-se da Índia porque entretanto viria a
falecer.26 Samuel Powell, por sua vez, era sobrinho de Thomas. Durante dois
dias, aqueles dois missionários explicaram as Escrituras e oraram com Ignatius
Fernandez. Ignatius estava então com trinta e nove anos. No domingo, dia 23
de outubro de 1976, Fernandez ouviu o primeiro sermão da sua vida, pregado
por Fountain.
    William Carey encontrou-se com Ignatius Fernandez pela primeira vez em
Dinajpur. Ao que parece, só então Ignatius terá iniciado a sua vida cristã, pois

22 WHELAN, Timothy D. – Baptist Autographs, p. 383.
23 HARRELL, Norman L. – O primeiro baptista português? p. 2.
24 McBETH, H. Leon – The Baptist Heritage: Four Centuries of Baptist Witness. Nashville: B&H,
1987, p. 179.
25 BREWSTER, Paul – Andrew Fuller: Model Pastor-Theologian. Nashville: B&H, 2010, p.140. 
26 BICKERS, Robert A. e SETON, Rosemary – Missionary Encounters: Sources and Issues. Abing-
don: Routledge, 1995, p. 47.
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ele é tido como fruto do ministério de William Carey.27 Ainda assim, não se
deve desconsiderar o envolvimento dos outros missionários, em particular o
cuidado de John Thomas, na sua conversão.28

    Os registos de batismos dos missionários da BMS mostram que Ignatius
Fernandez ainda terá demorado algum tempo até ter sido baptizado. De
acordo com Norman Harrell «no dia 12 de Janeiro de 1801 fez a sua profissão
de fé e no dia 18 também de Janeiro de 1801, foi baptizado por Carey».29

Fazia exatamente um ano que William Carey havia chegado a Serampore.30

Ignatius Fernandez estava então com 45 anos.
    Curioso verificar que antes dele haviam sido batizados: Kristno Powl (um
indiano, carpinteiro, que foi chamado a servir no ministério cristão – data de
batismo: 28 de dezembro de 1800); Felix Carey (inglês, filho de William Carey,
que viria também a ser missionário – data de batismo: 28 de dezembro de
1800); William Lang (inglês, batizado em novembro de 1975 e excluído da
igreja em janeiro de 1806) e Samuel Powell (inglês, mencionado anterior-
mente, que viria a abandonar a fé em 1802).
    «No dia 27 de Janeiro de 1801, a Igreja em Serampore celebrou a Ceia do
Senhor com a sua presença e recebeu-o formalmente como novo membro.
Foi relatado que o irmão Fernandez ficou muito comovido e que foi uma
ocasião de grande alegria para todos.»31 Antes de regressar a sua casa, em Di-
najpur, Ignatius Fernandez foi estimulado pelos irmãos missionários a pregar
o Evangelho aos indianos e a dar o seu testemunho sempre que possível. O
tema da conversa foi: O que podemos fazer para avançar com o Evangelho?
Ignatius levou aquela exortação a sério e, quando chegou a casa, começou a
dirigir cultos para mais de cem empregados e vizinhos!32

    A sua salvação era motivo de alegria. Ele partilhava essas boas novas para
todos aqueles que o rodeavam. Ignatius Fernandez, desde o início, não deixou

27 SMITH, George A. – Life of William Carey, Shoemaker and Missionary. Escócia, 1922. p. 45, 75.
28 O artigo em http://evangelica.de/articles/william-carey-using-gods-means-to-convert-the-people-
of-india-part-1/ considera que a conversão deve-se ao ministério de Thomas, em vez de Carey.
29 HARRELL, Norman L. – O primeiro baptista português? p. 3.
30 SODDY, Gordon – Baptists in Bangladesh. Bangladesh: Micheal Sushil Adhikary, s/d, p. 8. 
31 HARRELL, Norman L. – O primeiro baptista português?, p. 3.
32 Ibid, p. 4.
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de anunciar a morte de Jesus. Logo a seguir ao seu baptismo, Ignatius abraçou
também a Grande Comissão de Jesus.

AS AFLIÇÕES APÓS O BATISMO

    Se o Evangelho havia dado esperança e conforto a Ignatius Fernandez de-
pois da perda dos seus familiares, a verdade é que as tribulações, que Jesus
anunciou aos que o seguem, continuaram a ser experimentadas por ele. E não
foram poucas…
    No dia 18 de agosto de 1801, exatamente sete meses depois do seu
batismo, Ignatius Fernandez viu as suas propriedades serem confiscadas, sem
nenhuma razão ou explicação apresentada. As informações sobre o que acon-
teceu, ao certo, são vagas. Pode-se afirmar, porém, que apesar desse grande
susto, Ignatius Fernandez manteve-se em Dinajpur e conseguiu manter as suas
propriedades, plantações e até as suas capacidades financeiras.33 

    Depois deste acontecimento, no início de outubro, John Thomas foi ao en-
contro de Ignatius Fernandez. Adoeceu com gripe durante a viagem que fez
de Sada Mahal para Dinajpur. John viria a falecer no dia 13 desse mesmo mês
em casa de Ignatius Fernandez.34 Ele foi enterrado no cemitério daquela lo-
calidade, perto dos filhos de Ignatius e ao lado de John Fountain, que em 1800
também havia falecido na casa de Ignatius Fernandez35 com disenteria.36

    Se algo se pode aprender com a vida de Ignatius Fernandez é que ele sabia
que andar com Jesus dá paz, mas não livra de desgraças e problemas. Ignatius
tinha todas as condições financeiras para sair da zona de Dinajpur, que era
considerada das menos saudáveis para se viver, e procurar outro lugar com
melhor condições para si e para os seus. Mas deverá ter entendido que estava
ali por convicção e em missão.

33 SODDY, Gordon – Baptists in Bangladesh. p. 8, 9.
34 HARRELL, Norman L. – O primeiro baptista português?, p. 4.
35 SODDY, Gordon – Baptists in Bangladesh, p. 9.
36 William Carey (missionary) [acedido 24 Novembro 2017] em 
<URL https://en.wikipedia.org/wiki/William_Carey_(missionary)>.
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    Saliente-se que apesar das dificuldades, este homem estava a crescer na
sua fé em Cristo e, ainda que sozinho, estava a educar os seus filhos também
na mesma fé. Em julho de 1803, o seu filho John Fernandez, juntamente com
Felix e William Carey Júnior, filhos de William Carey, superintenderam a aber-
tura da primeira Escola Bíblica Dominical na India.37

    Curioso que, naquela altura, John Fernandez ainda não era batizado. Ele
só foi baptizado em 8 de janeiro de 1804. Mas o seu amor pela Palavra e por
Deus era tal que, juntamente com os filhos de Carey, esses já batizados, in-
troduziram este ministério na Índia.
    Ignatius Fernandez e todos os de sua casa procuravam servir Deus. A sua
vida, certamente, não terá sido fácil. Mas, mais do que pela tristeza da tribu-
lação, a vida de Ignatius Fernandez destaca-se pela alegria da partilha e por
as portas permanecerem abertas para receber pessoas.

UM HOMEM GENEROSO

    Conforme foi mencionado Ignatius Fernandez cresceu a receber formação
para se tornar um monge agostiniano. Ele abandonou essa formação, mas o
princípio de «dá e se entrega» podia ser visto de uma forma clara na vida de
Ignatius, ainda antes do seu batismo. A generosidade foi uma marca na vida
deste homem.
    Certamente, no seu tempo, várias pessoas poderiam testemunhar sobre a
bondade e liberalidade de Ignatius Fernandez. Ele contribuiu financeiramente
para vários projetos. Além disso, equipou vários missionários com livros
novos, outros materiais de apoio à proclamação do Evangelho e também aju-
dou apoiando financeiramente algumas das suas necessidades domésticas.38

    Registos mostram que John Fountain escreveu a um senhor Pierce, na
Inglaterra, onde informava que Ignatius Fernandez enviava-lhe 40 libras, uma

37 SMITH, George A. – Life of William Carey, Shoemaker and Missionary, p. 68.
38 William Carey: using Gods means to convert the people of India [acedido 24 Novembro 2017]
em <URL http://evangelica.de/articles/william-carey-using-gods-means-to-convert-the-people-of-
india-part-1/>.
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boa soma de dinheiro naquela época, para comprar os livros para os mis-
sionários. Além disso, Igantius Fernandez terá oferecido também tecidos,
arroz, óleo e até persianas!39

    Mas não era só de outros cristãos que Ignatius Fernandez cuidava. Preo-
cupou-se também em ajudar vários pobres da região, cuidando conforme
podia e estava ao seu alcance, algumas vezes oferecendo-lhes trabalho nas
suas plantações e fábricas.40 Fernandez procurava fazer o bem a todos.
    Relatos sobre a vida de William Carey testemunham que «o primeiro lugar
de adoração protestante em Bengal, fora de Calcutá, foi construído por ele
[referindo-se a Ignatius Fernandez], em 1797, ao lado da sua casa».41 O culto
de abertura teve a participação de William Carey e John Thomas.42 Dali em di-
ante, passou-se a realizar naquele lugar cultos em inglês e em Bengali, primeira-
mente sob a liderança de Carey, Thomas e Fountain. Após a sua conversão,
Ignatius Fernandez viria a pregar várias vezes naquele lugar também. Ao que
parece, esta casa ainda existe e é usada como quartel de oficiais militares.43

    Ignatius Fernandez foi um homem de coração, casa e bolso aberto. Em de-
terminada ocasião, Ignatius Fernandez terá contribuído para a missão de Di-
najpur com o valor de dez mil rupias, um valor considerado extremamente
elevado para aqueles dias.44 Essa oferta terá então sido recusada pelos dire-
tores da BMS, tal era o seu valor, e a missão escusou-se a aceitá-la. Ignatius
Fernandez terá investido aquele dinheiro e ofereceu os juros daquele investi-
mento à missão.45

    Já se mencionou que Ignatius Fernandez tinha uma fábrica de velas. Das
velas que produzia, várias foram ofertadas para o seu amigo e missionário
William Carey.46 Este costumava ficar várias noites a traduzir diversos docu-

39 HARRELL, Norman L. – O primeiro baptista português?, p. 3.
40 Unexpected help from a tricky old man:1910.
41 SMITH, George A. - Life of William Carey, Shoemaker and Missionary, p. 45.
42 WHELAN, Timothy D. – Baptist Autographs, p. 383.
43 SMITH, George A. – Life of William Carey, Shoemaker and Missionary, p. 45.
44 Dinajepore [acedido 27 Novembro 2017] em 
<URL https://www.wmcarey.edu/carey/missgaz/digahdingapore.jpg>.
45 HARRELL, Norman L. – O primeiro baptista português?, p. 3. 
46 MOORE, John A. – Baptist Mission Portraits. Macon: Smith & Helwys, 1994, p. 21.
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mentos e até a própria Bíblia usando lâmpadas típicas, que funcionavam com
óleo de mostarda. Aquelas lâmpadas teriam um custo elevado e Ignatius Fer-
nandez, consciente da importância do trabalho de escrita e tradução de
William Carey, começou a enviar-lhe regularmente velas da sua fábrica. Carey
apreciou especialmente as velas considerando-as equivalentes ao seu peso
em ouro.47

    Estas ofertas regulares foram motivo de gratidão por parte do missionário
inglês e, certamente, contribuíram para o progresso da missão. Apesar de
William Carey não ter educação formal até o momento da sua morte, tinha
traduzido a Bíblia para as línguas bengali, sânscrito, panjabi, e marata.48 Ima-
gine-se quantas páginas foram traduzidas com as velas de Ignatius Fernandez…
    É importante ainda mencionar as três escolas que Igantius Fernandez terá
criado. Em 1802, havia uma escola em Dinajpur com trinta rapazes.49 Estas
escolas eram também a marca do amor que Ignatius Fernandez sentia pelo
povo e pela sua educação. Ignatius procurou marcar a vida daqueles jovens,
sabendo a importância que a educação teve para ele. Dali a alguns anos, o
distrito de Dinajpur iria, certamente, recolher o furto daquele investimento. 
    Aqueles meninos de condições precárias tinham acesso a educação e po-
diam ler as Sagradas Escrituras, dizer o catecismo e até cantar alguns hinos.50

Mesmo que não viessem a seguir o Deus de Ignatius Fernandez, eles estavam
a receber alguns dos seus valores desde tenra idade. Isso iria fazer com que
eles fossem homens melhores.

O PASTOR MISSIONÁRIO

    No dia em que o seu filho John Lewis Fernandez foi batizado, 8 de Janeiro
de 1804, Ignatius Fernandez pregou o seu primeiro sermão em Bengal, Se-

47 HARRELL, Norman L. – O primeiro baptista português?, p. 3.
48 William Carey (1761-1834) [acedido 27 Novembro 2017] em
<URL http://perspectivasbrasil.com/william-carey-1761-1834/>.
49 BMS – Brief narrative of the Baptist mission in India: including an account of translations of the sa-
cred scriptures into the various languages of the East. Bristol: J. G. Fuller, 1819, p. 44.
50 WHELAN, Timothy D. – Baptist Autographs, p. 383. 
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rampore. Os missionários da BMS estavam ali presentes o que lhe causou
algum nervosismo. Ainda assim, a sua palavra foi apreciada por todos os pre-
sentes.51

    Uma semana e um dia depois, a 16 de janeiro de 1804, Ignatius Fernandez
foi consagrado ao ministério pastoral. Naquela altura, o novo pastor Ignatius
Fernandez teve a oportunidade de testemunhar que desde o seu batismo que
sentiu uma compulsão para pregar a Palavra de Deus. Naquele dia, porém, a
pregação coube a William Carey e teve por base o texto bíblico de 1 Timóteo
4:16.52 Aquela terá sido a primeira ordenação ao ministério pastoral entre os
batistas na Índia.
    Nesse ano, a 3 de Setembro, John Chamberlain numa carta para John Ry-
land escreve que Ignatius Fernandez era um homem cujo «coração é quente
com o amor de Cristo, e não tem momentos de maior prazer do que quando
prega as boas novas de salvação aos pobres pecadores».53 Igantius Fernandez
conseguia marcar todos aqueles que o conheciam, fossem nativos da Índia,
fossem estrangeiros, incluindo os missionários ingleses.
    A 27 de janeiro de 1806 seria organizada a segunda igreja batista da Índia,
em Dinajpur, e Ignatius Fernandez foi eleito e nomeado o seu pastor. William
Carey dá conta deste acontecimento em carta dirigida a Andrew Fuller, o
primeiro secretário da BMS, da Inglaterra, datada de 14 de março de 1806,
onde se lê: «Há poucas semanas nove membros separaram-se de nossa igreja
para formar uma nova igreja em Dinajpur sobre o qual nosso amado irmão
Fernández é ordenado Pastor».54

    Desde esse ano que Ignatius Fernandez foi aceite como missionário
honorário da BMS. Nos registos daquela instituição pode-se observar que

51 HARRELL, Norman L. – O primeiro baptista português?, p. 4-5.
52 Ibidem
53 WHELAN, Timothy D.  – Baptist Autographs, p. 383. 
54 CARREY, William – The Journal and Selected Letters of William Carey. Macon: Smith & Helwys
Pub, 2000, p. 189. 
55 Na página https://www.wmcarey.edu/carey/electronic-books/chronology/wc-chronology.pdf
surge uma cronologia de eventos importantes da vida de William Carey em que Ignatius Fernan-
dez ter-se-á juntado como missionário em outubro de 1796, mas, de facto, essa é a data da sua
conversão. 
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Ignatius Fernandez serviu aquela Sociedade de 1806 até 1830.55

    As primeiras conversões de nativos em Dinajpur é algo que deve ser
atribuído a Ignatius Fernandez. Sem negligenciar os seus negócios, Ignatius
contribuiu para levar algumas pessoas à fé em Cristo. Outras fontes, mesmo
ligadas à Igreja Católica, indicam que Fernandez «pode ser considerado o pai
do cristianismo no distrito, cujo aniversário pode ser rastreado até 1806
quando os dois primeiros nativos da terra, Nondo Kishor Boiragi e Heduram
Boiragi receberam o batismo na Igreja Batista».56

    Dizem os registos que a Igreja, durante o seu ministério como pastor, al-
cançou os cem membros, tendo cultos diários com cerca de cem pessoas a
assistirem regularmente. A influência do seu ministério, porém, foi para além
da comunidade local e influenciou também a cultura daquela região. A ido-
latria naquele distrito diminui consideravelmente.57 A semente estava a ser se-
meada e o fruto estava a ser visto, dentro e fora da igreja.
    Ignatius Fernandez também nutria uma compaixão especial pelos por-
tugueses de tradição católica romana. Ele costumava verbalizar a sua tristeza
pelas pessoas que seguiam as práticas da igreja em que tinha nascido, pois
reverenciavam a madeira da cruz, mas desprezavam o sangue que Jesus Cristo
havia derramado nela. E a verdade é que também entre os portugueses na
Índia ele exerceu influência. Nos registos de batismos aparecem vários apeli-
dos de portugueses. Destaca-se entre eles a família de Manuel Derozio, que
juntamente com a sua esposa Bridget e as suas filhas Maria e Amélia foram
batizados a 3 de maio de 1807. Ignatius Fernandez terá casado com Amélia
em Julho de 1808, mas esta viria a falecer no dia 6 de outubro de 1811.58

    Durante o seu pastorado, Ignatius Fernandez terá dado apoio a vários
jovens missionários. Entre estes destaca-se o jovem William Carey Júnior, se-
gundo filho do missionário William Carey, que em 1807 se deslocou para Di-
najpur para começar a sua carreira independente como missionário ao lado
de Ignatius Fernandez.59

56 Unexpected help from a tricky old man: 1910.
57 Dinajepore 
58 HARRELL, Norman L. – O primeiro baptista português?, p. 5.
59 SMITH, George A. – Life of William Carey, Shoemaker and Missionary, p. 92. 
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    Certa vez, o jovem Carey excluiu alguns membros da igreja enquanto
Ignatius estava ausente e sem o consultar. Esta situação não foi agradável e
gerou-se animosidade entre ambos. Sabe-se que William Carey, pai, terá
tomado partido de Ignatius Fernandez e terá então escrito ao seu filho para
que este se retratasse imediatamente, afirmando que não era sua intenção
magoar os seus sentimentos, mas que a sua rápida ação se deveu à seriedade
do sucedido, pedindo de Ignatius uma cordial reconciliação.60 Apesar desta
exortação, a situação nunca voltou completamente ao normal e, em agosto
de 1810, William Carey Júnior abandonou Fernandez. Ele estava sozinho na
liderança daquele ministério, mas não desistiu.61

    Ignatius Fernandez trabalhou incansavelmente como missionário e também
como pastor. Esse esforço era relatado nas cartas então escritas.62 Normal-
mente, ele pregava quatro vezes nos domingos, duas em bengali e duas em
inglês, além de pregar todas as noites da semana e de dirigir os cultos; teve
ainda tempo para fazer várias viagens missionárias ao norte da Índia, hoje
conhecida como Bangladeche.63

    No início de 1811, Ignatius Fernandez batizou onze pessoas. O faleci-
mento da sua esposa, porém, foi um duro golpe novamente para ele. Ignatius
entrou em depressão e a família tentou convencê-lo a viver em Calcutá, onde
haveria melhores condições de vida e onde as doenças não seriam tão fre-
quentes e tão fulminantes. Até ao final desse ano, ainda assim e apesar do
que momento que vivia, Ignatius ainda batizou mais oito pessoas.64

    No início de 1812 também Nondo Kishor, um dos primeiros convertidos,
faleceu. A morte era uma constante naquela pobre região. Nesse ano, a igreja
não viria a experimentar crescimento, ainda que ele continuasse a pregar o
evangelho.65

    No ano de 1813, Ignatius Fernandez terá pedido mais livros da Inglaterra,
visto que tinha dado e distribuído todos os que possuía. A escola tinha agora

61 SODDY, Gordon – Baptists in Bangladesh, p. 13.
62 Ibid, p. 12. 
63 HARRELL, Norman L. – O primeiro baptista português?, p. 5.
64 SODDY, Gordon – Baptists in Bangladesh, p. 13. 
65 Ibidem
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sessenta e oito alunos. A terra estava a ser salgada, a luz continuava a brilhar.
As coisas pareciam então andar novamente bem. Nesse ano terão sido bati-
zados dois muçulmanos e três hindus.66

    Em 1814, toda a família de Ignatius Fernandez ficou enferma. A realidade
sanitária e de saúde daquela zona era má ao ponto do próprio governo civil
de Dinajpur querer se ausentar de Dinajpur! Fernandez resiste e decide per-
manecer. Consciente porém das suas dificuldades, Ignatius Fernandez pede
ajuda para que algum irmão bengali o viesse auxiliar. Duas novas escolas es-
tavam a ser inauguradas e o futuro esperava-se ser melhor. Alguns dos meninos
que frequentaram a escola no início eram agora jovens adultos e pessoas com
educação e havia algumas marcas na sociedade.67

    Estima-se que os anos até 1820 terão sido mais agradáveis. A congregação
terá subido para perto de cento e vinte pessoas. William Carey escreveu sobre
Dinajpur dizendo que em nenhum lugar onde estava presente a BMS se bati-
zava tanto como naquela localidade.68

    A idade de Ignatius Fernandez naturalmente avançava. A meio da década
de 1820, já era considerado um velho pastor. Notava-se que a sua dinâmica
não era a mesma de outros tempos. A idade avançava e a sua vida caminhava
para o fim. A carreira estava prestes a acabar, ainda assim, Ignatius Fernandez
partilhava a sua fé.

A MORTE

    Ignatius Fernandez faleceu a 27 de dezembro de 1830. Tinha então setenta
e quatro anos. Uma vida cheia de venturas e aventuras. Muitos quilómetros
ao serviço da obra de Deus. Muitas sementes de amor plantadas por onde
quer que passasse. Nem tudo foi alegria, na realidade foram muitas as difi-
culdades. Ignatius Fernandez experimentou tribulações no mundo mas teve
bom ânimo e perseverou.

66 Ibid, p. 14.
67 Ibid, p. 15. 
68 Ibidem
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    Numa viagem até à missão em Serampore terá dito a William Carey que
iria até lá para morrer e expressou a sua firme esperança nas promessas divinas.
Terá então falecido feliz no serviço a Deus. Não de doença, mas literalmente
agastado.69 Durante trinta anos, Ignatius Fernandez terá trabalhado, constru-
indo a fundação para a Igreja do distrito de Dinajpur. A sua vida foi marcada
por fidelidade e devoção.70 A Igreja estava então com oitenta membros.71

    William Carey pregou no seu funeral.72 Terão sido bons amigos, apoiando-
se mutuamente e orando um pelo outro. Depois da sua morte, numa carta
para William ou Samuel Hope, em Liverpool, William Carey testemunhou
sobre Ignatius Fernandez dizendo: «O nosso irmão falecido foi um instru-
mento de colheita da Igreja em Bengali. A Igreja agora tem cerca de cem
membros e se tivermos em consideração os que já partiram no Senhor o
número aumenta em mais cem pessoas. Esta será a sua coroa de alegria no
dia do Senhor».73 

    O corpo de Ignatius Fernandez foi levado e sepultado no cemitério de Di-
najpur, e foi enterrado ao lado de John Thomas e Jonh Fountain.74 Mas o que
aconteceu depois da sua morte não foi muito agradável…

DEPOIS DA MORTE

    Quando Ignatius Fernandez faleceu a maioria dos seus bens foi deixado
em testamento à BMS.75 Ele deixou ficar as casas de Dinajpur e Sada Mahal,
juntamente com vários terrenos adjacentes, e mais três quartos de todas as
suas propriedades.76

    A sua boa intenção de apoiar o trabalho missionário não foi bem recebida

70 SODDY, Gordon – Baptists in Bangladesh, p. 17.
71 MOORE, John A. – Baptist Mission Portraits, p. 34. 
72 HARRELL, Norman L. – O primeiro baptista português?, p. 6
73 WHELAN, Timothy D. – Baptist Autographs, p. 383.
74 BICKERS, Robert A. e SETON, Rosemary – Missionary Encounters, p. 47. 
75 William Carey: using Gods means to convert the people of India [acedido 28 Novembro 2017]
em <URL http://evangelica.de/articles/william-carey-using-gods-means-to-convert-the-people-of-
india-part-1/>
76 SODDY, Gordon – Baptists in Bangladesh, p. 17. 
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pelos nativos e magoou as pessoas de Dinajpur. A consternação foi tanta que
entre os cristãos surgiu um movimento para que nem se colocasse uma pedra
para identificar a sua tumba!77 A avareza, a ingratidão e a falta de amor para
com aquele bom homem era notória entre eles.
    Os crentes em Dinajpur estavam convictos que deveriam ser eles os
herdeiros da riqueza de Ignatius Fernandez e não a BMS. Ainda que os bens
fossem de Ignatius Fernandez e ele tivesse toda a legitimidade para fazer con-
forme desejasse, o erro não foi a doação, mas talvez as falsas expectativas que
Ignatius Fernandez permitiu que os crentes tivessem. Se as coisas tivessem
sido atempadamente explicadas, talvez não houvesse razões para acontecer
o que aconteceu… ainda que sem qualquer justificação!
    A BMS atuou de uma forma célere para substituir o falecido Ignatius Fer-
nandez em Dinajpur e convidou Robert Smylie, membro em Dum-Dum, jun-
tamente com um jovem que tinha acabado a sua formação para o
acompanhar como seu assistente.
    Ignatius Fernandez deveria ter trabalhado na formação do seu sucessor. A
própria Bíblia mostra a importância de líderes prepararem novos líderes
(Moisés e Josué) e as dificuldades que surgem quando assim não é feito (Josué
e gerações seguintes). Talvez a má experiência com o filho de William Carey
o tivesse levado a não investir mais na formação de outros; talvez o pedido
feito anos antes para lhe enviarem auxílio nunca tivesse sido atendido.
Smylie tinha acabado recentemente o seu serviço militar. Era um convertido,
mas não tinha formação teológica, nem experiência missionária. Tão pouco
sabia falar bengali. Ainda que fosse um homem gentil, não era considerado a
pessoa indicada para substituir Ignatius Fernandez.78 A sua chegada a Dinajpur
não foi bem vista pela comunidade e, por isso, não foi bem recebido naquela
pacata localidade.
    Os insultos para impedir a ação de Rober Smiley, por parte de um grupo
de cristãos liderados por Buhdu, um dos pregadores locais, foram tantos que
mereceram a condenação até por parte do juiz do distrito, Ellerton. As suas

77 Unexpected help from a tricky old man: 1910.
78 SODDY, Gordon – Baptists in Bangladesh, p. 17.
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ações mereceram também a desconsideração e a crítica por parte dos hindus
e dos muçulmanos que, até ali, tinha respeitado e convivido pacificamente
com o grupo dos cristãos liderados por Ignatius Fernandez.79 Esta triste situação
estendeu-se por anos e chegou ao ponto de estagnar o trabalho de décadas
que havia sido feito por Fernandez.
    A verdade é que não é preciso muito para desconstruir o que com esforço
demorou tempo para se construir. É assim na natureza, um fogo em poucos
minutos destrói um bosque que demorou anos a crescer. É assim na arquite-
tura, uma bola de ferro em pouco tempo destrói uma casa que demorou anos
a se construir. É assim de uma forma geral… Nos anos seguintes, a história
daquela Igreja não foi nada agradável.
    A situação ainda piorou mais quando em 1834, ocorreram uma série de
falências de bancos em Calcutá, que levaram à perda de quase tudo o que
Ignatius Fernandez havia deixado. A fábrica de roupas e tecidos, que suportava
parte do trabalho da BMS e da Igreja em Dinajpur, por causa dessa crise fi-
nanceira, também fechou as suas portas e, como resultado disso, todos os em-
pregados perderam o seu emprego. O desânimo com tudo o que se estava a
passar era tanto que em 1836, apenas meia dúzia de anos depois da morte
de Ignatius Fernandez, ninguém se assumia como cristão naquele distrito.80

William Carey também falecera dois anos antes… era o fim de uma era! As
cicatrizes ficaram abertas durante algum tempo e as feridas sangraram muito.
A história de perseverança de Robert Smylie é outra que vale a pena destacar.
Ainda que com um fraco estado de saúde, esforçou-se por manter um trabalho
em Dinajpur. Ele não desistiu e em 1848 a igreja teria 16 membros. O ano de
1849 foi considerado um ano de paz. Buhdu entretanto havia sido assassinado.
     Em 1850, estavam novamente em funcionamento duas escolas com oitenta e
seis alunos.81 Havia, de novo, esperança! A semente que foi plantada viveu mo-
mentos difíceis, mas não morreu. O cristianismo não desapareceu em Dinajpur.
    Hoje em dia, Ignatius Fernandez é lembrado pelos baptistas do
Bangladeche (atualmente Dinajpur faz parte daquele país) como um dos pais

79 Ibid, p. 19.
80 Ibid, p. 20.
81 Ibid, p. 22-23.
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da denominação. Uma pessoa querida e conhecida entre eles. O fundador
da primeira Igreja Baptista.

CONCLUSÃO

    A história de Ignatius Fernandez é uma história sem rosto. Mesmo não se
conseguindo encontrar qualquer registo fotográfico seu, ao ler-se a sua
história, é possível criar uma imagem do pequeno jovem que saiu de sua casa
em Macau, do jovem que começa uma nova vida na Índia, do homem que
sofre com várias mortes dos seus familiares e queridos, do pastor que vê frutos
da proclamação do Evangelho, do missionário que viaja para levar as boas
novas a um povo que vivia em condição de pobreza.
    Sendo abastado, Ignatius Fernandez poderia ter vivido para si, mas preferiu
viver para o que considerava ser o seu Senhor. Investiu muito do que tinha
para que a missão cristã alargasse estacas em toda a Índia e naquela região. 
Podia ter gozado da sua riqueza, viajado pelo mundo fora a desfrutar dos seus
rendimentos, mas preferiu viver para servir.
    Foi uma vida fantástica… talvez não atrativa para muitos, talvez não dese-
jada para alguns que afirmam ter o mesmo Deus.
    Infelizmente, esta história foi esquecida e é desconhecida da maioria dos
batistas em Portugal. Provavelmente foi o primeiro batista português, provavel-
mente foi o primeiro pastor batista português, provavelmente foi o primeiro
missionário batista português. É tremendo pensar que a nossa história dos
batistas terá come- çado assim.
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Resumo
    As comunidades protestantes surgem em Portugal fundamentalmente a par-
tir da segunda metade do século XIX, constituindo nas décadas seguintes uma
rede capilar desuniforme e pouco estruturada, mas com uma certa dissemi-
nação territorial. Tal rede baseou-se em sociabilidades de vária ordem, mas
fundamentalmente em núcleos familiares. Embora se tenham constituído um
pouco mais tarde do que a generalidade das denominações protestantes
históricas, as igrejas batistas, que se começam a expandir a partir dos anos
1910, seguiram a lógica dos seus predecessores. Partindo de um estudo de
caso, relativo à existência das igrejas batistas de Viseu e de Tondela num
período de tempo limitado (1930-1945), procura-se perceber a natureza e a
abundância das relações familiares no seio de tais comunidades. Para tal,
recorreu-se à publicação periódica O Semeador Baptista como fonte princi-
pal, aplicando aos dados recolhidos a metodologia de análise de redes sociais,
muito usada atualmente em áreas tão diversas como a sociologia, a psicologia
social, a antropologia, e também a história, nomeadamente nos estudos do
período contemporâneo.
Palavras chave: Batistas. Igrejas. Análise de Redes

FAMILY RELATIONS IN THE BAPTIST CHURCHES OF VISEU
AND TONDELA (1930-1945)

A Network Analysis
Abstract
    Protestant communities developed in Portugal essentially from the second
half of the 19th century, establishing in the following decades a non-uniform
and poorly structured capillary network, yet with a considerable territorial dis-
semination. Such a network was based in different types of sociabilities, but
fundamentally in family units. Although Baptist churches, which began to ex-
pand from 1910s onwards, were created a little later than the other historical
Protestant denominations, they followed the logic of their predecessors. Using
as a case study the life of the Baptist churches of Viseu and Tondela, during a
limited period (1930-1945), we seek to perceive the nature and abundance
of family relations within these communities. To this purpose, we used the pe-
riodical O Semeador Baptista as the main source, applying to the collected
data the methodology of Social Network Analysis, which is very often em-
ployed in diverse fields such as Sociology, Social Psychology, Anthropology,
and in History, particularly in the studies of the contemporary period.
Keywords: Baptist. Churches. Network Analysis
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FAMÍLIAS NAS IGREJAS OU IGREJAS DE FAMÍLIAS?

    No dia 9 de maio de 1943 foi apresentado aos membros da «Igreja Baptista
de Tondela» o relatório de atividades e do movimento financeiro2 do seu «ano
eclesiástico» anterior. Tendo esta comunidade sido formalmente organizada no
dia 3 de maio de 19143 era hábito celebrar o seu aniversário num dos domingos
mais próximos desta data. Da leitura deste documento podemos ficar a co-
nhecer muito de quem integrava, a forma como estava organizada e como eram
administrados os recursos, as iniciativas de cariz doutrinador, formativo e evan-
gelizador que realizava, e ainda as relações que mantinha com outras comu-
nidades de fé semelhantes e seus líderes, esta pequena comunidade «dos
protestantes» na Beira Alta do Portugal na primeira metade do séc. XX.
    O presente trabalho pretende dar um contributo, que no futuro importa de-
senvolver, para um conhecimento mais profundo e sistemático das famílias
que têm constituído as comunidades batistas ao longo de pouco mais de um
século da sua implantação em Portugal.4 Os auxílios bibliográficos publicados
no âmbito geral da presença batista no país  seguem normalmente uma matriz
narrativa e analítica mais centrada nas lideranças, tanto ao nível pessoal como
das entidades missionárias estrangeiras que atuaram em território nacional.
    É, pois, menos frequente a preocupação em caracterizar a rede capilar
batista, presente nas principais regiões do país, a partir dos elementos mais
básicos que a constituem: as pessoas e as famílias. Nesta pesquisa parte-se de

2 Relatório Espiritual e Financeiro da Igreja Baptista de Tondela de 1 de Maio de 1942 a 30 de Abril
de 1943: Lido na Reunião do seu 29.o Aniversário, em 9 de Maio de 1943. Tondela: Igreja Baptista
de Tondela, 1943.
3 FELIZARDO, Herlânder – História dos Baptistas em Portugal. Lisboa: CEBAPES, 1995, p. 169.
4 Para maior desenvolvimento, ver: ANDRÉ, João Virgílio Ramos – A Obra Missionária em Portugal.
Rio de Janeiro: JUERP, 1981; FAIRCLOTH, Samuel D. – Esboço da História dos Baptistas: súmula do
livro «A History of the Baptists» por Roberto G. Torbet, Ph. D. Leiria: Vida Nova, 1959; FELIZARDO,
Herlânder – História dos Baptistas em Portugal; HARRELL, Norman Lynn, FELIZARDO, Herlânder
Mário Machado da Conceição e LEAL, Jorge Cardoso Pereira – História dos Baptistas em Portugal.
Lisboa: Ordem dos Pastores Baptistas, 1988; HARRELL, Norman Lynn – Beginnings of Baptist Work
in Portugal: 1908-1928. Fort Worth: Southwestern Baptist Theological Seminary, 1991. Tese M.A.
Miss.; para um conhecimento mais detalhado dos primórdios batistas em Portugal é importante a
consulta do relato autobiográfico: MAURÍCIO, António – Salvo para Servir. Leiria: Ed. Autor, 1937.
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um estudo de caso centrado em duas das comunidades batistas mais antigas,
presentes em localidades que distam entre si pouco mais de 20 km – Viseu e
Tondela –, o que confere uma garantia suplementar de um ambiente social,
cultural, e naturalmente religioso, significativamente homogéneo para o
período analisado, que se estende de 1930 a 1945. Devido à proximidade
geográfica, nota-se ao longo do tempo uma grande afinidade entre as pessoas
e as famílias que foram constituindo estas comunidades, afinidade essa re-
forçada em largos períodos da sua história pelo facto de o pastor de ambas
igrejas ser a mesma pessoa.

BATISTAS: OS NÃO CONFORMISTAS EM PORTUGAL

    As ideias batistas só chegaram a Portugal no final do séc. XIX. Por esta altura
já estavam estabelecidas no país as principais correntes eclesiásticas protes-
tantes – episcopal (1839), presbiteriana (1845) e congregacionalista (c.1860)
– com igrejas dos mais diferentes ramos resultantes da explosão puritana e
pietista dos séculos anteriores nos territórios em que a Reforma do séc. XVI
tinha vingado: concretamente, as igrejas presbiteriana, metodista, lusitana,
congregacional, «irmãos», e outras sem grande expressão ou penetração.
    Como acontecera com outros ramos do protestantismo, também a fé batista
chegou a Portugal, designadamente à cidade do Porto, por via de um cidadão
britânico, já nascido em terras lusas. Joseph Charles Jones (1848-1928) era
filho de Joseph Jones (1786-1868), comerciante ligado aos negócios do Vinho
do Porto, residente na cidade desde 1808 e que participou na fundação da
Associação Comercial do Porto em 1834.5 Tendo o pai deste comerciante sido
um pregador e escritor batista no País de Gales e na Inglaterra, ainda no séc.
XVIII, Joseph Charles e seus irmãos pertenciam, assim, à terceira geração de
batistas na família. Sendo inexistente esta tradição eclesial em solo metropo-

5 HENRIQUES, João Paulo – Os Protestantes e o seu impacto sócio-cultural em Portugal. Contribuições
para a elaboração de um roteiro turístico. Estoril: Escola Superior de Hotelaria e Turismo do Estoril,
2004. Tese de Licenciatura, p. 34.
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litano português,6 a família Jones esteve ligada até bem tarde a outras comu-
nidades protestantes, primeiro a anglicana, de língua inglesa, e depois a
metodista, já de língua portuguesa. Foi só com Joseph Charles que se iniciou
a pregação batista em Portugal, após ter sido batizado em Londres na famosa
igreja batista da capital inglesa, o Metropolitan Tabernacle, cujas origens re-
montam a 1650.7 No dizer de Faircloth, Jones «era um convicto batista e um
batalhador pela verdade»; e ainda: «iniciou a pregação do evangelho no Porto,
no bairro do Bom Sucesso. Batizou os primeiros frutos deste trabalho em 1888».8

OS BATISTAS NA BEIRA ALTA

    Resultado da expansão missionária da Primeira Igreja Baptista Portuguesa,
entretanto criada em 1908 como resultado da reorganização do trabalho ini-
cial de Joseph C. Jones,9 são estabelecidas em 1914 as igrejas batistas de Viseu
e de Tondela. A primeira resultou da deslocalização de uma família – Matos
– do Porto, onde integrava a igreja batista, para a capital de distrito beirã. A
22 de março de 1914 esta comunidade é formalmente constituída por cinco
membros batizados, quatro dos quais da já referida família Matos; é provável,
porém, que este núcleo familiar fosse mais alargado. João Jorge de Oliveira (1883-
-1958), missionário nascido em Portugal mas enviado pela Convenção Batista
Brasileira, ficou como pastor da igreja. O efeito de novidade que o discurso
batista provocou acabou por atrair numerosa assistência, «de todas as classes
sociais», ao local de culto alugado para o efeito na Av. Emídio Navarro, 31.10

6 Em território ultramarino, os batistas estavam presentes desde 1878, através dos missionários ingleses
da Baptist Missionary Society; cf. FELIZARDO, Herlânder – Angola: Campo de Missões Cristãs.Viseu:
Ed. Autor, 2005, p. 124.
7 Charles Haddon Spurgeon’s Tabernacle - Metropolitan Tabernacle. [acedido 23 Dezembro 2016]
em <URL http://www.metropolitantabernacle.org/Church-Details/History>.
8 FAIRCLOTH, Samuel D. – Esboço da História dos Baptistas: súmula do livro «A History of the Bap-
tists» por Roberto G. Torbet, Ph. D., p. 225.
9 FELIZARDO, Herlânder – História dos Baptistas em Portugal, p. 18; MOREIRA, Eduardo – Vidas
Convergentes: História Breve dos Movimentos de Reforma Cristã em Portugal, a partir do Século
XVIII. Lisboa: Junta Presbiteriana de Cooperação em Portugal, 1958, p. 348.
10 FELIZARDO, Herlânder – História dos Baptistas em Portugal, p. 18
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     Resultado dos primeiros conversos à fé batista em Viseu, estabeleceu-se logo de
seguida uma nova comunidade com residentes na vila vizinha de Tondela, a qual
se organizou como igreja batista pouco mais de um mês depois, a 3 de maio do
mesmo ano. Oliveira assumiu também o pastorado da novel congregação consti-
tuída por três membros batizados, que se passou a reunir na R. Cândido dos Reis.11

BALIZAS CRONOLÓGICAS: CONTEXTO E PRIMEIROS 
DESENVOLVIMENTOS DAS COMUNIDADES BATISTAS

    As balizas cronológicas selecionadas no âmbito desta investigação pren-
dem-se com fatores de contexto mais abrangente mas também com questões
próprias da dinâmica de desenvolvimento das igrejas batistas em Portugal.
Entre 1930 e 1945 o país viveu um período de transição política e social re-
sultante do colapso da I República seguido por um período de estabilização
iniciada com a entrada em vigor da lei fundamental em 1933, que enformaria
o regime do Estado Novo. No plano estritamente religioso este é um período
absolutamente vital para a compreensão do que foi o séc. XX português no
domínio das relações entre as igrejas e o Estado. Tal como afirma Paula Borges
Santos, «na primeira década da sua ação governativa, Salazar conseguiu pre-
cipitar uma evolução no catolicismo português em relação ao que haviam
sido as principais questões de conflito que o atravessavam desde a instauração
da República em 1910 até à revolução do 28 de maio de 1926».12 Efetiva-
mente, para além da aprovação dos principais dispositivos normativos desti-
nados a enquadrar o fenómeno religioso – a Constituição (1933) e a
Concordata e Acordo Missionário (1940) –, o Estado fez aprovar um mais vasto
conjunto de instrumentos legislativos nesta matéria, que iam desde diplomas
relativos à «confessionalização»do ensino, ao divórcio e à «defesa da família»,
aos feriados e ao descanso semanal, etc.13 Embora de forma marginal, um

11 Ibid., p. 42.
12 SANTOS, Paula Borges – A Segunda Separação: A Política Religiosa do Estado Novo (1933-1974).
Coimbra: Almedina, 2016, p. 391.
13 Ibid., p. 287.
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labor legislativo quase exclusivamente centrado na confissão hegemónica em
Portugal acabaria por tornar cada vez mais irrelevante a ação de outras ex-
pressões religiosas presentes no território nacional, mormente as protestantes.
    Ainda assim, as intenções de Oliveira Salazar quanto ao enquadramento
da atividade religiosa e à reversão da política seguida pela República foram
observadas na imprensa batista, pelo menos em dois momentos concretos ao
longo do período em análise. Num primeiro texto, logo no ano em que Salazar
ascende à chefia do Governo, é elogiado o discurso proferido pelo presidente
do Ministério em que este defendia a separação entre as igrejas e o Estado,
afirmando-se: «Durante muito tempo, católicos e monárquicos se confundi-
ram, mas, quando aqueles viram perdidas as esperanças de voltar a monar-
quia, acharam que era melhor era aderirem à República. Não é de agora esta
maneira subtil que a Igreja Romana tem de agir».14 E continuava: «Sim, sr.,
não podemos deixar de apoiar sua Excelência com toda a sinceridade, e oxalá
que os dirigentes católicos o ouvissem, para seu prestígio e prestígio da Igreja
a que pertencem, porque o motivo da revolta contra a Igreja Católica é exata-
mente a sua intromissão na política das nações.»15 Já após a aprovação da
Constituição a imprensa batista voltou à questão religiosa. Criticava-se então
os que durante a I República tinham tentado extinguir o sentimento religioso
do povo, afirmando o autor: «Eis o grande erro dos que há vinte anos atrás
quiseram criar uma sociedade sem crenças, erro político de consequências
terríveis nos nossos dias».16

    O período de transição para a década de 1930 não traria os melhores
augúrios aos batistas em Portugal. Após cerca de 15 anos de crescimento sus-
tentado com uma média de uma nova comunidade local por ano e já
dispondo de um contingente de cerca de dez pastores nacionais, os batistas
portugueses viriam a sofrer duros reveses principalmente com dois episódios
que perturbaram a estabilidade até então sentida. Por um lado, em 1928 ocor-
reu uma cisão entre o grupo que representava The Baptist Missionary Associ-

14 O Semeador Baptista. Vol. VII, n.o 73 (1932), p. 3.
15 Ibidem.
16 Um Erro Político. O Semeador Baptista. Vol. VII, n.º 81 (1933), p. 1.
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ation of Texas liderada em Portugal por João Jorge de Oliveira e o grupo que
representava a Convenção Batista Brasileira, apoiado pela Southern Baptist
Convention, representada por António Maurício (1893-1980).17 Por outro lado,
a Grande Depressão na América do Norte, a qual levou à extinção imediata
de qualquer apoio financeiro proveniente da junta missionária do Texas e à
retirada do seu representante em Portugal.18 Paradoxalmente, o que poderia
ser entendido como um grande revés para o desenvolvimento batista acabou
por unir as partes até então desavindas conduzindo assim a um período de
unidade entre as igrejas e seus dirigentes. Demoraria ainda cerca de três anos
até que a igreja batista de Viseu se unisse de novo à Convenção Baptista Por-
tuguesa,19 federação estabelecida em 1920 para agrupar as quatro igrejas
batistas que então existiam no país: Porto, Viseu, Tondela e Leiria.
    Novamente devido a fatores externos, começaram a surgir divisões entre os
batistas em Portugal. O início da guerra em 1939, mas particularmente a en-
trada dos EUA (1941) e do Brasil (1942) no conflito mundial impediram que
as tão necessárias ajudas financeiras dos batistas destes países chegassem ao
nosso território, o que começou a gerar desconforto e mesmo desorientação
entre os líderes. A nova divisão do «campo batista» só viria, porém, a ser con-
sumada após 1945, com a criação da União Batista de Portugal20 à qual
aderiria a igreja batista de Viseu enquanto a sua congénere em Tondela per-
maneceu na Convenção Batista Portuguesa. A este processo não foi alheia a
entrada no país de novos agentes missionários norte-americanos e brasileiros.
    Percebe-se assim que a escolha da cronologia da presente investigação foi
condicionada em grande medida pelos alinhamentos das igrejas em apreço
– Viseu e Tondela – nas diferentes tendências que foram coexistindo no seio
dos batistas em Portugal. Efetivamente, nos primeiros cerca de 50 anos de ex-
istências destas duas comunidades, apenas durante este curto período de
tempo pertenceram em simultâneo ao mesmo organismo federativo.

17 FELIZARDO, Herlânder – História dos Baptistas em Portugal, p. 79–80.
18 Ibid., p. 83.
19 Igreja Baptista de Viseu. O Semeador Baptista. Vol. VII, n.o 81 (1933), p. 7.
20 FELIZARDO, Herlânder – História dos Baptistas em Portugal, p. 113.
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A ANÁLISE DE REDES NA RECONSTITUIÇÃO DE FAMÍLIAS 
E DE COMUNIDADES ECLESIÁSTICAS

    A presente investigação pretende fazer uso dos recursos que são colocados
à disposição do historiador pelos métodos de análise de redes sociais. Esta
área tem sido alvo de abundante utilização particularmente nos últimos 50
anos, sendo aplicada às mais diversas áreas do saber. Pode dar, por isso, um
enorme contributo aos cientistas sociais e também a todos os investigadores
no campo da história, designadamente da história social. 
    Pode parecer um pouco estranho que só nas últimas décadas se tenha de-
senvolvido esta metodologia quando afinal as respostas que procura dar cor-
respondam a perguntas quase tão antigas quanto a existência da própria
humanidade. A grande e fulcral pergunta é afinal um problema de ordem so-
cial: como e até que ponto pessoas individuais e autónomas são interdepen-
dentes e capazes de estabelecer ligações e sociabilidades duradouras?21 As
teorias em torno da análise de redes potenciam, porém, explicações para fenó-
menos sociais muito mais abrangentes do que este. É um poderoso instru-
mento para se poder aplicar a um conjunto muito vasto de intervenções e
produtos da ação humana.
    É natural que os cientistas sociais e em particular aqueles que procurem
usar metodologias de análise de redes sociais se preocupem primariamente
com o ser humano e as relações que estes podem estabelecer entre si. A
grande vantagem do uso destas técnicas é que elas não se limitam aos seres
humanos nem tão pouco às ações que estes realizam no campo social,
político, económico ou cultural. Mais importante ainda é que as análises de
redes sociais não estão limitadas a seres individuais, sejam humanos ou não
mas podem facilmente ser expandidos para o estudo de relações entre grupos,
organizações, ou mesmo unidades territoriais como países ou entidades
supranacionais. 
    Tal como diz Linton C. Freeman: «Network analysts, then, seek to uncover

21 BORGATTI, Stephen P.; MEHRA, Ajay; BRASS, Daniel J.; et al. – Network Analysis in the Social
Sciences. Science. Vol. 323, n.o 5916 (2009), p. 892.
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various kinds of patterns. And they try to determine the conditions under which
those patterns arise and to discover their consequences»22. 
    Na investigação apresentada partimos da observação de relações familiares
entre pessoas individuais, porém integradas numa comunidade de fé, neste
caso membros de uma igreja protestante do ramo batista. Não sendo natural-
mente o único tipo de relações que interessa aos investigadores e em parti-
culares aos analistas de redes sociais, as conexões resultantes dos diversos
graus de parentesco têm tido notória importância para o desenvolvimento
desta metodologia.23 A verdade é que as relações familiares funcionam muitas
vezes como chave para se perceber realidades muito mais vastas e
abrangentes, mas em simultâneo talvez descobrir dimensões até então des-
conhecidas da vivência de cada um dos indivíduos envolvidos nessas redes
familiares. No dizer de Robert Michael Morrissey:

If we can reconstruct one past individual’s family connections, we can also reconstruct
those of every single individual in a given community (or at least as defined by the
baptismal, notarial, and marriage records in places where those records were pre-
served). When we do this, we actually learn a lot more about individuals and commu-
nities than we could by simply looking at discrete family lineages. We can gain insights
by looking not just at individuals, but also at the larger kinship network itself.24

    A ambição desta pesquisa era contribuir não só para identificar um con-
junto de relações familiares em duas comunidades batistas de uma mesma
região do país como também para a reconstituição dessas mesmas comu-
nidades a partir das famílias que as integravam. O roteiro sugerido por Maria
Norberta Amorim para a reconstituição de paróquias inclui a organização de
todos os dados biográficos disponíveis como registos de nascimento, de casa-
mento e de falecimento; o passo seguinte consiste em cruzar todas estas in-
formações produzindo uma matriz genealógica, que assim conduza à história

22 FREEMAN, Linton C. – The development of social network analysis: a study in the sociology of sci-
ence. Vancouver, BC : North Charleston, S.C: Empirical Press ; BookSurge, 2004, p. 2.
23 Ibid., p. 160.
24 MORRISSEY, Robert Michael – Archives of Connection: «Whole Network» Analysis and Social His-
tory. Historical Methods: A Journal of Quantitative and Interdisciplinary History. Vol. 48, n.o 2 (2015),
p. 70–71.
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de vida de cada integrante dessas comunidades. E Amorim remata: «… re-
constituir paróquias é formar, em larga diacronia, uma “base de dados” com
fichas biográficas de residentes em que se projeta marcar um início e um fim
de observação, com as combinações possíveis entre nascimento ou imigração,
por um lado, e falecimento ou emigração, por outro».25 Como adiante se ex-
plica, a impossibilidade de aceder a um tão vasto conjunto de informações não
permite chegar tão além, mas pode este ser um primeiro passo para que também
as comunidades protestantes com presença mais antiga em Portugal possam ser
reconstituídas a partir das famílias que em determinados momentos as inte-
graram.

FONTE PRINCIPAL E FONTES COMPLEMENTARES: IDENTIFICAÇÃO E
CARATERIZAÇÃO

A principal fonte documental usada nesta pesquisa foi O Semeador Baptista,
órgão oficial da Convenção Baptista Portuguesa. O jornal com periodicidade
mensal, que só começaria a ser publicado em 1926, continua até hoje em
circulação, sem interrupções. Tratava-se fundamentalmente de uma publi-
cação com caráter informativo sendo que, entre 1930 e 1945, duas a três pági-
nas – de um total de oito – eram dedicadas a notícias sobre as iniciativas
realizadas nas cerca de dez comunidades batistas espalhadas pelo país, sob
a epígrafe «O Semeador na Seara». Outras tantas páginas diziam respeito à
atividade desenvolvida pelas agências missionárias no território metropolitano
mas também ultramarino e às relações que se mantinham com as suas con-
géneres noutros países, nomeadamente Brasil e EUA. Havia também secções
dedicadas a públicos concretos como o «Cantinho das Senhoras», o «Can-
tinho das Crianças» e, a partir de 1944, a «Página da Mocidade». No campo
da doutrinação as temáticas eram muito diversas, acompanhando com fre-

25 AMORIM, Maria Norberta – Reconstituição de paróquias. Uma proposta de diálogo entre histori-
adores e demógrafos.pdf. [acedido 23 Dezembro 2016] em <URL http://www.cepesepublicacoes.
pt/portal/pt/obras/populacao-e-sociedade/revista-populacao-e-sociedade-no-1/reconstituicao-de-
paroquias-uma-proposta-de-dialogo-entre-historiadores-e-demografos.pdf>.
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quência a agenda nacional ou internacional: por exemplo, ao longo do ano
de 1940 foram publicados vários artigos a exaltar os valores da pátria e a
destacar os feitos dos portugueses ao longo dos séculos; já a partir de 1941 –
coincidentemente o ano em que os EUA passaram a intervir no conflito
mundial – notava-se uma clara preocupação com os efeitos da II Grande
Guerra, tendo sido mesmo iniciada em 1944 a secção «Preparo para o Após
Guerra» e dedicado um número inteiro da publicação à vitória dos Aliados.26

É consistente ao longo de todo este período a tónica marcadamente anti-
-católica da publicação, em particular na secção «O Semeador no Combate»,
em que se contestavam a ênfase dada a Maria e aos santos, as perseguições e
discriminações a que os protestantes eram sujeitos ou mesmo a perceção do
protestantismo como religião estrangeira; era ainda criticado o fenómeno de
Fátima, o celibato clerical e o que se considerava ser o luxo e a ostentação da
«corte papal».27 Ainda assim, não eram menos contundentes as «farpas» di-
rigidas a outras igrejas de tradição protestante como aquelas que praticavam
o pedobatismo, as adventistas ou sabatistas, e ainda às que sustentavam a
«união das igrejas», processo que mais tarde viria a ficar conhecido como
ecumenismo. Outrossim, era dado grande destaque a temas como a liberdade
religiosa, o «verdadeiro batismo» – isto é, quando praticado a adultos e por
imersão – e a relevância da Bíblia, considerada pelos batistas «Palavra de Deus».
    Porém, há que ter a noção da incompletude dos dados fornecidos exclusi-
vamente por esta fonte. Tal como afirma Maria Norberta Amorim: «Os prob-
lemas com as fontes são determinantes».28 Para que um trabalho desta
natureza ficasse completo haveria que recorrer a outros registos como fichas
de filiação ou de «membresia»,29 livros de atas, boletins, etc., algo que não
foi possível ou por inexistência de tais recursos ou por dificuldade de acesso
aos mesmos. Acresce ainda o facto de as igrejas batistas só considerarem

26 O Semeador Baptista. Vol. XIX, n.o 219–220 (1945).
27 O Automóvel do Papa. O Semeador Baptista. Vol. IV, n.o 47 (1930), p. 3; O Telefone do Papa. O
Semeador Baptista. Vol. V, n.o 49 (1930), p. 3.
28 AMORIM, Maria Norberta – Reconstituição de paróquias. Uma proposta de diálogo entre 
historiadores e demógrafos.pdf.
29 No contexto protestante é muitas vezes usado este brasileirismo como sinónimo de qualidade ou
condição daquele que é formalmente membro de uma determinada comunidade eclesial.
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como «membros» aqueles que tivessem sido batizados já em idade de con-
sciência – geralmente nunca antes dos 7 ou 8 anos de idade – razão pela qual,
em regra, não dispunham de registos com dados de crianças, mesmo que
nascidas no seio de famílias pertencentes a essas mesmas comunidades.
Assim, uma caracterização mais completa das pessoas e famílias das comu-
nidades estudadas teria que necessariamente passar pela compulsão de outros
dados como os de re-gisto civil e eventualmente os obtidos na imprensa local.
Ainda assim, para o período estudado, as notícias sobre as comunidades batis-
tas de Viseu e de Tondela são bastante detalhadas pelo que é de intuir a fia-
bilidade das informações relativas a entradas e saídas de membros,30

casamentos e nascimentos de crianças.
    Os dados obtidos a partir da principal fonte – O Semeador Baptista – foram
complementados por outros instrumentos de pesquisa. Nesse sentido, foram
realizadas duas entrevistas, uma oral outra escrita. A primeira entrevista, em
registo oral, decorreu em simultâneo com Maria Manuela Norte e Maria
Madalena Úria, sendo que a primeira integrou a igreja batista de Tondela entre
1944 e 1971, e a segunda a mesma comunidade entre 1948 e 2005.31 A se-
gunda entrevista foi obtida, por escrito, com Teresa Pedreira e Sousa, com fa-
miliares que pertenceram à igreja batista de Viseu no período em estudo.32

Embora não tenha sido possível obter informações desta natureza a partir de
pessoas que tenham vivido em idade adulta o período em estudo nas duas
comunidades, os respondentes demonstraram conhecer e ter memórias pes-
soais em relação à maior parte das pessoas e das famílias identificadas na
fonte principal, contribuindo ativamente para clarificar algumas das relações

30 A entrada de membros processava-se através do batismo de novos convertidos – realizado a pessoas
adultas e por imersão –, por «carta demissória» – isto é, sempre que uma igreja batista certificava
que determinado membro estava «em comunhão» com essa comunidade e que por motivo de deslo-
cação permanente para outra localidade a pessoa em causa se pretendia unir à igreja batista dessa
localidade –, ou na sequência de um processo de «reconciliação» – necessário sempre que anteri-
ormente o membro tivesse recebido a medida máxima de disciplina com a desvinculação da igreja,
a chamada «exclusão». Por outro lado, a saída de membros ocorria por falecimento, por carta de-
missória ou por exclusão.
31 NORTE, Maria Manuela Freitas de Jesus; ÚRIA, Maria Madalena Freitas de Jesus Figueiredo – En-
trevista1. Figueira da Foz, 2016.
32 SOUSA, Teresa Guedes Pedreira e – Entrevista2 (email). 2016.
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familiares. Foi ainda facultada pelo autor uma cópia do trabalho de pesquisa
genealógica realizado por Paulo Ribeiro para os descendentes de Abel e de
Conceição Figueiredo, recurso importante uma vez que praticamente todos
os filhos deste casal foram membros da igreja batista de Viseu durante o
período estudado.33

    A consulta da fonte principal e das fontes complementares permitiu con-
firmar a grande proximidade e colaboração que existiam entre as duas comu-
nidades estudadas, mesmo quando pertenceram a organismo federativos
diferentes. Esta proximidade evidenciava-se na transferência recíproca de
membros, na mútua participação e pregação em serviços e outros eventos re-
ligiosos, e, ainda com maior relevância para esta pesquisa, na realização de
uniões conjugais entre membros de uma e de outra igreja. É, assim, possível
identificar relações familiares não só dentro de cada uma das comunidades
como entre as mesmas.

O LUGAR DA FAMÍLIA NA «CATEQUIZAÇÃO» BATISTA

    A questão da coesão familiar era um tema da máxima importância no con-
texto destas igrejas. Eram muito raras ou mesmo inexistentes cerimónias nu-
pciais34 em que um dos cônjuges não fosse membro de uma comunidade
protestante, e em particular batista. Era assim fortemente desincentivada a
união matrimonial entre pessoas com diferente filiação religiosa. A confirmar
este paradigma veja-se a título de exemplo uma história, tida como verídica,
contada nas páginas do jornal por António Maurício, um dos principais diri-
gentes batistas nesta época. O autor começa por narrar o episódio de apro-
ximação à igreja batista de uma jovem, «uma ovelha das muitas que estão
fora do aprisco». A história salta depois para a adesão de dois jovens, irmãos

33 RIBEIRO, Paulo Jorge Figueiredo – Descendentes de Abel Figueiredo. 2012.
34 É de referir que só com a regulamentação da Lei n.º 16/2001, de 22 de Junho, (Lei da Liberdade
Religiosa) os casamentos oficiados por comunidades religiosas não-católicas passaram a ter reco-
nhecimento civil em Portugal. Assim, até esta data as igrejas batistas só realizavam cerimónias reli-
giosas nupciais após os seus membros comprovarem o registo da união civil.
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entre si, à mesma igreja. Um deles acabou por casar com a jovem já antes
mencionada; porém, o outro «afasta-se da igreja para casar catolicamente
com uma jovem, bonita e rica». Mas, segundo o autor, não foi feliz e mais
tarde, num episódio de desespero e arrependimento, pediu à esposa para se
vestir com as suas próprias vestes nupciais e matou-a a revólver, tentando o
suicídio logo de seguida. Não logrando o seu objetivo, acabou por enlouque-
cer e por ser levado para um hospício.35 

    Este texto é bem ilustrativo da forte persuasão produzida para que as
famílias permanecessem unidas em torno da mesma filiação eclesiástica, o
que garante a esta investigação um razoável detalhe no processo de reconsti-
tuição de famílias e das próprias igrejas. A forma como Maurício encarava o
processo que o conduziu ao seu próprio casamento é bem ilustrativo de uma
perspetiva muito clara quanto à conjugalidade, apresentada como desígnio
divino e com um pendor quase escatológico. O capítulo 3 da sua obra auto-
biográfica Salvo para Servir tem como título «A esposa que Deus me deu».36

Depois de alguns namoros e oportunidades de casamento com outras tantas
jovens pretendentes a pergunta ecoava na mente de Maurício: «Quem esco-
lheria?».37 Mais à frente, referia ele em relação à sua futura esposa e à irmã
desta: «… foram elas as primícias em Tondela, e como preferiram ficar solteiras
a não casar com crentes, resolveram esperar que Deus lhes dirigisse o fu-
turo».38 Rematava então o capítulo asseverando: «… creio que foi Deus que
me deu a esposa, a fiel cooperadora que tenho a felicidade de possuir».39

AS REDES FAMILIARES NAS IGREJAS BATISTAS EM VISEU E EM TONDELA

    Para este trabalho foram coligidos dados fundamentalmente com base nos
conteúdos noticiosos do jornal O Semeador Baptista relativos às igrejas batis-

35 MAURÍCIO, António – Dois casamentos: um feliz e outro trágico. A chamada dum à corte ce-
leste! O Semeador Baptista. Vol. XI, n.o 126 (1937), p. 3.
36 MAURÍCIO, António – Salvo para Servir, p. 273.
37 Ibid., p. 275.
38 Ibidem.
39 Ibid., p. 276.
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tas de Viseu e de Tondela. Incidentalmente registou-se ainda informação re-
lativa a outras igrejas, também batistas, sempre que esta implicava pessoas e
famílias identificadas com as comunidades em estudo. Foram, todavia, descar-
tadas as referências a pessoas individuais que compunham as igrejas mas que
em nenhum momento ao longo do período em análise surgem associadas
com qualquer tipo de relação familiar ou de parentesco a outra ou a outras
pessoas destas ou de outras comunidades batistas. Para esta pesquisa também
não se relevaram eventuais relações familiares entre pessoas pertencentes a
comunidades batistas e de outras confissões protestantes e muito menos com
pessoas pertencentes a círculos católicos ou pessoas sem religião, pois inte-
ressava observar estritamente as dinâmicas familiares exclusivamente no seio
das igrejas batistas.40

    Naturalmente que as relações, quaisquer que sejam, são processos dinâmi-
cos, pelo que no caso em apreço também se foram alterando ao longo do
período em estudo. Embora não fossem de todo comuns separações ou divór-
cios no período em análise no contexto das igrejas batistas, há registos de
falecimentos, novas famílias que se formam por casamento, e famílias que au-
mentam pelo nascimento de novas crianças. Sendo o principal objetivo deste
estudo a identificação de diversos graus de parentesco, não estão contem-
pladas neste estudo outro tipo de ligações. Porém, as fontes referem-se pon-
tualmente a outras como: o tipo de filiação e o exercício de funções de
liderança na comunidade, local de residência, e até mesmo relações laborais
entre membros da comunidade.
    Os dados disponíveis em relação ao número de membros que constituíam
as igrejas para o total do período em análise são escassos.41 Aliás, este é sem-

40 Mesmo não sendo explícita na fonte principal a pertença eclesiástica era sempre possível in-
feri-la: pessoas de confissão católica ou mesmo sem confissão religiosa tinham indistintamente
o tratamento de «senhor» ou de «senhora», enquanto os fiéis batistas e de outras igrejas protes-
tantes eram sempre designados como «irmão» ou «irmã».
41 FELIZARDO, Herlânder – História dos Baptistas em Portugal, p. 18; Actas, Relatórios, Pareceres,
etc.: Décima Reunião Anual realizada com a Igreja Baptista de Valença do Minho nos dias 28 a
31 de Agosto de 1936. Porto: Convenção Baptista Portuguesa, 1937, p. 52; Relatório Espiritual e
Financeiro da Igreja Baptista de Tondela de 1 de Maio de 1942 a 30 de Abril de 1943. Lido na
Reunião do seu 29.o Aniversário, em 9 de Maio de 1943.
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pre um ponto determinante para qualquer análise desta natureza. Como
afirma Scott e Carrington: «Size is critical for the structure of social relations
because of the limited resources and capacities that each actor has for building

and maintaining ties».42

    Como se pode ler a partir do Gráfico I, as duas comunidades nunca ultra-
passaram as poucas dezenas de membros batizados, calculando-se que no
final do período estudado esse número não fosse além das 60 pessoas, no
conjunto das duas. Porém, a sua evolução foi regular para ambas as comu-
nidades. O número de membros da igreja batista de Viseu foi sempre superior
em cerca de 1,8 ao da sua congénere em Tondela, o que, coincidentemente,
acompanha a relação entre a evolução da população dos respetivos conce-
lhos: 1,7 para o Censo de 1930, 1,8 para o Censo de 1940 e 1,9 para o Censo

42 SCOTT, John; CARRINGTON, Peter J. – The SAGE Handbook of Social Network Analysis. Londres:
SAGE, 2011, p. 341.
43 Censo da População de Portugal: 7.o Recenseamento Geral da População. Lisboa: Imprensa Na-
cional, 1933, p. 18; VIII Recenseamento Geral da População: no Continente e Ilhas Adjacentes em
12 de Dezembro de 1940. Lisboa: Imprensa Nacional, 1945, p. 14; IX Recenseamento Geral da
População: no Continente e Ilhas Adjacentes em 15 de Dezembro de 1950. Lisboa: Instituto Nacional
de Estatística, 1952, p. 34.

Gráfico I. Total de membros das igrejas batistas de Viseu e de Tondela (1914-1945) 
– a rede diz respeito ao período estudado
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de 1950.43 Tendo, porém, em conta que, como já foi referido, o número de
pessoas que formavam a comunidade incluía membros não batizados – cri-
anças e mesmo alguns adultos – é plausível concluir que mais de uma centena
de pessoas tenham integrado estas duas comunidades entre 1930 e 1945.
    Não sendo possível através das fontes estudadas conhecer com precisão o
número e a identidade de todos os integrantes destas comunidades, procurou-
-se apenas identificar o maior número possível de graus de parentesco entre
os mesmos. Para tal, foram consideradas inicialmente as relações de conju-
galidade, de parentalidade e de segundo grau, designadamente de irmãos.
Relações familiares de terceiro grau (tios e sobrinhos) e de quarto grau (primos)
só foram incluídas para casos em que não se identificaram relações mais pró-
ximas. Percebe-se, assim, que se fossem considerados esses graus de relação
o número de «arestas» nos grafos obtidos aumentaria consideravelmente.
    Dentro dos critérios acima descritos foi identificado um total de 98 pessoas
ao longo do período em análise, pessoas essas que em determinado momento
deste intervalo pertenceram a uma das duas comunidades estudadas. Destas,
60% eram do sexo feminino e 40% do sexo masculino. Através das notícias
de nascimentos foi possível identificar 13 crianças, as quais não deverão ter
integrado as comunidades estudadas ao longo deste período na qualidade de
«membros», tendo em conta que estas igrejas não praticam o pedobatismo.
    Uma vez que o período analisado é relativamente curto – 15 anos – e que
no final desse mesmo período (1945) as igrejas tinham pouco mais de 40 anos
de existência, não foi possível analisar em detalhe a continuidade dessas
famílias no seio destas duas comunidades em particular ou mesmo das outras
comunidades batistas. Se a análise tivesse sido mais alargada haveria que con-
siderar igualmente fatores de mobilidade. Só assim se poderia perceber qual
a frequência com que os descendentes de cada uma das famílias permanece-
ram ligados às suas comunidades de origem. As entrevistas realizadas conju-
gadas com a informação genealógica da família Figueiredo permitem intuir
que essa permanência se tenha mantido elevada nas gerações seguintes. No
entanto, não foi possível confirmar quantitativamente esses dados, pelo que
não se dá aqui relevo a tais informações. É certamente um passo a dar em in-
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vestigações futuras sobre estas e outras comunidades batistas noutros pontos
do país.
    A maior parte da informação recolhida (70% do total das relações fami-
liares apresentadas) tem como origem a fonte principal – O Semeador Bap-
tista. A maior parte dos parentescos identificados diz respeito às relações de
parentalidade (37%), de primeiro grau, designadamente irmãos (34%), e de
conjugalidade (23%), as quais são também as mais relevantes para este estudo
e as mais frequentemente identificadas nos espaços noticiosos do jornal. As
relações de segundo grau – tio/sobrinho – e de outros parentescos não iden-
tificados representam apenas 7% do total.
    Estes dados permitem concluir que as igrejas eram formadas por pessoas
pertencentes a núcleos familiares de grande proximidade (casal e filhos). Iden-
tificaram-se também vários casos em que irmãos já adultos pertencem às co-
munidades, não se conhecendo, na maior parte dos casos, se os seus
progenitores também as integravam. Pode-se inferir que a transmissão da fé
ocorria geralmente «de cima para baixo» (pais para filhos) ou «lateralmente» (entre
irmãos e cônjuges); parece ser mais rara uma transmissão de fé de «baixo para
cima» (filhos para pais) mas ainda assim há registo de algumas destas situações.
    Deve-se ainda esclarecer que na identificação das mulheres se optou por
grafar os seus apelidos de solteira sempre que tal fosse possível. Desta forma
percebe-se melhor as dinâmicas de união entre as famílias cujos casamentos
decorreram ao longo do período estudado.
    Na presente investigação recorreu-se fundamentalmente a um dos possíveis
instrumentos para a análise de redes sociais: a construção de grafos recorrendo
ao programa NodeXL.44 Logo, as conclusões foram obtidas a partir da visual-
ização desses grafos e não pela aplicação de elaborados modelos matemáti-
cos, nomeadamente a partir de matrizes.
    Numa primeira leitura realizada a partir do total de integrantes de ambas
as comunidades identificados pelos critérios acima definidos percebe-se a
existência de alguns núcleos familiares (v. Gráfico II) mas, mais relevante ainda

44 NodeXL: Network Overview, Discovery and Exploration for Excel - Home. [acedido 23 Dezembro
2016] em <URL https://nodexl.codeplex.com/>.
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para o propósito deste estudo, também se denota um aglomerado contínuo
entre a maior parte desses núcleos, o que evidencia relações de parentesco
alargado. Na verdade, 53% das pessoas identificadas pertencem fundamen-
talmente a três núcleos familiares: os Figueiredo / Carvalho, os Oliveira / Frei-
tas e os Machado / Fontes. Das 120 arestas deste grafo apenas 19, ou seja
cerca de 16%, referem-se a vários tipos de parentesco entre grupos de duas
pessoas, o que quer dizer que a vasta maioria das pessoas das igrejas batistas
de Viseu e de Tondela estavam integradas em núcleos familiares de três ou
mais pessoas, todas elas pertencentes a essas mesmas comunidades. Os mem-
bros destas famílias, que nalguns casos incluíam já três gerações (avós / pais
/ filhos) eram coincidentemente muito envolvidos nos vários níveis da lide-
rança das comunidades, o que se conclui a partir das notícias no jornal sobre
as funções exercidas no âmbito da orgânica própria de ambas as igrejas. Os
próprios pastores eram parte desses aglomerados mais numerosos, estando
nuns casos ligados por relações indiretas de parentesco (por exemplo, cu-

Gráfico II. Rede familiar geral das igrejas batistas de Viseu e de Tondela (1930-1945)

masculino 
feminino
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nhados ou outras relações de afinidade) a outros núcleos familiares.
    Mais evidente se torna o elevado grau de familiaridade entre os integrantes
das igrejas analisadas quando se conclui que 42% das pessoas da amostra ini-

cial constituem um grafo único. Isso mesmo fica demonstrado no Gráfico III.
    Para este exercício foram considerados alguns tipos de relações adicionais,
nomeadamente de terceiro grau (tio / sobrinho), de quarto grau (primos) e
mesmo de afinidade (cunhados), que aqui foram designadas como «ligações
fracas». As relações incluídas no grafo inicial foram aqui tratadas como «li-
gações fortes». A distinção entre estes dois tipos de ligações fica evidente na
leitura do Gráfico III. É relevante ainda mencionar que a ligação entre os
aglomerados familiares Figueiredo / Melo (maioritariamente de Viseu) e
Oliveira / Freitas (maioritariamente de Tondela) se estabeleceu através da
família Maurício, cujo «patriarca» – António Maurício – era um dos principais
líderes do movimento batista em Portugal. Foi também possível identificar al-
guma mobilidade entre as duas igrejas, quer fosse por razões de casamento

Gráfico III. Rede das principais famílias das igrejas batistas 
de Viseu e de Tondela (1930-1945)

masculino 
feminino

ligações fortes
ligações fracas
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quer fosse por razões pessoais, por exemplo de ordem profissional. Este movi-
mento dava-se com mais frequência de Tondela para Viseu, embora se tenham
observado movimentos inversos.

Numa outra perspetiva, através da leitura de um grafo circular (v. Gráfico IV),
percebe-se a densa textura das relações entre estas mesmas pessoas. A densi-
dade desta rede, ou seja a proporção de todas as ligações possíveis que estão efeti-
vamente presentes, é 0,1 (numa escala de 0 a 1). Porém, alguns dos nodos
apresentam um elevado número de vértices, próximo de 50% das ligações possíveis.

NOTA CONCLUSIVA

    A partir dos dados obtidos, as conclusões que se podem tirar são funda-
mentalmente de caráter preliminar. Ficam muitas questões por responder, as
quais só poderiam ser trabalhadas se as fontes dessem mais ou mais deta-

Gráfico IV. Textura das relações entre as pessoas das principais famílias 
das igrejas batistas de Viseu e de Tondela (1930-1945)
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lhadas informações, ou ainda, se se fizesse uso de outras fontes. Ainda assim
pode-se concluir que, para o período em análise, a fonte principal utilizada
foi capaz de fornecer informação pertinente para o objeto de estudo.
    O que fica demonstrado é que a análise de redes sociais é um potente ins-
trumento para o conhecimento de relações familiares, neste caso, no contexto
de comunidades relativamente fechadas, por isso mais facilmente controladas.
Efetivamente, as fortes pressões sociais externas mas também o tipo de dis-
curso produzido dentro destas comunidades, na época, tornava muito difícil
que pessoas de um círculo familiar próximo, designadamente cônjuges e des-
cendentes diretos, não pertencessem à comunidade na totalidade dos seus
elementos. Havendo divergência na família, ou todos abandonavam a comu-
nidade ou os mais relutantes acabavam por aderir nem que fosse por soli-
dariedade. Para os que ainda não tinham constituído família, esse processo
era visto como parte do desígnio divino pelo que a relação conjugal acabava,
regra geral, por ser estabelecida no seio da comunidade eclesiástica. A con-
jugação destas dinâmicas acabou por conferir uma grande coesão a estes grupos.
    Como afirma Claire Lemercier em relação à utilização de métodos de
análise de redes na história «… they are not based on the assumption that any
individual is free to choose his or her friends, regardless of any social cons-
traint; on the contrary, they provide robust tools to investigate homogamy (the
tendency to link to people similar to oneself) or endogamy (the tendency to
link to people previously already linked to oneself, e.g. the “matrimonial re-
linking” of family history).  Esta investigação pode, assim, ser um primeiro
contributo para um trabalho mais aturado na reconstituição das famílias e sub-
sequentemente das próprias igrejas batistas em Portugal.
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