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8,26-40. Dissertação de Mestrado, Universidade Metodista de São Paulo, São Bernardo do 

Campo, 2005. 

 

Sinopse 

 

Torna-se muito importante demonstrar as experiências cristãs que existiram e 

coexistiram juntas ou/e imersas nas culturas extrapalestinenses e que exerceram 

protagonismo no anúncio do querigma. São experiências cristãs vividas e realizadas no 

período do cristianismo primitivo, e que, sem dúvida, contribuíram significativamente 

para o seu processo de expansão. 

Apresentamos a perícope Atos 8,26-40. Trata-se do episódio de Filipe e o Etíope. 

Acontece um deslocamento do eixo geográfico-missionário de Samaria ao “caminho 

que desce de Jerusalém a Gaza”, retornando a Cesaréia. O texto abre o horizonte das 

experiências cristãs a outros povos e nações, representadas nesta perícope pela figura do 

Etíope eunuco. 

Partindo de Atos 8,26-40, na perspectiva da redação lucana como ponto de partida, 

por meio dos procedimentos exegéticos e dos recursos histórico- literários, apoiado no 

referencial teórico dos conceitos de etnicidade e fronteiras étnicas, nós  pretendemos 

investigar a possibilidade de uma experiência cristã vivenciada na Etiópia, que se constrói 

etnicamente desde as identidades que interagem na perícope e que apontam ao imaginário 

do universo simbólico do Etíope. Assim, resgataremos na exegese bíblica pautas 

hermenêuticas para a nossa prática teológico-bíblica-pastoral no horizonte das identidades e 

fronteiras étnicas do universo afro americano e caribenho.  
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Sinopsis 
 

Es muy importante demostrar las experiencias cristianas que existieron y co-

existieron juntas o/e inmersas en las culturas extrapalestinas y que ejercieron protagonismo 

en el anuncio del querigma. Son experiencias cristianas vividas y realizadas en el periodo 

del cristianismo primitivo, y que, sin duda, contribuyeron significativamente en el proceso 

de expansión. 

Presentamos la perícopa Hechos 8,26-40. Se trata del episodio de Filipe y el Etíope. Sucede 

un cambio del eje geográfico-misionero de Samaria al “camino que baja de Jerusalén a Gasa”, 

retornando a Cesarea. El texto abre el horizonte de las experiencias cristianas a otros pueblos y 

naciones, representadas en esta perícopa por la figura del Etíope eunuco. 

Partiendo de  Hechos 8,26-40, en la perspectiva de la redacción lucana como punto de 

partida, a través de los procedimientos exegéticos y de la utilización de los recursos histórico-

literarios, apoyado en el referencial teórico de los conceptos de etnicidad y fronteras étnicas, 

pretendemos investigar la posibilidad de una experiencia cristiana vivenciada en la Etiópia, que se 

construye etnicamente desde las identidades que interactúan en la perícopa y que apuntan al 

imaginario del universo simbólico del Etíope. Así, rescataremos en la exégesis bíblic a pautas 

hermenéuticas para la práctica teológico-bíblica-pastoral en el horizonte de las identidades y 

fronteras étnicas del universo afro americano y caribeño. 

 

Palabras-clave: Evangelización; camino; encuentro; interacción; identidad; etnia; frontera 

étnicas; geografía; Cristianismo primitivo; Cristianismo africano.   



 

 

 

 

IZIDORO, José Luiz. Ethiopian Christianity in the perspective of the account of Acts 8,26-

40. Master’s Degree Dissertation, Universidade Metodista de São Paulo, São Bernardo do 

Campo, 2005. 

Abstract 

In recent times, it has become very important to explicitate the Christian experiences that existed 

in and co-existed with, or even were immersed in the extrapalestinian cultures, and which were 

protagonists in the project of the proclamation of the Christian kerygma. Those experiences were 

lived and realized in the period of Early Christianity and, without a doubt, contributed 

significantly to its expansion process. 

We present the passage of Acts 8,26-40, the episode of  Philip and the Ethiopia n. What 

happens here is a dislocation of the missionary-geographical axis from Samaria to the “way that 

goes down from Jerusalem to Gaza”, and reaching back to Caesarea. The text opens up the horizon 

of Christian experiences to other peoples and nations represented in the figure of the Ethiopian 

eunuch. 

Taking Acts 8,26-40 in its Lucan redaction as a starting point, using exegetical methods 

and historical-literary resources, based on the theoretical reference to the concepts of ethnicity 

and ethnic boundaries, we intend to investigate the possibility of a Christian experience lived in 

Ethiopia, which constructed itself ethnically from the identities that interacted in the text, and 

which points out to the imaginary of Ethiopia’s symbolic universe. Doing so, we reclaim, within 

Biblical Exegesis, hermeutical issues for our own theological, biblical, and pastoral 

practice, on the horizon of the identities and ethnic boundaries of the Africanamerican 

and Caribian universe. 

 

Key words: Evangelization, way, encounter, identity, ethnos, ethnic boundaries; 

geography; Early Christianity; African Christianity.  
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Introdução 

 

           Torna-se muito importante demonstrar as experiências cristãs que existiram e 

coexistiram juntas ou/e imersas nas culturas extrapalestinenses e que exerceram 

protagonismo no anúncio do querigma. Segundo Eduardo Hoornaert, “desde os inícios da 

literatura cristã há claros indícios de pluralidade nas experiências cristãs, não só em 

términos geográficos, mas também no plano ideológico. Os descobrimentos recentes, 

principalmente na biblioteca de Nag Hammadi com o evangelho de Tomé, vêm a confirmar 

essa diversidade”1. 

São experiências cristãs vividas e realizadas no período do cristianismo primitivo, e que, 

sem dúvida, contribuíram significativamente para o seu processo de expansão. 

Os Atos dos Apóstolos remete-nos a um programa narrativo que supera os limites 

geográficos de Jerusalém a Roma, passando por Samaria e Judéia, para o anúncio da Boa 

Nova de Jesus: “Recebereis uma força, o Espírito Santo vindo sobre vós, e sereis minhas 

testemunhas em Jerusalém, em toda a Judéia e Samaria e até as extremidades da terra” 

(Atos 1,8). O lugar  desse pronunciamento, no limiar dos Atos, confere-lhe o valor de um 

programa narrativo.  

Nessa perspectiva, apresentamos a perícope Atos 8,26-40, que narra o episódio de 

Filipe e o Etíope. Acontece um deslocamento do eixo geográfico-missionário de Samaria 

ao “caminho que desce de Jerusalém a Gaza”, retornando a Cesaréia. A localização da 

perícope nos faz pensar na possibilidade de uma antecipação do projeto “lucano” de missão 

que antecede à conversão de Saulo. O texto abre o horizonte das experiências cristãs a 

outros povos e nações representados nessa perícope pela figura do Etíope eunuco.  

                                                 
 
1. HOORNAERT, Eduardo. “Edessa y la Frontera Oriental”. In: Revista de Interpretación Bíblica Latino 
Americana (RIBLA), n. 29, 1998, pp. 45 -46. 



 

                                                                                                                           10 

Partindo de Atos 8,26-40, na perspectiva da redação lucana como ponto de partida, 

por meio dos procedimentos exegéticos e dos recursos histórico- literários, apoiado no 

referencial teórico dos conceitos de etnicidade e fronteiras étnicas, nós  pretendemos 

investigar a possibilidade de uma experiência cristã vivenciada na Etiópia, que se constrói 

etnicamente desde as identidades que interagem na perícope e que apontam ao imaginário 

do universo simbólico do Etíope. Segundo Severino Croatto, “o Novo Testamento assume 

uma interpretação individual, favorecida pela simbólica mesma dos textos que falam de 

uma pessoa singular, o que não significa que a referência seja a um individuo”2. 

As motivações para essa investigação partem do meu horizonte étnico-cultural e 

projeto pessoal, para assim encontrar e afirmar pautas hermenêuticas de relevância bíblica, 

teológica e eclesiológica que norteiem e iluminem nossa prática pastoral-organizativa nos 

dias de hoje, sobretudo no caminhar bíblico-teológico-pastoral que se vislumbra, de 

maneira forte e intensa, nos diversos e multiformes espaços afro-americano e caribenho. 

Neles, as culturas e identidades negras, em seu processo interacional com outras culturas e 

identidades, constituem-se como alicerces para uma releitura bíblica que nos faz mergulhar 

na harmonia dos povos e culturas. 

Algumas questões são sumamente importantes para nós e podem nos ajudar na 

problemática deste caminho de pesquisa que queremos realizar. 

a) Qual a importância da localização da perícope Atos 8,26-40 para a sua redação e para a 

narrativa “lucana” das origens cristãs? 

b) Seria possível falar de uma experiência cristã no berço do judaísmo de diáspora na 

Etiópia no início do cristianismo? 

c) Como seria a vivência do cristianismo no mundo etíope e qual seria sua importância na 

formação do cristianismo primitivo de Atos dos Apóstolos? 

d) Como seria a relação existente entre o cristianismo helenista de Filipe com o 

cristianismo representado na etiologia da conversão do Etíope? 

 

 

                                                 
2. CROATTO, J. Severino. Hermenéutica Bíblica: Para una teoría de la lectura como producción de 
sentido. Buenos Aires: Lumen, 1994, p. 47. 
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Consideramos duas hipóteses para guiar nossa investigação 

 

Primeira hipótese 

O caráter de mobilidade dos povos no contexto do helenismo de diversos lugares e 

regiões aponta a possibilid ade da presença de diásporas judaicas na Etiópia e suas 

fronteiras. O dinamismo cultural judaico movimentou-se nas fronteiras étnicas e 

geográficas, possibilitando o encontro de Filipe e o Etíope. A peregrinação a Jerusalém e a 

leitura da Torá realizadas pelo Etíope o remete à pratica religiosa da diáspora judaica, como 

adorador de Deus. Dá-se o encontro entre judeus cristãos helenistas, representados por 

Filipe, e os adoradores de Deus, representados pelo Etíope. Sendo assim, os que se 

converteram ao cristianismo já eram adoradores de Deus e também poderiam, de certo 

modo, pertencer ao judaísmo da diáspora. Portanto, o processo de interação sociocultural 

existente entre as fronteiras étnicas e geográficas no processo de mobilização das diásporas 

judaicas favoreceu a inserção do cristianismo na Etiópia na primeira década, a propósito do 

caráter da perícope de Atos 8,26-40. 

 

Segunda hipótese 

A perícope é destacada na redação “lucana” em sua localização a partir dos 

seguintes aspectos: 

a) A localização da perícope Atos 8,26-40 depois dos atos de Filipe em Samaria e antes da 

apresentação dos Atos de Paulo e da missão em Antioquia; 

b) O destaque que se dá ao Etíope como um adorador de Deus, loquaz no diálogo com 

Filipe, versado nas Escrituras e decidido a seguir seu “caminho”; 

c) A presença de Filipe na missão itinerante dos helenistas e a forma da narrativa em que 

Lucas o apresenta junto ao Etíope. 
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Esses aspectos confirmam o destaque e a importância que a redação “lucana” 

oferece ao relato. Portanto, torna-se plausível a inserção desse relato na perspectiva de Atos 

1,8 que aponta aos “confins da terra”. 

A respeito da metodologia a ser utilizada na pesquisa, José Maria Caballero Cuesta 

afirma que “os métodos exegéticos e a exegese normalmente utilizada não devem ser 

considerados como alternativa em si mesmo. Todos se complementam mutuamente. Como 

conseguir a autêntica engrenagem é uma questão até agora não resolvida”3. Por isso faz-se 

necessário o diálogo entre autores e métodos, considerando a plausibilidade de novas 

ferramentas metodológicas para a exegese de acordo ao lugar sociocultural em que são 

geradas as motivações para a releitura do texto sagrado. 

Segundo Wilhelm Egger, “se reconhece universalmente na investigação a 

complexidade de métodos que se compendiam no conceito de ‘métodos histórico-críticos’. 

Entre eles, estão a crítica textual, a crítica literária, a crítica das tradições e a crítica da 

redação. A estes métodos (diacrônicos), já clássicos, acrescentaram-se, em tempos muito 

recentes, numerosos impulsos procedentes das modernas ciências da linguagem 

(sincrônicos)”4. Essa integração dos métodos oferece-nos um vasto instrumental científico 

para a leitura e compreensão do texto bíblico, para a análise crítica de sua história e de sua 

simultaneidade literária.  

O uso das ciências históricas, sobretudo da própria história, da antropologia e da 

sociologia vão nos ajudar a entrar com mais segurança e eficácia no mundo cultural e 

religioso (representações e manifestações) do contexto da perícope em estudo, apesar de 

nossas limitações. Aplicaremos os conceitos de identidade e de etnicidade em nossa análise 

histórico-antropológica e buscaremos alguma aproximação geográfica caso a perícope 

venha a sugerir tal tema. Pois, ao se tratar de um texto que coloca seus personagens num 

horizonte que sublima as identidades e culturas, e que estabelece na narrativa e em seu 

campo semântico um marco de encontro e interação, faz-se relevante uma metodologia de 

análise exegética que contemple de antemão as ciências sociais.  

 Analisaremos a perícope fazendo uso dos métodos exegéticos de corte sincrônico e 

diacrônico como exigência científica que, indubitavelmente, muito contribuirá para o 

                                                 
3. CUESTA, José Maria Caballero. Hermenéutica y Bíblia. Estella: Verbo Divino, 1994, p. 194. 
4. EGGER, Wilhelm. Lecturas del Nuevo Testamento. Estella: Verbo Divino, 1990, pp. 22-23. 
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seguimento da exegese em seu conteúdo crítico de análise sócio -antropológica. Neste 

horizonte, não nos distanciamos dos métodos exegéticos abundantemente utilizados na 

leitura bíblica latino-americana, fortemente impregnados pelo lugar histórico dos sujeitos e 

absolutamente coerente com as exigências científicas da pesquisa. 

O primeiro capítulo será a apresentação do “instrumental teórico”, com a definição 

dos conceitos pertinentes à pesquisa. 

No segundo capítulo, consideraremos a contingência no tema ao tratar da “história 

do Cristianismo etíope na pesquisa do NT”. Buscaremos um horizonte aproximativo a 

partir de possíveis contribuições exegéticas e literárias oriundas de fontes bibliográficas 

modernas, fontes extrabíblicas e históricas, e dados obtidos nos textos bíblicos 

representativos de comunidades que, possivelmente, estariam relacionados no processo de 

evangelização às regiões próximas à África. 

No terceiro capítulo,  analisaremos exegeticamente a “perícope de Atos 8,26-40 na 

perspectiva das origens do cristianismo na Etiópia”, no horizonte dos Atos dos Apóstolos. 

No quarto capítulo, aproximar-nos-emos à redação lucana de Atos 8,26-40, desde 

sua localização e a geografia imaginária. Definiremos os traços fundamentais que 

caracterizam os personagens “Filipe e o Etíope” e o resultado efetivado a partir do 

encontro, em um horizonte mais amplo, do judaísmo helênico cristão com a Etiópia 

judaizada. Isso permite-nos obter informações sobre a constatação do Cristianismo Etíope 

evidenciado em Atos 8,26-40. 

Como conclusão final apresentaremos algumas considerações oriundas de todo o 

processo exegético e que também correspondem ao “lugar epistemológico dos sujeitos 

históricos atuais”, como contribuição ao atual processo de “construção das identidades afro-

latino-americana e caribenha nas atuais aspirações e expectativas das diversidades de 

experiências cristãs”. 
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Capítulo I  

Instrumental teórico: definição de conceitos 
  

 Na perspectiva da nossa pesquisa, torna-se imprescindível a compreensão de 

conceitos de cunho antropológico que são inerentes à dinâmica das identidades que 

interagem no âmbito das culturas no Cristianismo primitivo. Conceitos definidos no campo 

da etnicidade como etnia, raça, nação, fronteiras étnicas, cultura e identidade fazem 

compreensíveis o encontro e a relação entre os sujeitos e suas respectivas identidades 

étnicas. Os sujeitos articulam-se nos espaços geográficos e culturais forjando, assim, os 

elementos que irão determinar e caracterizar as identidades a partir do dinamismo histórico.   

 

1.1. Introdução geral ao conceito de etnicidade 
 

O debate sobre o tema da etnicidade abre seu horizonte à pluralidade de percepções 

e conceitos. É necessário participar desse debate e buscar nossos referenciais teóricos de 

acordo com os critérios que poderemos estabelecer. 

Philippe Poutignat e Jocelyne Streiff-Fenart apresentam vários questionamentos 

quanto à significação e à validade de um conceito bem difundido nas ciências sociais anglo -

saxônicas, quando elas tomam por objeto as migrações de populações de origem e de 

cultura diferentes e suas relações ao entrarem em contato ou conviverem no seio de uma 

mesma sociedade global. 

 

1.1.1. Etnicidade: definições e conceitos 
 

Philippe Poutignat e Jocelyne Streiff-Fenart constatam que, a partir da opinião de 

alguns autores, a etnicidade refere-se a um conjunto de atributos ou de traços como a 

língua, a religião, os costumes, próximo à noção de cultura, ou à ascendência comum 

presumida dos membros, o que a torna próxima da noção de raça 5. 

                                                 
5. POUTIGNAT, Philippe; STREIFF-FENART, Joselyne. Teorias da Etnicidade. Seguido de grupos étnicos 
e suas fronteiras de Fredrik Barth. São Paulo: UNESP, 1998, p. 86. 
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Nessa perspectiva, Gordon (1964) diz que a etnicidade serve para designar o 

sentimento de formar um povo, enquanto Connor (1978) diz que é precisamente quando 

este sentimento se manifesta que é preciso parar de falar de etnicidade para falar de 

nacionalismo. Para A. Cohen (1974), a etnicidade é avaliada em termos de 

comportamentos, enquanto De Voz (1975), Hechter (1974), Brass (1976) avaliam a 

etnicidade como um termo de representações ou de sentimentos associados à pertença; já 

para Deshen (1974), a etnicidade é avaliada em termo de ação e de estratégia, e para Burges 

(1978), a etnicidade corresponde à pertença de grupo, à identidade étnica, à consciência de 

pertença e/ou das diferenças de grupo, às ligações afetivas ou vínculos baseados num 

passado comum e putativo e nos objetivos ou interesses étnicos reconhecidos, e aos 

vínculos elaborados ou simbolicamente diferenciados por marcadores (uma tradição, 

emblemas, crenças culturais, territoriais ou biológicas)6. 

 

1.1.2. O estado atual do debate sobre etnicidade 
 

O debate atual sobre o tema da etnicidade está basicamente centrado em seus 

aspectos dinâmicos e relacionais. Segundo Poutignat e Streiff, “a maioria dos autores 

contemporâneos recusa-se a ver na etnicidade um fato social dotado de uma importância 

universal e invariante, mas definem-na mais como uma ‘variável’ (Cohen, 1974b) ou como 

uma ‘estrutura social de reserva’ (Drummond, 1980), podendo ou não ser ativada pelos 

atores”7. 

Assim, o conceito de etnicidade adquire uma conotação fortemente atraente para a 

história das culturas e construção das identidades que interagem entre si. Na perspectiva do 

caráter dinâmico e relacional da etnicidade, Poutignat e Streiff8 mencionam outros autores 

como  Handelman (1977): “É o conteúdo cultural do grupo que estabelece e legitima o 

contraste das fronteiras étnicas, ao passo que essas últimas modificam ou alteram os 

aspectos da cultura do grupo”; Hechter (1974), p. 156: “Um grupo pode adotar os traços 

culturais de um outro, como a língua e a religião e, contudo, continuar a ser percebido e a 

perceber-se como distintivo”; Katzir (1982), p. 160: “Ao colocar-se no ponto de vista de 

um grupo particular, a fronteira que os separa dos outros é determinada por força agindo do 

                                                 
6. Idem, pp. 86-87. 
7. Idem, p. 124. 
8. Idem, pp. 131,156,160.  
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interior e do exterior e ela é constantemente redefinida pela interação desses mecanismos 

internos e externos”. 

 

1.2. Fronteiras étnicas 

 
No horizonte do processo de interação cultural entre os grupos humanos, 

consideram-se as “fronteiras étnicas” como um elemento primordial que caracteriza o 

movimento das relações e o demarca simbolicamente. Para Poutignat e Streiff, Fredrik 

Barth é quem mais se destaca na elaboração do conceito de “fronteiras étnicas”.   

Segundo Philippe Poutignat e Jocelyne Streiff-Fenart, de acordo com a concepção 

de Fredrik Barth, são as fronteiras sociais que merecem a atenção, podendo haver também 

contrapartidas territoriais 9. “A noção de ethnic boundary (1969), elaborada por Barth, 

marcou uma virada importante na conceitualização dos grupos étnicos e representa um 

elemento central da compreensão dos fenômenos de etnicidade. Num primeiro nível, ela 

volta a sublinhar que a pertença étnica não pode ser determinada senão em relação a uma 

linha de demarcação entre os membros e os não-membros. Para que a noção de grupo 

étnico tenha um sentido, é preciso que os atores possam se dar conta das fronteiras que 

marcam o sistema social ao qual acham que pertencem e para além dos quais eles 

identificam outros atores implicados em um outro sistema social”10. 

Com o passar do tempo, as fronteiras étnicas poderão desaparecer, reforçar-se ou 

manter-se. Elas também poderão se tornar mais flexíveis ou mais rígidas. As fronteiras 

étnicas nunca são oclusivas, e sim mais ou menos fluidas, moventes e permeáveis11.  

Na fluidez e flexibilidade das fronteiras étnicas e na possibilidade de que as mesmas 

se mantenham ou persistam, Fredrik Barth afirma que estas persistem apesar do movimento 

de pessoas que as atravessam. Isto é, “as distinções de categorias étnicas não dependem de 

uma ausência de mobilidade, contato e informação. Na interação em um sistema social, 

como este não leva ao seu desaparecimento por mudança e aculturação, as diferenças 

                                                 
9. Fredrik Barth, 1969. Apud Philippe Poutignat; Joselyne Streiff-Fenart. Teorias da Etnicidade. Seguido de 
Grupos étnicos e suas fronteiras de Fredrik Barth. São Paulo: UNESP, 1998, p. 195. 
10. Idem, p. 152. 
11. Idem, p. 154. 
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culturais podem permanecer apesar do contato interétnico e da interdependência dos 

grupos”12.  

Assim, a identidade étnica constrói-se a partir das diferenças e da alteridade que 

caracterizam os grupos sociais, a partir do processo dinâmico de interação entre fronteiras. 

Não é o isolamento ou a abdicação à interação com outros grupos sociais que irá criar a 

consciência de pertença e a identificação do sujeito com o seu grupo, mas sim a 

comunicação das diferenças das quais os indivíduos se apropriam para estabelecerem 

fronteiras étnicas.  

 

1.3. Etnia, raça, nação 
 

No debate sobre o conceito de etnicidade, encontram-se outras variantes temáticas 

que alicerçam o nosso referencial teórico e estabelecem as categorias conceituais 

intrinsecamente presentes no processo relacional dos povos e culturas.  

Desde sua criação no início do séc. XIX, a noção de etnia encontra-se mesclada a 

outras noções conexas como as de povo, de raça ou de nação, com as quais mantêm 

relações ambíguas cujo rastro pode ser visto em debates contemporâneos. Poutignat e 

Streeiff13 partem dos conceitos definidos como categorias que se entrelaçam e que 

esclarecem a noção de “culturas e seu processo dinâmico de interação”. Assim, os autores 

se valem das seguintes bibliografias para abordar o tema: 

a) Para Vacher de Lapouge (1896), a definição de raça é como um conjunto dos 

indivíduos que possuem em comum um determinado tipo hereditário - é o fator 

fundamental da história. Ele considera o homem um primata cuja característica de espécie é 

a de estar mais submetido à seleção social que à seleção natural. Quanto à etnia, ele a 

define como um modo de agrupamento formado a partir de laços intelectuais como a 

cultura ou a língua. Também não se pode confundi- los com as nações, visto que a 

solidariedade assim construída subsiste para além da fragmentação do grupo que a 

produziu. Uma vez que este desaparece como entidade sóciopolítico, permanece sempre 

                                                 
12. POUTIGNAT, Philippe; STREIFF-FENART, Joselyne. Op. cit., p.188. 
13. Idem, pp. 33-54. 
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“uma certa atração” entre as partes disjuntas e uma antipatia particular para com os grupos 

sociais de outras origens;  

b) para Renan (1887), a essência de uma nação reside no fato de todos os indivíduos 

terem muitas coisas em comum e igualmente que todos tenham esquecido bem as coisas. 

Uma nação não pode mais se valer de fronteiras geográficas naturais, no entanto, podem 

reivindicar populações que lhe pertenceriam pela comunidade lingüística ou parentesco 

racial. Não existem grupos racialmente puros, mas populações que esqueceram o fato de 

serem originárias de uma fusão e, como vimos, tal esquecimento é essencial para fundar o 

sentimento de pertença comum;  

c) para Weber, [1921] 1971, o que distingue a pertença racial da pertença étnica é 

que a primeira é realmente fundada na comunidade de origem, ao passo que o que funda o 

grupo étnico é a crença subjetiva em tal comunidade. Quanto à nação, ela é, como o grupo 

étnico, baseada na crença da vida em comum, mas se distingue deste último pela paixão 

(pathos) ligada à reivindicação de um poderio político. Ainda segundo Weber, os grupos 

étnicos são os que alimentam uma crença subjetiva em uma comunidade de origem fundada 

nas semelhanças de aparência externa ou dos costumes, ou de ambos, ou nas lembranças da 

colonização ou da migração, de modo que esta crença torna-se importante para a 

propagação da comunalização, pouco importando que uma comunidade de sangue exista ou 

não objetivamente (Weber p. 416);  

d) Segundo Hobsbawm (1992), a característica fundamental da nação moderna e de 

tudo que a ela se liga é justamente sua modernidade; 

e) para Connor (1978, 1993), a nação é o grupo mais amplo em que as pessoas 

crêem estarem ligadas porque, por um lado, pertencem todos a comunidades que praticam a 

mesma língua, habitam o mesmo território, possuem certa memória comum, têm os 

mesmos costumes; e por outro, há comunidades com uma filiação ancestral; 

f) Todorov (1989) considera que a integração a uma nação-povo nos garante direitos 

e nos impõe deveres; 

g) para Oriol (1984), o Estado não pode se fundar tão somente em um contrato, mas 

supõe igualmente um quadro antropologicamente definível de identificações. A nação é 

pressuposta pelo Estado como conjunto de conteúdos geográficos, históricos, lingüísticos 

culturais no sentido estrito da palavra que tornam possível a definição da expressão da 

vontade geral;  
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h) Balibar (1988) destaca que a nação deve constituir-se em comunidade ou em 

povo que se reconhece previamente na instituição estatal. Os indivíduos de múltiplas 

origens que chegarem a se perceber como membros de uma mesma nação devem ser 

instituídos como homo nationales por meio de uma rede de instituições e práticas que os 

socialize, fixando os sentimentos de amor e ódio e de representações de “si” para que a 

diferenciação interna dos grupos sociais seja relativa em relação à diferença simbólica entre 

‘nós e os estrangeiros’; 

i) D. Smith (1986, 1992) considera etnia e nação duas noções distintas. Smith 

reconhece a modernidade da nação; contudo, ambas possuem um elemento comum, a 

capacidade de sustentar o senso de uma história e de uma cultura comuns. 

Nas definições dos conceitos de etnias, raça e nação, apresentadas pelos diversos 

autores, estão presentes certas distinções conceituais no que se refere à linguagem aplicada, 

porém, estabelecendo uma visível complementaridade. Os elementos apresentados, 

enquanto características que de finem uma etnia, estão situados e convencionados 

dinamicamente na história, na cultura e na geografia. As características herdadas e 

vivenciadas pelos grupos sociais, como a linguagem, a ancestralidade, os costumes e a 

memória comum, como também os valores que são assimilados no percurso da história, em 

suas trocas culturais, movimentam-se sincrônica e diacronicamente nas fronteiras culturais 

e geográficas. Contudo, ao falar de “características herdadas” não estamos infundindo-lhes 

um significado de imutabilidade. Pois, “nada é puramente natural no homem. Mesmo as 

funções humanas que correspondem a necessidades fisiológicas, como a fome, o sono, o 

desejo sexual etc., são informados pela cultura”14.   

Assim, apontam-se os limites de nacionalidade, de raça e etnia. Estabelece-se a 

necessidade de demarcar tais limites entre o que se diferencia nas fronteiras, mas não 

negando o seu caráter de mobilização e interação. Segundo Denys Cuche, considerando a 

definição de “fronteiras étnicas” utilizada por Fredrik Barth, “no processo de identificação, 

o principal é a vontade de marcar os limites entre ‘eles’ e ‘nós’ e logo, de estabelecer e 

manter o que chamamos de ‘fronteira’. Mais precisamente, a fronteira estabelecida resulta 

de um compromisso entre a que o grupo pretende marcar e a que os outros querem lhe 

designar. Trata-se, evidentemente, de uma fronteira social simbólica”15. 

                                                 
14.CUCHE, Denys. A noção de cultura nas ciências sociais. Bauru: EDUSC, 1999, p. 11. 
15. Fredrik Barth, 1969. Apud Denys Cuche. A noção de Cultura nas Ciências Sociais. Bauru: EDUSC, 1999. 
Idem, p. 200. 



 

                                                                                                                           20 

 

1.4. Cultura e identidade 
 

É na perspectiva da fluidez, flexibilidade e mobilidade das culturas em suas 

fronteiras geográficas e étnicas que se concebe o conceito de cultura e identidade na 

história. Processo como a sincronia e a diacronia na história não se contrapõem na 

construção das identidades e nas ações de seus sujeitos. 

 Para Marshall Sahlins, a história é ordenada culturalmente em diferentes modos nas 

diversas sociedades, de acordo com os esquemas de significação das coisas. O contrário 

também é verdadeiro: esquemas culturais são ordenados historicamente porque, em maior 

ou menor grau, os significados são reavaliados quando realizados na prática. A síntese 

desses contrários desdobra-se nas ações criativas dos sujeitos históricos, ou seja, nas 

pessoas envolvidas. A cultura é historicamente reproduzida na ação. A cultura é alterada 

historicamente na ação16. A cultura funciona como uma síntese de estabilidade e mudança, 

de passado e presente, de diacronia e sincronia. Toda mudança prática também é uma 

reprodução cultural. Toda reprodução da cultura é uma alteração, tanto que, na ação, as 

categorias pelas quais o mundo atual é orquestrado assimilam um novo conteúdo 

empírico17. 

É no contexto do movimento das culturas e da história que as identidades vão se 

definindo. A busca do “eu” se realiza dentro do processo dialético da interação 

sociocultural.  Para Adam Kuper, identidade não é um assunto pessoal. Ela precisa ser 

vivida no mundo, num diálogo com outros. É nesse diálogo que a identidade é formada. O 

eu interior descobre seu lugar no mundo ao participar da identidade de uma coletividade18.  

Ao falarmos de cultura e identidade no plano das relações e interações étnicas, 

sociais e culturais, estamos considerando essa realidade como uma construção social. E, 

sendo assim, estamos diante de fenômenos resultantes da polarização e da dialética social 

presente no dinamismo da história e localizados nos variados âmbitos sociais. Segundo 

Denys Cuche, “a identidade social de um indivíduo se caracteriza pelo conjunto de suas 

vinculações em um sistema social: vinculação a uma classe sexual, a uma classe de idade, a 

                                                 
16. SAHLINS, Marshall. Ilhas de História. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1990, p. 7. 
17. Idem, pp. 180-181. 
18. KUPER, Adam. Cultura: a visão dos antropólogos. Bauru: EDUSC, 2002, p. 298. 
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uma classe social, a uma nação etc. A identidade permite que o indivíduo se localize em um 

sistema social e seja localizado socialmente”19. 

Para Cuche, a construção da identidade se faz no interior de contextos sociais que 

determinam a posição dos agentes e por isso mesmo orientam suas representações e suas 

escolhas. A identidade é uma construção que se elabora em uma relação que opõe um grupo 

aos outros grupos com os quais está em contato 20. Não há identidade em si, nem mesmo 

unicamente para si. A identidade existe sempre em relação a uma outra. Identid ade e 

alteridade são ligadas e estão em uma relação dialética. A identificação acompanha a 

diferenciação21. 

Cuche considera que, “na medida em que a identidade resulta de uma construção 

social, ela faz parte da complexidade do social. Querer reduzir cada identidade cultural a 

uma definição simples, ‘pura’, seria não levar em conta a heterogeneidade de todo grupo 

social. Nenhum grupo, nenhum indivíduo está fechado a priori em uma identidade 

unidimensional. Querer considerar a identidade como monolítica impede a compreensão 

dos fenômenos de identidade mista que são freqüentes encontrados em toda sociedade. A 

identidade se constrói, se destrói e se reconstrói conforme situações, ou seja, cada mudança 

social é levada a se reformular de modo diferente”22. 

Não obstante o caráter pluridimensional da “identidade”, esta sempre procura 

manter sua unidade e alteridade no contexto da complexidade social. A unidade da 

identidade acontece na medida em que os sujeitos traçam ou demarcam, de acordo com 

seus interesses e finalidades, as diferenças, a partir das representações simbólicas que os 

caracterizam. Para Clifford Geertz, quanto mais as coisas se juntam, mais ficam separadas. 

As pessoas consideram-se, em determinados momentos e para determinados fins, francesas 

e não inglesas, indianas e não budistas, Hutu e não Tutsi, latinas e não índias, xiitas e não 

sunitas, Hopi e não Navajo, negras e não brancas, laranja e não verdes23. Desse modo, 

confirma-se, ao conceito de cultura e identidade, seu caráter de fluidez, dinamicidade, 

polissemia e alteridade.  

                                                 
19. CUCHE, Denys. Op. cit., p. 177. 
20. Idem, p. 182. 
21. Idem, p. 183. 
22. Idem, p. 198. 
23. GEERTZ, Clifford. Nova luz sobre a Antropologia. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed., 2001, p. 217. 
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A definição dos conceitos apresentados neste capítulo possibilita-nos uma 

compreensão não exaurida da temática. Os conceitos apontam as categorias histórico-

culturais de grande relevância e pertinência ao campo da exegese bíblica.    

No horizonte das categorias histórico-culturais presentes nos antigos escritos 

cristãos, numa perspectiva crítica e efetivamente estruturada, situamos a opinião de Gay L. 

Byron: “Os estudos etnocríticos tem geralmente aberto novas janelas nos antigos escritos 

cristãos. Recentes estudos na ‘identidade étnica, historiografia etnográfica, e etnocriticismo 

provêm de uma base de teóricos para desenvolver uma estrutura teorética para a 

compreensão do impacto das diferenças étnicas no Cristianismo primitivo. Alguns  têm 

identificado as identidades religiosas, cultural e étnica no livro de Atos dos Apóstolos”24. A 

intenção de Byron é a de demonstrar que autores do cristianismo antigo consideravam os 

grupos étnicos como um mecanismo polêmico. Eles tinham o objetivo de esclarecer a 

autodefinição do Cristianismo primitivo e o lugar dos grupos étnicos no mundo greco-

romano que, com o tempo, resultou numa representação idealizada desses povos25.  

É viável visualizar um referencial teórico que nos aproxime do texto bíblico e nos 

ajude a dialogar com o mesmo, considerando a dinâmica e a construção da narrativa.  

Um texto bíblico carrega consigo um pluralismo de experiências culturais e 

religiosas, evocando assim novos significados e sentidos por ser polissêmico. Sendo assim, 

faz-se necessário apontar o que subjaz na construção dos textos bíblicos, isto é, a dinâmica 

interna das narrativas que poderá se caracterizar pelos elementos imagéticos, lúdicos, de 

linguagem, dos mitos e das representações culturais e religiosas os quais remetem o exegeta 

ao dinamismo sociocultural-religioso que é pertinente à construção do texto. Eis aí a 

necessidade da superação do fundamentalismo exegético, no qual não é suficiente dissecar 

cientificamente o texto bíblico, mas apropriar-nos de métodos que nos ajudem a recuperar o 

movimento da história, o movimento de relações, a interação das sociedades e a construção 

das identidades interagidas. É importante e eminente a “superação de uma concepção 

clássica da cultura, e desta forma da cultura no antigo, pensada como algo unívoco e 

monolítico”26. 

                                                 
24. BYRON, Gay L. Symbolic Blackness and Ethinic Difference in Early Christian Literature. London and 
New York: Routledge, 2002, pp. 20-21.            
25. Idem, p. 22. 
 
26. CHEVITARESE, André Leonardo; CORNELLI, Gabriele. Judaísmo, Cristianismo, Helenismo: ensaios  
sobre interações culturais no mediterrâneo antigo. Itu: Ottoni Editora, 2003, p.16. 
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Os referenciais teóricos são concebidos como “conceitos” que, quando debatidos e 

selecionados, darão consistência metodológica à pesquisa, por onde o debate conceitual e 

extremamente pluralista abrirá possib ilidades de discussão e apropriação daqueles que mais 

evidenciam plausibilidade de aplicação prática. Esses conceitos possibilitar-nos-ão adquirir 

elementos no campo dos nossos referenciais teóricos que são necessários e fundamentais 

para a compreensão de nosso objeto de pesquisa; não sendo dispensáveis, porém, o debate e 

as polêmicas a respeito do tema proposto. 

Esse debate polêmico torna-se pertinente ao campo da exegese bíblica. O desafio 

que se estabelece, como mencionamos anteriormente, é o de buscar e viabilizar conceitos, 

modelos e métodos teóricos de interpretação histórico-cultural no qual seja possível uma 

complementaridade, respeitando a autonomia de cada ciência, com a exegese bíblica. Os 

métodos exegéticos serão mais flexíveis, dinâmicos e convincentes se participarem do 

debate sobre o tema da etnicidade, apropriando-se assim de conceitos de análise sócio -

antropológica da história. Os métodos exegéticos vão se abrir à natureza do texto bíblico, 

sem perder sua cientificidade, porém imbuídos das categorias lúdicas, históricas e 

antropológicas que lhes forem pertinentes. 

A perícope de Atos 8,26-40 convida-nos a um profundo discernimento 

cultural/étnico presente, de antemão, no processo de interação e nas identidades que selam 

os personagens e sua fronteira étnica. 
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Capítulo II 

Introdução à História do Cristianismo etíope na pesquisa 
do NT 

 

Neste segundo capítulo, aproximar-nos-emos das fontes bíblicas, extrabíblicas e 

históricas que poderão ser representativas nas comunidades que estariam relacionadas, no 

processo de evangelização, às regiões próximas da África. Porém, faz-se necessário apontar 

algumas dificuldades que se apresentam ao tratar o tema. 

 

2.1. A contingência no tema 

2.1.1. A fragmentação das informações e a hegemonização de uma 
leitura unidimensional dos Atos dos Apóstolos 

 

Os escritos sagrados são reflexos de experiências vividas ao longo da história 

presentes na memória individual e coletiva dos povos e culturas. Certamente, na memória 

das comunidades cristãs primitivas do século um ao três d.C., estaria presente muitas e 

variadas experiências cristãs que são contempladas, mesmo como fragmentos na redação da 

literatura neotestamentária. O Cristianismo como doutrina já sistematizada é resultado de 

negociações posteriores a outros processos mais simples, cotidianos e plurais vividos em 

seu início embrionário. Nos séculos segundo e terceiro d.C. foram se impondo um modelo 

de Igreja e uma visão teológica; os outros modelos de experiências cristãs e visões 

teológicas foram desqualificados como heréticos ou simplesmente marginalizados. Com 

Ireneu tenta-se justificar teologicamente o cânon dos quatro evangelhos, porém, 

tardiamente, “a partir do século IV, estabelece-se uma definição mais sistematizada com a 

aplicação do termo cânon”27. 

Convém apontar algumas dificuldades com a historiografia no que concerne a seu 

status diante dos fatos ocorridos, isto é, a limitação presente no tratamento do tema 

                                                 
27. VIELHAUER, Philipp. Historia de la Literatura Cristiana Primitiva. Salamanca: Sígueme, 1991, pp. 
811, 819. 
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relacionado com as experiências cristãs no âmago da cultura africana, no que se refere às 

suas fontes.   

Martin Hengel diz que “o problema básico para escrever uma história do 

Cristianismo primitivo está na fragmentação das fontes e no caminho como eles se 

serviram, isto é, na ausência e na escassez de fontes vitais ou de conhecimentos das áreas 

do mundo antigo. Outro problema está associado à natureza dos livros na antiguidade e à 

transmissão de textos antigos. Os escritos e reprodução dos livros eram, muitas vezes, como 

um negócio, assim como hoje. Não se tinha acesso a toda a literatura vetero-

neotestamentária no período do Cristianismo primitivo no final do segundo século d.C., por 

isso as coleções das testemunhas, extratos e as memórias. O que nos chegam são 

abreviaturas com muitas dificuldades na transmissão”28.  

Outro fator de suma importância para o acesso de fontes e documentações reside na 

diversidade da antiga prática historiográfica. Para Colin J. Hemer, esse fenômeno está 

presente no processo de “seleção” dos escritos que corresponde a vários fatores. Para 

Hemer a “seleção é um fator indispensável para os escritos das narrativas, e os antigos não 

negam isto. Uma expressão disto é a escolha do tema ou período. Essa seleção pode ser 

influenciada pelo fator cultural, tradicional, militar ou pela história econômica e social. A 

seleção também pode ser controlada por padrões na avaliação de evidências”29.    

Das tradições cristãs do Egito ou África (Meroé) são escassas tais informações, 

enquanto muito se sabe sobre o cristianismo de Roma, Grécia, Ásia Menor e Síria. Carlos 

Mesters e Francisco Orofino constatam as dificuldades de informações a respeito do 

segundo período do cristianismo: “Nossas informações sobre este segundo período vem, 

sobretudo de Atos e das Cartas de Paulo. São informações boas, porém muito limitadas, 

pois falam somente sobre a atividade de Paulo e sobre a expansão das comunidades em 

Ásia Menor e em Grécia. Pouco ou nada informam sobre os outros missionários e 

missionárias e sobre as comunidades que, nesse mesmo período, se estendiam pelo norte da 

África, por Itália e por outras regiões, mencionadas por Lucas como presentes em 

Jerusalém no dia de Pentecostes (Atos 2,9-10)”30.  

                                                 
28. HENGEL, Martin. Acts and History of Earliest Christianity. Philadelphia: Fortrress Press, 1980, p. 3. 
29. HEMER, Colin J. The Book of Acts in the Setting of Hellenistic History. Second printing. Indiana: 
Eisenbrauns – Winoma Lake, 2001, p. 72. 
30. MESTERS, Carlos; OROFINO, Francisco. “Las primeras comunidades cristianas dentro de la coyuntura 
de la época: Las etapas de la historia del año 30-70 d.C.”. In: Revista de Interpretación Bíblica Latino 
Americana  (RIBLA), n. 22, 1996, p. 37. 
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Helmut Köester, ao tratar do cristianismo no Egito, reconhece a sua existência, 

porém ignora a possibilidade de informações ou testemunhas no período primitivo: 

“Desgraçadamente não existe nenhum testemunho sobre os começos do cristianismo no 

Egito, ainda que sem dúvida o trabalho missionário cristão alcançou já Alexandria durante 

o século I de nossa era. Diante desta realidade o historiador deve tentar obter suas 

conclusões a partir de testemunhas tardias. Não se esclarece por que as notícias sobre a 

época primitiva do cristianismo no Egito são tão escassas, enquanto que as tradições cristãs 

de Síria, Ásia Menor e Grécia, ainda que incompletas, são o suficientemente ricas e 

diversificadas...”31. A escassez de fontes de informações sobre o cristianismo primitivo em 

outros espaços geográficos, como o Egito e África, é uma constante em outras vertentes de 

fenômenos socio-culturais. Arminda Lozano afirma que “são raras as ocasiões nas que as 

diferentes fontes de informações a nosso alcance mencionem a realidade e a autêntica 

situação dos camponeses que viviam distribuídos pelo território e aldeias da Ásia Menor. 

Esta precariedade de testemunhos se explica pela falta de interesse que a massa de 

população suscitava entre os historiadores antigos, atentos às realizações dos grandes 

personagens”32.   

No que diz respeito ao episódio de conversão em Atos 8,26-40, Maricel Mena 

López ao citar Frank Snowden afirma: “Gregório de Nissa dizia que o cristianismo chegou 

ao mundo fazendo-nos brancos e pretos, e que no reino dos céus os etíopes se tornariam 

brancos”33.  

Percebe-se, assim, uma interpretação do texto bíblico a partir de uma visão 

escatológica marcada pelo reducionismo da história, em que o querigma cristão se 

parcializa na subjetividade de determinados grupos. Em uma releitura posterior de Atos 

8,26-40 desde a perspectiva acima mencionada, seria possível direcionar os leitores ou 

destinatários a afirmar um horizonte único para o cristianismo e, conseqüentemente, 

atender ao interesse de determinados setores.  

                                                 
31.KÖESTER, Helmut. Introducción al Nuevo Testamento. Salamanca: Ediciones Sígueme, 1988, pp. 742-
744. 
32. LOZANO, Arminda. “Las Ciudades Griegas de fundación Seleúcida en Asia Menor: sus repercusiones 
territoriales y las relaciones establecidas con las Poblaciones Autóctonas”. In: Revista PHOÎNIX, 2002, pp. 
49-74. 

33. SNOWDEN, Frank. Apud Maricel Mena López. Proselitismo Etíope: Uma proposta de leitura a partir de 
Atos 8,26-40. Dissertação de Mestrado São Bernardo do Campo, Universidade Metodista de São Paulo, 1997, 
p. 112. 
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No reducionismo exacerbado da concepção da história e seu revés, Yves Saoût 

destaca alguns fragmentos das idéias de Diodoro, Heródoto e Estrabão a respeito dos 

Etíopes (reino de Meroé). Segundo Heródoto (III, 20) “os etíopes são grandes e belos”34; 

Estrabão apresenta-nos “um povo enérgico e competente”35; já o historiador Diodoro da 

Sicília escreve no tempo de Augusto que “os habitantes do reino de Meroé têm o corpo 

sujo, as unhas muito compridas e a alma despida de sentimentos de humanidade”36.  

Dessa forma, nota-se em Diodoro da Sicília, a negligência e o desinteresse em 

relatar a história imparcialmente. E, como representante da historiografia antiga, categoriza 

e estigmatiza as culturas e etnias com uma linguagem sumamente carregada de signos 

depreciativos e parcializada de acordo com os interesses de determinados seguimentos da 

sociedade, a partir de uma perspectiva reducionista da história e visando um “único centro” 

da mesma. Contudo, na mesma historiografia antiga apresentam-se interpretações dos fatos 

ou fenômenos socioculturais que concedem à história seu status de “alteridade e liberdade”.   

A respeito dos escritos “pseudo Clementinos”, encontramos uma construção de 

caracteres lingüísticos que molduram a imagem do personagem “Simão” (o mago) como 

“contraste” com a criação de Deus e o testemunho da Boa Nova de Jesus. “Deus, no início 

fez primeiro o Céu, depois a terra; como também o lado direito e o esquerdo. Ele também 

no curso do tempo estabeleceu ‘os pares de oposição’. Com os homens isto não foi longe, 

ele inverteu os pares: primeiro o forte e depois o fraco. Com os homens nós encontramos a 

oposição; primeiro o fraco e então o forte. Assim, diretamente de Adão, que foi feito a 

imagem de Deus, surge a questão: o primeiro filho, o injusto, o incorreto Caim; e o segundo 

o correto, o justo Abel. No mesmo caminho do homem aparecem dois símbolos do Espírito, 

o ‘não claro’ e o ‘claro’... ‘onde se envia o corvo preto e depois a pomba branca’”37. Este 

relato explicita, a partir da disposição da missão profética, a missão de Simão, o mago. “Os 

que temem a Deus conhecem seus segredos, eles nunca são capazes de ir por caminhos 

                                                 
34. HERÓDOTO, III, 20. Apud Yves Saoût. Atos dos Apóstolos: ação libertadora. São Paulo: Paulinas, 
1991, p. 132. 
35. ESTRABÃO, “Geography”, XIV 1, 26. Apud Yves Saoût. Atos dos Apóstolos: ação libertadora . São 
Paulo: Paulinas, 1991, p. 133. 
36. DIODORO DA SILICIA. Apud Yves Sauôt. Atos dos Apóstolos: ação libertadora. São Paulo: Paulinas, 
1991, p. 133. 
37. IRMSCHER, Johannes. “The Pseudo-Clementines”. In: New Testament Apocrypha (Ed. Wilhelm 
Schneemelcher). Volume Two. The Westminster Press, 1965, p. 545. 
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errados, e também eles conhecem a Simão, que agora confunde a todos, ele é apenas um 

amigo que ajuda os ‘fracos do lado esquerdo de Deus’ (alguém mau)”38.  

A prática de Simão, isto é, a sua desconcertante missão que, desde a criação já 

estava estabelecida com os estigmas de “esquerda, não claro, preto, injusto, incorreto 

(Caim)” em oposição a “direita, claro, branco, correto, justo (Abel)”, encontra no Egito o 

“seu lugar” de germinação. “O pai de Simão é chamado Antonius, sua mãe Rachel. Sua 

nacionalidade é a Samaria e veio para a vila de Gittha. Durante sua estadia no Egito ele 

adquiriu uma longa medida da cultura grega e conseguiu um extenso conhecimento da 

magia e muita habilidade na mesma”39. 

Constata-se a preocupação no relato pela distinção moral do bem e do mal, 

caracterizada pelos signos da linguagem que aponta à pessoa de Simão, cuja prática mágica 

deve-se à “sua estadia no Egito”. Nessa perspectiva, reduz-se intencionalmente a 

possibilidade de inclusão de outras nações e povos no horizonte geográfico e missionário 

do Cristianismo primitivo. Pretende-se, assim, manter a hegemonização de uma leitura 

unidimensional do Cristianismo primitivo.  

Gay L. Byron, ao mencionar o apócrifo “Atos de Pedro” (180-190 d.C.), descreve a 

Marcelo no diálogo com Pedro a respeito de um sonho caracterizado pela  visão de uma 

mulher. “A mulher era negra, era como uma etíope e não como uma egípcia. Estava vestida 

de farrapos, dançava com um colar de ferro no pescoço e correntes em suas mãos e pés e 

possuía todo o poder de Simão e de seu deus. Por outro lado Marcelo se identifica como 

senador e de nobre família, e que nunca manchou as mãos, tampouco matou um pássaro em 

algum tempo. Pedro começa a chorar aos gritos: Vem, com a espada verdadeira, Jesus 

Cristo, e não apenas para cortar a cabeça desse demônio, mas para cortar em pedaços todos 

seus membros. Imediatamente, um homem parecido a Pedro, com a espada em mãos, corta 

todos seus membros em pedaços...”40. 

Segundo Byron, a mulher é descrita por uma linguagem étnica e simbólica de cor, 

isto é, uma etíope e não uma egípcia, mas era negra. A mulher é descrita como uma 

dançarina com um colar de ferro no pescoço e correntes nos pés e é usada para representar 

                                                 
38. Idem, pp. 544-545. 
39. Idem, pp. 546-547. 
40. BYRON, Gay L. Symbolic Blackness and Ethinic Difference in Early Christian Literature. London and 
New York: Routledge, 2002, p. 17. 
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o inimigo de Pedro, isto é, a Simão Mago. Ela é decapitada e totalmente desmembrada de 

seu corpo, na vista de outros. O autor usa a mulher em seu texto como uma imagem 

simbólica para comunicar certos valores sobre o Cristianismo primitivo, delineando 

claramente a identidade étnica da mulher, e esclarecendo a identidade com uma linguagem 

simbólica da cor41. 

Nota-se uma associação da mulher, desde uma linguagem étnica, de gênero e 

simbólica da cor, com a magia e o poder de Simão Mago. São categorias lingüísticas 

utilizadas para a autodefinição do Cristianismo primitivo e do lugar dos grupos étnicos no 

mundo greco-romano. São representações idealizadas dos mesmos grupos que, responderão 

aos interesses hegemônicos em visualizar um único horizonte da experiência cristã em um 

período posterior, e da demonização, na linguagem, do pluralismo étnico, de gênero e racial 

presentes nas origens do Cristianismo.   

Segundo Eduardo Hoornaert, “nos tempos remotos do Império Romano, muito antes 

da colonização de América Latina, já existia a ‘Doutrina Comum’ entre os cristãos sobre o 

negro e a escravidão. Juntamente às teorias filosóficas que provêm do mundo grego, da 

teologia patrística (Ambrósio, Agostinho, João Crisóstomo, Gregório Magno, Isidoro de 

Sevilha etc.), também a Bíblia foi utilizada para cumprir com os interesses dos setores 

dominantes”42.  

Essa transgressão histórica é resultado de um cientificismo metodológico que, não 

obstante sua importância na ciência, ignora por vezes aquelas fontes fundamentadas nas 

tradições e memórias dos povos e suas culturas. Para Peter Nash, numa leitura 

contemporânea desses fatos, pode-se dizer que “o papel dos africanos negros no antigo 

Oriente Próximo é freqüentemente subestimado e mal entendido, por razões de ignorância 

quanto de malícia. A maioria de nossas imagens no Ocidente moderno vem pela forma 

como recebemos o Antigo Testamento ou as Escrituras hebraicas. Essas imagens, por sua 

vez, são mediadas pelos grandes mestres da arte européia”43. São interpretações da história 

que está submetida a ideologias que justificam determinados interesses de grupos e pessoas 

em detrimento da veracidade dos fatos e dos fenômenos. Nash, citando Cain H. Felder 

                                                 
41. Idem, pp. 18-19. 
42. HOORNAERT, Eduardo. “El Negro y la Bíblia: Un clamor de justicia”. Luis Carlos Araujo (Ed.). Centro 
Cultural Afro-Ecuatoriano. Ediciones Afro América, 1992, pp. 21-26. 
43. NASH, Peter T. “O papel dos africanos negros na história do povo de Deus”. In: Estudos Teológicos. Ano 
42, n. 1, 2002, p. 8. 
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(1991) diz que “a sacralização da cultura ocidental com todas as suas imagens e valores, 

incluindo seu racismo, tem-nos feito acreditar que a África teve pouco ou nenhum papel na 

história antiga da interação de Deus com o povo de Israel. Sendo assim, para a maioria de 

nós, a história começou com os gregos e os romanos, que são tidos como os progenitores 

diretos da civilização ocidental”44.  

Referimo-nos às dificuldades, limitações, fragmentações das informações e 

hegemonização de uma leitura unidimensional da história, que são pertinentes ao corpo e 

à prática da historiografia antiga no contexto do Cristianismo primitivo e que continuam 

presentes na historiografia contemporânea. Contudo, não obstante a contingência no 

tema e a carência de fontes históricas, existem contribuições literárias, que a seguir 

mencionaremos, que poderão fortalecer as convicções da inclusão do cristianismo 

primitivo na África. 

2.1.2. Possíveis contribuições exegéticas e literárias para uma 
aproximação à história do Cristianismo primitivo a partir de Atos dos 
Apóstolos  

 

Comprova-se consideravelmente a existência de bibliografias que contemplam 

seriamente o respectivo tema, em uma perspectiva exegética, incluindo o uso das ciências 

sociais. Porém, ainda carecem de uma flexibilidade histórico-exegética que aponte outros 

centros ou eixos, desde onde seja possível visualizar, a partir do relato bíblico outros 

espaços de desenvolvimento das experiências cristãs primitivas.  

Helmut Köester45, com sua obra Introducción al Nuevo Testamento (1988) oferece-

nos um grande cabedal de elementos históricos e literários relacionados ao contexto do 

Cristianismo primitivo. Köester, no que se refere às fontes para a história do Cristianismo 

primitivo, apresenta uma ampla lista de escrito s não canônicos do Cristianismo primitivo e 

indícios dos inícios do Cristianismo no Egito.  

                                                 
44. FELDER, Cain H., 1991. Apud Peter T. Nash. “O papel dos africanos negros na história do povo de 
Deus”. In: Estudos Teológicos, ano 42, n. 1, 2002, pp. 8-9. 

45. KÖESTER, Helmut. Introducción al Nuevo testamento. Salamanca: Ediciones Sígueme, 1988, pp. 
495,741.  
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Werner Georg Kümmel 46, na 17a. edição de sua obra mais conhecida, situa Atos 

dos Apóstolos como a segunda parte do trabalho histórico de Lucas, tratando de suas 

peculiaridades literárias e analisando exegeticamente os textos, a fim de possibilitar uma  

aproximação sistematizada e científica do texto, a partir de seu vasto conhecimento.  

Gerhard A. Krodel47, ao comentar Atos dos Apóstolos, recupera elementos como a 

geografia presente no acontecimento de Pentecostes na lista dos povos. Krodel percorre o 

capítulo 8,26-40 de Atos dos Apóstolos oferecendo pautas para uma minuciosa exegese de 

todo o conjunto da perícope.  

Joseph Rius-Camps48 tenta reconstruir a gênese da Igreja cristã percorrendo o 

itinerário de Jerusalém a Antioquia, passando por determinados lugares e acontecimentos 

que muito influenciaram na expansão do cristianismo primitivo, situando a perícope 8,26-

40 no horizonte do anúncio do Messias.  

Jürgen Roloff49 comenta exegeticamente a presença de Filipe em Samaria (Atos 8, 

5-25), mostrando o caráter etiológico da narrativa, em que se destaca a presença de Simão, 

o mago e a itinerância da missão. Logo em seguida, em continuidade literária com o bloco 

anterior, Roloff apresenta o comentário exegético da perícope Atos 8,26-40, aproximando-

se do personagem “o Etíope eunuco” por intermédio da geografia imaginária e dos aspectos 

históricos presentes na narrativa, indicando a expansão do Cristianismo que ultrapassa as 

fronteiras estabelecidas.   

Philipp Vielhauer50 apresenta uma ampla obra, na qual Atos dos Apóstolos é 

analisado exegeticamente como parte do conjunto dos escritos neotestamentários, em que 

se inclui os “escritos não canônicos”.  

Colin J. Hemer51, ao tratar da “historiografia antiga”, aponta vários elementos para a 

compreensão do caráter seletivo dos escritos do Cristianismo primitivo. Para Hemer, 

                                                 
46. KÜMMEL, Werner Georg. Introdução ao Novo Testamento. São Paulo: Paulus, 1982, pp. 189-240. 
47. KRODEL, Gerhard A. Commentary on the New Testament – Acts. Minneapolis: Augsburg Publishing 
House, 1986, pp. 71,166. 
48. RIUS-CAMPS, Joseph. De Jerusalém a Antioquia. Genesis de la Iglesia Cristiana: Comentário 
Lingüístico exegético a Hch 1-12. Córdoba: Ediciones El Almendro, 1989, p. 47. 
49. ROLOFF, Jürgen. Hechos de los Apóstoles . Madrid: Cristiandad, 1984, p. 195. 
50.VIELHAUER, Philipp. Op. cit., pp. 397,637. 
51. HEMER, Colin J. The Book of Acts in the Setting of Hellenistic History. Second printing. Indiana: 
Eisenbrauns – Winoma Lake, 2001, pp. 66-70. 
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existem diversidades de práticas na historiografia antiga, nas quais se encontram a seleção 

dos escritos e os respectivos fatores que determinarão a escolha.  

Saoût Ives52  visualiza o personagem do Etíope da perícope Atos 8,26-40 a partir do 

seu lugar sócio-antropológico, isto é, desde a África; e autores como Raymond Brown (Las 

Iglesias que los apostoles nos dejaron, 1986), José Comblin (Atos dos Apóstolos, 1988), 

Pablo Richard (El Movimiento de Jesús después de su Resurrección y antes de la Iglesia, 

1998), dentre outros, oferecem relevantes pautas exegéticas e hermenêuticas para uma 

releitura “situada” dos Atos dos Apóstolos. 

Constatamos que as dificuldades que se apresentam e a fragmentação das fontes 

para a pesquisa do Cristianismo primitivo africano fazem-nos buscar na própria construção 

redacional da narrativa, nos dados obtidos em matizes históricos, bíblico-exegé ticos e 

extrabíblicos, informações que nos aproximarão à África no período germinal do 

cristianismo. E assim, colocamo-nos o desafio de tentar reconstruir, a partir dessas fontes, o 

“Cristianismo etíope”.  

2.2. A presença de dados bíblicos, extrabíblicos e históricos 

2.2.1. Matizes bíblicos, extrabíblicos e históricos, de aproximação à 
África no período do Cristianismo primitivo 

 

Consideraremos algumas informações que nos aproximarão do Cristianismo 

primitivo e, certamente da viabilidade de experiências diversificadas do Cristianismo 

primitivo. Com essas informações nos aproximaremos, nos capítulos seguintes, ao objeto 

de nossa pesquisa, isto é, o Cristianismo etíope a partir da experiência étnica narrada em 

Atos 8,26-40. 

Verifica-se que “A Etiópia, como tal, não é mencionada no NT, há somente a 

referência a um Etíope na história do batismo de Filipe. De um Etíope que é ‘um eunuco, 

um ministro de Candace, a rainha dos Etíopes (Atos 8,27). Não há dúvida sobre o fato de 

que a Etiópia tivesse contato com a Pales tina no primeiro século d.C., e que Jerusalém 

ocasionalmente fosse visitada por Etíopes influenciados pela religião hebraica”53. O 

                                                 
52. SAOÛT, Yves. Atos dos Apóstolos: ação libertadora . São Paulo: Paulinas, 1991, pp. 114-115. 
53. SMITH, Robert Houston. “Ethiopia”. In: The Anchor Bible Dictionary (Ed. David Noel Freedman).Vol. 2. 
Doubleday, 1992, p. 666. 
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Cristianismo em Etiópia recebeu apoio evangelizador da corrente helenista de origem 

judaica, a qual estará presente em Antioquia (Atos 11,19), segundo o episódio narrado em 

Atos 8,26-40. 

 

a. Matizes bíblicos 

Consideramos algumas informações bíblicas no Novo Testamento a partir de 

algumas narrativas, entre elas Atos 8,26-40; Atos 13,1; Mt 12,42; Lc 11,31, que oferecem 

algumas informações sobre o imaginário africano, considerando que Mt 12,42; Lc 11,31  

utilizam fontes veterotestamentárias em alusão à Rainha de Sabá.  

Os Evangelhos sinóticos fazem referências explícitas a um certo homem de Cirene, 

chamado Simão (Mt 27,32-33; Mc 15,21; Lc 23,26). O episódio narrado nos três 

Evangelhos determina a origem do personagem Simão numa cena de “seguimento a Jesus 

no caminho da cruz”. Marcos, em seus detalhes, informa-nos, além da origem de Simão, a 

presença de seus dois filhos, Alexandre e Rufo.  O segundo nome reaparecerá na 

comunidade cristã de Roma (Rm 16,13).  

Cirene 54 aparecerá na geografia “lucana” do Pentecostes (Atos 2,10), como também 

os cireneus estarão presentes juntos aos Alexandrinos como partes da “sinagoga dos 

libertos” (Atos 6,9). No movimento das diásporas, existe uma íntima aproximação da 

comunidade judaica do Egito com a cidade de Cirene. Talvez essa realidade possibilitasse a 

mobilização do Cristianismo primitivo em ambas geografias. Helmut Köester afirma que 

“no século II a.C. chegaram do Egito emigrantes judeus a Cirene, onde surgiu uma 

importante comunidade”55. Os cireneus estavam presentes entre os fundadores da Igreja de 

Antioquia. Atos 11,20 os apresentam como aqueles que anunciarão a Boa Nova de Jesus 

aos gregos e, logo em seguida, destacar-se-ão na mesma Igreja local na pessoa de Lúcio de 

Cirene, junto a Simeão, cognominado Níger, Barnabé, Manaém e Saulo (Atos 13,1).  

 

b. Matizes extrabíblicos 

Faz-se mister apontar, além das aproximações bíblicas já enfocadas, outras fontes 

documentárias históricas e extrabíblicas que manterão certa relação com as geografias e 

                                                 
54. MCKENZIE, John L. Dicionário Bíblico: “Cirene: capital da Cirenaica, na África setentrional (a atual 
Líbia)”. 
 
55. KÖESTER, Helmut. Op. cit., p. 282. 
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literaturas próximas à África e ao horizonte da recepção do querigma cristão. São 

informações que, mais ou menos situadas no horizonte do século I ao III d.C., ajudarão a 

nos aproximar com mais plausibilidade das experiências cristãs na África no período do 

Cristianismo primitivo.  

A história do Cristianismo primitivo não se pode fundamentar somente nos “fatos 

empiricamente comprováveis” de acordo com a rigidez dos métodos científicos. Também 

se faz importante tomarmos consciência da profundidade e da importância da fluidez e 

flexibilidade que coexistem no processo de comunicação e interação sociocultural entre os 

povos e culturas. O processo de interação torna -se dinâmico e progressivo. É o processo 

pelo qual as culturas vivem em recíproca interação sociocultural. Aqui se exige uma 

compreensão do conceito de história como uma narrativa de sucessos que não 

necessariamente estejam fundamentados nos fatos empiricamente comprovados. “A 

historiografia, pois, não é descritiva, mas re-construtiva. Ela não alinha os fatos nus, mas 

unicamente unifica fatos interpretados em função de uma lógica estabelecida pelo 

historiador. A veracidade, pois, da história não depende da realidade em si, do 

acontecimento relatado; ela depende da interpretação que ele dá de uma realidade, sempre 

suscetível, em si, de uma pluralidade de opções interpretativas”56. 

É nessa perspectiva, entre a rigidez e a fluidez da história que situamos esse “grande 

leque de experiências cristãs no período do Cristianismo primitivo”.  

Segundo Philipp Vielhauer, “o cristianismo primitivo produziu um grande caudal de 

literatura própria que serviu para propagar por diversas vias a fé cristã”57. São experiências 

cristãs primitivas consideradas como células de um cristianismo germinal que, passando 

pela oralidade, irá fazer parte da vasta literatura intertestamentária.  

Assim, consideramos nesse vasto caudal da literatura cristã as obras denominadas 

“apócrifas”58 “gnósticas”59, que muito contribui para uma aproximação às origens do 

Cristianismo primitivo.  

                                                 
56. MARGUERAT, Daniel. A primeira História do Cristianismo: Os Atos dos Apóstolos. São Paulo: Paulus; 
Loyola, 2003, p. 18. 
57. VIELHAUER, Philipp. Op. cit., p. 811. 
58. OTERO, Aurélio de Santos, 1963: “a.po. kpu.ptw (algo escondido, oculto). Este termo servia antigamente 
para designar os livros que se destinavam exclusivamente ao uso privado dos adeptos a uma seita ou iniciados 
em algum mistério. Depois, essa palavra veio a significar livro de origem duvidosa, cuja autenticidade se 
impugnava. Entre os cristãos, designou-se com esse nome certos escritos cujo autor era desconhecido e que 
desenvolviam temas ambíguos”. 
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Para Wilhelm Schneemelcher “o conceito ‘Novo Testamento apócrifo’ é 

provavelmente formado por analogia ao ‘Velho Testamento apócrifo”60. Para 

Schneemelcher torna-se difícil definir exatamente o conceito do “Novo Testamento 

apócrifo”. Conseqüentemente, faz-se necessário distinguir este de outras formas, como um 

gênero especial da literatura em termo de forma e conteúdo, clarificando, portanto, os 

termos freqüentemente usados sem exatidão61. Dessa forma, continua Schneemelcher, não 

se pode definir o conceito “Novo Testamento apócrifo”, desde seu conteúdo, como escritos 

que não foram aceitáveis no cânon. Ambos são considerados trabalhos variados e 

heterogêneos. Porém, para uma melhor compreensão da literatura apócrifa neotestamentária 

é importante manter a conexão entre esta e os listados no cânon62. A ordem “Evangelhos, 

Cartas, Atos dos Apóstolos e Apocalipse não é uma organização apócrifa com craves 

canônica, e sim uma hipótese de trabalho prático para facilitar a compreensão de tão 

complexa literatura”63.  

Não é a nossa intenção, nesta pesquisa, enveredar minuciosamente nos estudos da 

literatura apócrifo-gnóstica cristã. Optamos assim pela definição “escritos não canônicos”, 

considerando a amplitude da literatura cristã primitiva. 

Faremos breves referências, no entanto, a tais obras não obedecendo a uma ordem 

rígida e uniforme das mesmas. Mencionaremos os blocos pelos quais se definem melhor os 

escritos considerados apócrifos-gnósticos, ou escritos não canônicos. 

Para Helmut Köester64 os escritos não canônicos do Cristianismo primitivo 

distribuem-se nos escritos dos Padres apostólicos; nas coleções maniquéias e gnósticas; nos 

apócrifos e nos escassos testemunhos não cristãos. Descrevendo com parcos detalhes os 

escritos não canônicos, Köester faz as seguintes considerações: no que se refere aos Padres 

apostólicos considera que, junto aos escritos canônicos neotestamentários, surgiram outros 

escritos e coleções de textos que compreendem em parte obras reconhecidas e utilizadas na 
                                                                                                                                                     
59. SIMON, Marcel; BENOIT, André; 1987, p. 279: Gnosticismo: “como um movimento religioso não 
cristão, provavelmente pré-cristão, que a principio nada tivera a ver com o cristianismo, mas que para ele 
convergira no começo de nossa era, dando origem ao gnosticismo cristão. Por outro lado, o movimento 
mantivera uma existência própria, desaguando mais tarde no maniqueísmo”. 
60. SCHNEEMELCHER, Wilhelm. New Testament Apocrypha . Volume one. Philadelphia; Greak Britain: 
Westminster/John Knox Press; James Clarke & Co., 1991, p. 9. 
61. Idem, p. 9. 
62. Idem, p. 51. 
63. Idem, p. 61. 
64. KÖESTER, Helmut. Op. cit.,  pp. 508-511. 
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Antiguidade por escritores eclesiásticos. Também partes dessas obras foram consideradas 

heréticas pela antiga Igreja. Entre os escritos que se aproximam aos últimos decênios do 

século I, e passando ao século II, encontram-se a primeira carta de Clemente, a Didaqué 

(que a partir de 1883 começou a fazer parte das edições dos Padres Apostólicos), talvez a 

carta de Barnabé, as cartas de Ignácio de Antioquia, os fragmentos de Papias, a segunda 

carta de Clemente, uma parte da carta de Policarpo e o martírio de Policarpo e o pastor de 

Hermas65.  

Nas Coleções maniquéias e gnósticas, incluem-se grandes coleções de escritos, nas 

quais também estavam presentes obras canônicas e apócrifas em sua primeira coleção e, na 

segunda, a biblioteca de Nag Hammadi. Das Coleções maniquéias conservou-se na Ásia 

central numerosos fragmentos em turco, iraniano e chinês; como também no alto Egito foi 

encontrada uma biblioteca maniquéia em língua copta. A obra dessas coleções que mais 

exerceu influencia é a de “Atos apócrifos dos apóstolos” no ocidente. Em 1945, no alto 

Egito (Nag Hammadi) foi descoberta uma coleção gnóstica  de escritos. É uma biblioteca de 

treze volumes em copta que são, em sua maioria, traduções de escritos gregos, muitos deles 

anterio res ou pertencentes ao século II d.C. 66. 

A totalidade do corpus apócrifo neotestamentário forma uma coleção de escritos do 

cristianismo primitivo que foi recopilado após a Idade Moderna e feita chegar até nós por 

caminhos diversificados e, às vezes, de forma fragmentada, apesar de alguns fragmentos já 

terem sido citados pelos padres da Igreja. Presumivelmente, os escritos apócrifos situam-se 

entre o final do século I d.C. e o século II d.C. Sendo assim, por se situarem no início do 

Cristianismo, os escritos apócrifos neotestamentários constituem uma importante fonte aos 

escritos canônicos para a história do Cristianismo primitivo. Tais escritos nos 

proporcionam uma visão muito mais ampla das tradições do nascimento do Cristianismo e 

nos permite uma grande variedade na perspectiva da teologia cristã em seu período 

primitivo 67.  

Quanto aos testemunhos não cristãos do início do Cristianismo, são escassas as 

fontes. Encontramos algo sobre Jesus no historiador judeu Flávio Josefo (Ant. 18,63). Os 

                                                 
65. Idem, p. 508. 
66. Idem, pp. 508-509. 
 
67. Idem, pp. 509-510. 
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primeiros testemunhos romanos procedem de Suetônio e Tácito. Suetônio (Vita Claudii 

25,4) apresenta uma notícia a respeito da expulsão dos judeus de Roma, na época do 

reinado de Cláudio. A possibilidade que se tratara dos “cristãos” fica em aberto. Tácito 

(Annales 15,44, 2-8) faz referência mais detalhada aos cristãos que foram julgados por 

Nero de maneira cruel, devido a seu ódio à humanidade. Dión Casio (Epítome 67,14) faz 

referência à perseguição de cristãos no período de Domiciano, relatada na primeira carta de 

Clemente. Plínio, o Jovem (112 d.C., governador de Bitínia em Ásia Menor), em uma carta 

ao imperador Trajano, pedia conselho de como tratar e proceder contra os cristãos, pois ‘os 

cristãos se reuniam em determinados dias, adoravam a Cristo, se comprometiam e depois se 

encontravam para celebrar uma comida comum’. Escritores pagãos como Luciano de 

Samosata (livro sobre o pseudoprofeta Alexandro) e o imperador Marco Aurélio  

(Meditações) situam-se a partir do século II d.C., com notícias sobre o Cristianismo68. 

Uma alta estima e consideração existia no Cristianismo primitivo a respeito da 

Primeira Carta de Clemente, e isto está presente, sobretudo, “no fato de que ela fosse 

temporalmente uma parte integrante do cânon neotestamentário nas igrejas egípcias e 

siríacas”69.  

Convém mencionar que não existe unanimidade entre os autores a respeito do lugar 

da composição da carta de Barnabé. Existem ainda muitas discussões a respeito do tema.  

Contudo, segundo Philipp Vielhauer, “se propõem a Alexandria, pelo método exegético que 

emprega o autor e que evoca a Filón, como a afirmação de 9,6 de que ‘estão circuncidados 

todos os sírios, árabes e todos os sacerdotes dos ídolos’, assim como os egípcios”70.  

Os escritos apócrifos como o “O Evangelho dos Egípcios” e o “Evangelho dos 

Hebreus” apontam o Egito como o “lugar de sua origem”. Philipp Vielhauer, citando W. 

Bauer (O.c., 54s.) diz que este “realçou a probabilidade de que as duas designações 

(Evangelho dos Hebreus e Evangelho dos Egípcios) estiveram destinadas a diferenciar os 

evangelhos de duas comunidades que viviam num mesmo âmbito (Egito); o Evangelho dos 

Egípcios seria o evangelho dos cristãos egípcios; o Evangelho dos Hebreus seria o 

evangelho dos judeu-cristãos do mesmo país. Se o Evangelho dos Hebreus recebeu esta 

                                                 
68. Idem, pp. 510-511. 
69. VIELHAUER, Philipp. Historia de la Literatura Cristiana primitiva. Salamanca: Sígueme, 1991, p. 548. 
70. Idem, p. 634. 
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denominação no Egito, é possível que, além do âmbito de uso, o Egito fosse também o 

lugar de origem do livro”71.   

O que nos interessa em relação à biblioteca de Nag Hammadi é a constatação da 

presença dessas literaturas em geografias tão próximas às terras africanas, isto é, no Egito. 

É edificante a suposição de Philipp Vielhauer em apontar o Egito no século II d.C. como 

receptor do Evangelho de Tomé. “Os dados da tradição fazem supor que o Evangelho de 

Tomé se escreveu a meados do século II d.C. em Síria oriental; que chegou ao Egito no 

mesmo século e foi traduzido ali no século III; e que encontrou uma grande acolhida e 

alcançou uma grande difusão”72. Esta suposição torna-se fundamental e é confirmada pelas 

descobertas dos treze códices coptos em 1945 em Nag Hammadi (alto Egito). Jorge Pixley, 

referindo-se ao Egito diz: “Egito, o mais misterioso de todos os lugares onde se estendeu o 

movimento de Jesus. Egito dual, helênico e copta, com um cristianismo também dual”73.  

A literatura de cunho cristão que se desenvolveu no contexto da historiografia 

neotestamentária torna plausível uma aproximação às experiências cristãs no contexto do 

Cristianismo primitivo, amplamente variadas em seu “significado” no âmbito vivencial e 

interpretativo, e plural em seu caráter étnico-geográfico.   

 

c. Matizes históricos 

A existência do cristianismo, como uma experiência mais ou menos sistematizada, 

encontra- lo-emos atestado por muitos dos historiadores a partir dos séculos II e III. Porém, 

encontramos o cristianismo como uma experiência germinal desde o início da “divulgação 

da Boa Nova”, isto é, em meados do século I. Essa possibilidade, de antemão, Marcel 

Simon e André Benoit a confirmam, quando dizem que “embora não seja impossível que 

certas regiões mais ocidentais como o litoral mediterrâneo da Gália ou, com maior 

probabilidade, Cartago e a costa setentrional da África, tivessem recebido missionários 

cristãos antes de encerrar-se o século I, a existência de Igrejas na Gália e na África só é 

atestada na segunda metade do século II”74.  

                                                 
71. W. Bauer, O.c., 54 s. Apud Philipp Vielhauer. Historia de la Literatura Cristiana primitiva. Salamanca: 
Sígueme, 1991, p. 690. 
72. Idem, p. 650. 
73. PIXLEY, Jorge.“Presentación”. In: Revista de Interpretación Bíblica Latino Americana (RIBLA), n. 29, 
1998, p. 8. 
74. SIMON, Marcel; BENOIT, André. Judaísmo e Cristianismo antigo: de Antíoco Epifânio a Constantino. 
São Paulo: Pioneira: Editora da Universidade de São Paulo, 1987, p. 114. 
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Em relação a uma cronologia posterior ao século II d.C., os mesmos autores 

determinam que “no sínodo provincial de Elvira, reunido nos primeiros anos do século IV, 

achavam-se representadas cerca de 40 dioceses ou comunidades. Cabia, contudo, às 

províncias da África do Norte a supremacia no Ocidente, tanto pela proporção de cristãos 

quanto pelo elevado número de dioceses, destacando-se a Proconsular e a Numídia: em 

240, um sínodo africano reuniu 90 bispos”75. Também “a primeira teologia ocidental de 

expressão latina surgiu na África, precisamente em Cartago, na passagem do século II ao III 

(Tertuliano; Cipriano, bispo de Cartago)”76. Cronologicamente partes dessas literaturas 

estão situadas no início ou meados do século II ou III d.C. Porém, num movimento 

diacrônico, esses dados nos remetem aos períodos anteriores, isto é, aos primórdios do 

Cristianismo.  

 Segundo Edward Ullendorff, “muito foram apreciadas aquelas formas de Judaísmo 

e Cristianismo que foram fundados no sul-ocidente de Arábia, onde não apenas eram 

imbuídos com uma marca das cerimônias orientais, mas com suas características semíticas, 

como as circunstâncias de seu desenvolvimento, como suas religiões, histórias e atmosfera 

emocional...”77.  

Tomás Kraft e John Baur oferecem alguns dados da África durante o período de 

138-220 d.C. aproximadamente, nos quais apresentam alguns centros dessa época e 

personagens destacados; entre eles, alguns mártires cristãos que, em uma cronologia 

relativamente próxima ao período germinal do cristianismo, apresentam fortes convicções e 

solidez. Entre os grandes centros dessa época, temos “Alexandria e Cartago, com grupos de 

mártires em ambos os lugares. Os personagens mais destacados da ortodoxia cristã nessa 

época são Agripa Castor, Panteno, Clemente Alexandrino, Origens e Te rtuliano, em 

Cartago. Entre os heterodoxos, temos os marcionitas Apeles, em Alexandria, Hermógenes, 

em Cartago, e Quintilha da seita de Caio, também em Cartago. Entre as obras desta época, 

encontram-se os grandes tratados de Tertuliano, Clemente de Alexand ria e Origens”78.  

“Houve muitos outros mártires africanos nesses tempos iniciais, sendo famosas 

entre eles duas mulheres, Felicidade e Perpétua, mencionadas no cânon romano de missa. 

Felicidade era uma jovem escrava africana que trouxe para a fé a sua senhora Perpétua. A 

                                                 
75. Idem, p. 116. 
76. Idem, p. 167. 
77. ULLENFORFF, Edward. Ethiopia and the Bible. London: Oxford University Press, 1968, p. 22. 
78. KRAFT, Tomás. “La Iglesia primitiva en África”. In: Revista de Interpretación Bíblica Latino Americana 
(RIBLA), n. 29, 1998, p. 172. 
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narrativa, com os seus numerosos nomes originais africanos, dá credibilidade a tese de que, 

na África, como em outros lugares, o Cristianismo originariamente se sentia mais à vontade 

entre as classes baixas da sociedade, embora mais tarde a igreja oficial tenha estabelecido 

as suas fortalezas entre a gente rica”79.  

Observamos que, na historiografia neotestamentária, é considerável e fundamental a 

presença de escolas e personagens que propiciaram, num horizonte mais amplo do 

Cristianismo (século II e III d.C.), escritos, relatos e testemunhos que expressaram o 

pensamento e a cosmo-visão de experiências cristãs vivenciadas ao longo da história e de 

distintas geografias, não obstante seu caráter apologético. Alguns figuram na “lista dos 

padres da Igreja” e outros estão presentes na memória da história da literatura cristã 

primitiva. No Egito, foi significativa a “Escola de Alexandria”, assim como também de 

personagens como “Clemente de Alexandria, Orígenes, Dionísio de Alexandria, Pierio, 

Pedro de Alexandria, Hesíquio entre outros”80. Na África cristã, “O mais antigo documento 

latino de que se tem noticia corresponde às ‘Atas dos mártires Scilitanos [cf. p. 180]”81; 

assim como se destacam os personagens Tertuliano 82, Cipriano, Arnóbio e Lactâncio 83. Na 

Líbia, encontra-se Arrio (256-336), formado em Antioquia e destinado a Alexandria 84.   

Assim, emergem pistas que poderão nos aproximar da África no período do 

Cristianismo primitivo e sugerir a presença do Cristianismo em tempos mais remotos em 

Etiópia, e lucidado no relato de Atos 8,26-40.  
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80. QUASTEN, Johannes. Patrologia I. Biblioteca de Autores Cristianos. Madrid: La Editorial Católica, S. 
A., 1968, pp. 317-426. 
81. Idem, pp. 544-546. 
82. Idem, pp. 546-635. 
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2.2.2. Experiências cristãs extrapalestinenses no contexto do 
cristianismo primitivo 
 

Desde tempos remotos, o Cristianismo esteve presente, significativamente, em 

muitos dos ambientes extrapalestinenses e, certamente, na África, com uma “imagem mais 

diversificada do cristianismo primitivo, em cujo seio havia múltiplas correntes e tendências 

bem pouco diferenciadas entre si, compondo um grande leque”85; do qual os extremos, 

posteriormente seriam a ortodoxia e a he resia. Convém considerar que o cristianismo 

primitivo, em seus inícios, por seu caráter pluralista e sincrético, certamente não 

apresentava uma estrutura já consolidada das categorias “heterodoxia e ortodoxia”. Philipp 

Vielhauer, mencionando a Papias e Hegesipo, diz que “ambos lutaram contra o 

gnosticismo, em uma época na qual não existiam instituições reconhecidas ou documentos 

admitidos por todos como notae ecclesiae e em que estas coisas – estrutura comunitária, 

episcopado monárquico, regras do cânon – achavam-se em estado incipiente”86. 

Em um primeiro momento do Cristianismo primitivo, encontramos os testemunhos 

daqueles e daquelas que estiveram reunidos com Jesus Cristo. Posteriormente, a partir da 

segunda geração de discípulos e discípulas, encontramos os grupos que expandiram o 

cristianismo a partir do querigma pascoal anunciado. Na comunidade cristã primitiva, 

Jesus, conhecido como “aquele que anunciava e dava seu testemunho”, isto é, o portador da 

mensagem, passa a ser “anunciado” agora como “Boa nova” (Evangelho). Segundo Rudolf 

Bultmann, “conforme mostra a tradição sinótica, a comunidade primitiva retomou a 

pregação de Jesus e continuou a anunciá- la. E na medida em que o fez, Jesus tornou-se para 

ela o mestre e profeta. Mas ele é mais: é, ao mesmo tempo, o Messias; e assim ela passa a 

anunciar – e isso é o decisivo – simultaneamente a ele mesmo”87.     

O Cristianismo, desde o seu início, empreendeu grandes esforços individuais e 

coletivos para estabelecer, talvez, um possível perfil de Jesus que catalisasse as 

                                                 
85. SMITH, Robert Houston. “Ethiopia”. In: The Anchor Bible Dictionary (Ed. David Noel Freedman). V. 2. 
Doubleday, 1992, p. 290. 
86. PAPIAS; HEGESIPO. Apud Philipp Vielhauer. Historia de la Literatura Cristiana primitiva. Salamanca: 
Sígueme, 1991. p. 806. 
87. BULTMANN, Rudolf. Teologia do Novo Testamento. São Paulo: Editora Teológica, 2004, p. 74. 
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diversidades e as expectativas messiânicas. Atos 1,1 é enfático em apontar as tentativas e 

“variedades” de escritos existentes para narrar “os fatos que se cumpriram entre nós”.  

Para Jacir de Freitas Faria, a partir desse esforço coletivo para traçar o perfil do 

mestre, surgiram vários Cristianismos, isto é, vários modos de interpretar Jesus. Do 

“cristianismo dos ditos de Jesus (Q); passando pelo cristianismo da cura e do caminho de 

Marcos; pelo cristianismo do Jesus Filho de Deus, Messias e seguidor do judaísmo de 

Mateus; o cristianismo da salvação para judeus e não judeus de Lucas; o cristianismo do 

discurso teológico elaborado e dos sinais de João; o cristianismo do Jesus ressuscitado e 

glorioso de Paulo; entre outros cristianismos; até o cristianismo gnóstico, que mostra Jesus, 

o ressuscitado que traz a salvação (Tomé, Maria Madalena, Filipe)”88.  

Ivone Richter Reimer, ao se referir à diversidade de matizes no Cristianismo 

primitivo diz que “este não é uníssono; sua harmonia muitas vezes está desafinada”89. Para 

Reimer há muitos problemas referentes às diversidades culturais e sociais das pessoas que 

crêem em Jesus como o Messias judeu esperado, como também em relação às expectativas 

das pessoas que seguem a ele. Há problemas de gênero, encontrados  a partir da vivência de 

fé e das afirmações contraditórias dentro dos escritos neotestamentários90.  

Das origens do cristianismo em Jerusalém (Atos 1,12-8,1a) e Antioquia (11,19 ss.), 

dispomos das fontes de Atos dos Apóstolos, embora Lucas nos ofereça em seus relatos não 

só esquemas históricos como também teológicos.  

No horizonte de Atos dos Apóstolos, podemos observar outras vertentes de 

irradiação do cristianismo primitivo. Os helenistas a partir da dispersão (Atos 8,1b ss.) 

colocam-se no horizonte de Atos 1,8, isto é, a missão cristã de Jerusalém, passando pela 

Judéia, Samaria até os confins da terra, com o deslocamento de Filipe ao sul, pelo “caminho 

de Gaza” ao encontro com o “Etíope eunuco”. Também em Damasco poderíamos 

estabelecer um elo de ligação com o cristianismo de Ananias e a missão gentílica de Paulo 

(Atos 9,10a.15). Na Selêucia, Chipre, Panfilia, Antioquia da Psidia, Icônio, Síria, Cilícia, 

Derbe, Listra, Frígia, Galácia, Trôade, Filipos, Tessalônica, Beréia, Atenas, Corinto, Éfeso, 

                                                 
88. FARIA, Jacir de Freitas. As Origens Apócrifas do Cristianismo: Comentário aos Evangelhos de Maria 
Madalena e Tomé. São Paulo: Paulinas, 2003, pp. 10 -11. 
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Cesaréia, Roma etc., poderíamos considerar a presença de núcleos ou pequenas 

comunidades cristãs que, no contexto neotestamentário, apontariam a outras fronteiras 

étnicas e geográficas. 

Archibald Mulford Woodruff  aponta as experiências cristãs que existiam antes do 

auge da atividade de Paulo, isto é, a Igreja Síria Oriental e a Igreja Síria Ocidental, ou seja, 

a Igreja Antioquenha. Woodruff oferece algumas características elementares dessas duas 

Igrejas no âmbito do cristianismo pré-paulino: “A igreja de Síria oriental é conhecida a 

partir de sua produção literária e história posterior, por sua ética exigente e cristologia 

sapiencial. Praticava-se o Batismo e a Santa Ceia. A geografia nos permite imaginar que, 

nos tempos do contato de Paulo com essa igreja, ela estava em contato com o mesmo grupo 

que produziu a fonte Q, especialmente na Arábia. A igreja de Antioquia é conhecida por 

sua liberdade concernente à lei, à conversão de gentis, ao querigma da morte e da 

ressurreição de Jesus, ao tema apocalíptico do futuro triunfo de Deus e a autoconsciência 

do grupo”91.  

Em relação à Arábia, Jerome Murphy-O’Conner, aludindo a Gal. 1,17 e sua 

localização geográfica, diz que o itinerário Paulino (Damasco – Arábia – Damasco) pode 

indicar que no inicio Paulo estava convencido que sua missão era para os Gentis, sem 

portanto querer prolongar a permanência de sua missão nesse território 92. É possível que a 

missão paulina estivesse fortemente impregnada pelas tradições cristãs que se 

estabeleceram em vários centros étnico-geográficos em um período muito próximo à 

ressurreição de Jesus Cristo, e que eles muito influenciaram no percurso da missão 

itinerante de Paulo e na pré-paulina (Atos 26,22-23; 1Co 1,13-17; 1,24; 9,19-20; Gal 1,17; 

etc.).  

 Nessa amplitude, Jorge Pixley nos diz que “há milhões de cristãos cujas igrejas se 

remontam aos primeiros séculos... Estão as igrejas coptas de Egito e de Etiópia que foram 

declaradas heréticas como ‘monofísitas’ nas discussões cristológicas dos séculos cinco e 

seis. Estão as igrejas orientais de tradições tomasina como a ‘Mar Thoma’ na Índia, uma 

zona cristianizada em tempos remotíssimos que nunca conheceu a dominação romana e que 

                                                 
91. WOODRUFF, Archibald Mulford. “La iglesia pré -paulina”. In: Revista de Interpretación Bíblica Latino 
Americana  (RIBLA), n. 22, 1996, pp. 78-79. 
92. O’CONNOR, Jerome Murph. “Paul in Arabia”. In: The Catholic Biblical Quarterly, vol. 55, n. 4, 
October, 1993, p. 737. 
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não foi declarada herética pelos bispos aliados dos imperadores, porque estes nem sequer 

sabiam de sua existência. Um exa me do primeiro século da expansão do movimento de 

Jesus deve dar-nos tolerância até a diversidade que logo se negou em benefício da unidade 

religiosa que requeria um império em decomposição”93.  

Nessa tentativa de aproximação ao cristianismo etíope, Tomas Kraft nos oferece 

alguns dados da igreja de África, em sua tentativa de reconstruir o rosto original da igreja 

primitiva. O autor considera, em síntese, que “no continente africano o cristianismo esteve 

marcado por um pluralismo em nível doutrinal-cúltico. Há evidência documentária direta e 

indireta de presenças cristãs e gnóstico-cristãs no continente africano no período 

investigado, onde consta um elevado nível de contato e vínculos pessoais e documentários 

entre o cristianismo nascente em África e o de outros pontos do Mediterrâneo. É um 

cristianismo fortemente sapiencial pelo seu estilo literário e ênfase na questão ética. A 

situação social das primeiras comunidades cristãs em África, não obstante a provável 

presença de algumas pessoas pudentes, parece estar marcada por gente pobre, por uma 

valorização do trabalho manual ou artesanal e pela solidariedade comunitária”94. 

Assim, nessa disparidade e multiformidade de Cristianismos, que vão se 

constituindo a partir das raízes socioculturais das diversas nações e culturas, vamos 

ampliando e nos aproximando da geografia africana por nós considerada nesta pesquisa e 

que foi considerada marginal nas releituras lineares posteriores.  

Essa multiformidade de Cristianismos se entrelaça em suas fronteiras étnicas e 

geográficas, confluindo assim nas diversidades de identidades que vão se construindo a 

partir de seu processo de interação e alteridade, considerando a dinamicidade e a fluidez 

das fronteiras étnicas demarcadas no processo inter-relacional. Fredrik Barth (1969) 

“substitui uma concepção estática da identidade étnica por uma concepção dinâmica”95. 

Denys Cuche, ao citar Barth (1969), afirma que “as ‘fronteiras’ não são imutáveis. Todas as 

                                                 
93.  PIXLEY, Jorge. “Presentación”. In: Revista de Interpretación Bíblica Latino Americana (RIBLA), n. 29, 
1998, p. 7. 
94. KRAFT, Tomás. “La Iglesia primitiva en África”. In: Revista de Interpretación Bíblica Latino Americana 
(RIBLA), n. 29, 1998, pp. 178-182. 
95. Fredrik Barth, 1969. Apud Philippe Poutignat; Joselyne Streiff-Fenart. Teorias da Etnicidade. Seguido de 
Grupos étnicos e suas fronteiras de Fredrik Barth. São Paulo: UNESP, 1998. p. 11. 
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fronteiras são concebidas como uma demarcação social suscetível de ser constantemente 

renovada pelas trocas”96. 

Com isso chegamos ao objetivo que nos propusemos neste capítulo, isto é,  

aproximarmo-nos das experiências cristãs vivenciadas em sua pluralidade, em diversas 

geografias que extrapolam o âmbito da Palestina. Essa aproximação, não obstante a 

carência de fontes que primam este tema, dá-se segundo fontes obtidas, desde a oralidade e 

escritos que manifestam tais experiências, por via bíblica, extrabíblica e de matizes 

histórico-geográficos que estarão presentes com mais ênfase no capítulo quarto desta 

dissertação.  

                                                 
96. Fredrik Barth, 1969. Apud Denys Cuche. A noção de Cultura nas Ciências Sociais. Bauru: EDUSC, 1999, 
p. 201. 
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Capítulo III 

Análise exegética de Atos 8, 26-40 na perspectiva das 
origens do 

cristianismo na Etiópia 
 
 

3.1. Comentário geral de Atos dos Apóstolos  
 

Não dispomos de informações exatas a respeito do autor, data e luga r da redação 

de Atos dos Apóstolos, assim como também do público destinatário de sua mensagem. 

Werner G. Kümmel nos apresenta uma datação dos Atos entre os anos 80 e 90 d.C.; e, 

quanto ao lugar onde o autor o escreveu, não é possível determiná-lo. Poderíamos pensar 

em Roma, Éfeso, Antioquia ou alguma comunidade paulina da Macedônia, Acaia ou Ásia 

Menor97.  

Gerhard A. Krodel também assume a década de 80-90 para a datação da redação 

das duas obras de Lucas, isto é, Evangelho e Atos dos Apóstolos, não determinando o 

lugar dos escritos, porém sugerindo Macedônia, Acaia, Éfeso, Antioquia e Cesaréia como 

possibilidades98.  

Em relação ao público de Lc-Atos, Daniel Marguerat diz que não pode ter sido 

prioritariamente greco-romano, pois é dada muita importância ao debate com Israel. A 

obra de Lucas supõe um público diversificado, entre pagãos cultos, cristãos e prosélitos 

da diáspora99.  

Para Philipp Vielhauer, o autor de Lucas e Atos continua anônimo, e quanto à 

data da composição de Atos dos Apóstolos há uma aproximação ao ano 90 d.C. Este 

autor não vê grande importância em determinar o lugar da redação de Lucas-Atos, porém, 

considera que o seu redator quer trabalhar para a causa do cristianismo e assim se dirige 

às pessoas de fora, mas não aos completamente ignorantes – pois seus livros não seriam 

                                                 
97. KÜMMEL, Werner Georg. Op. cit., p. 238. 
98. KRODEL, Gerhard A. Op. cit., 1986. 
99. MARGUERAT, Daniel. Op. cit., p. 89. 
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compreensíveis sem um prévio conhecimento do judaísmo e do cristianismo. O redator  

dirige-se a simpatizantes e aos não cristãos interessados100.   

 Existe um consenso entre os autores mencionados em estabelecer os anos 80 a 90 

d.C. para a datação de Atos dos Apóstolos, não delimitando uma geografia exata para os 

respectivos escritos, porém, definindo-o como uma obra dirigida a um público 

diversificado de cristãos interessados e gentis simpatizantes do cristianismo. A autoria do 

Evangelho e Atos dos Apóstolos é atribuída a Lucas, porém considerando-se tal 

atribuição como reflexo da historiografia antiga, que continha as dedicatórias aos 

personagens de relevância, mas não necessariamente como definição da autoria da obra, 

ficando esta no anonimato.       

A obra “Atos dos Apóstolos” apresenta-nos um conjunto de narrativas, discursos, 

geografias e personagens os quais nos conduzem a uma ampla visão da experiência do 

anúncio do querigma cristão no contexto do Cristianismo primitivo. Provavelmente, 

Lucas não teve a preocupação em fazer um caminho horizontal da “missão apostólica” e 

da “expansão e consolidação de um determinado modelo de Igreja” (Ecclesia). Lucas 

atreve-se a vislumbrar o movimento do anúncio da Boa Nova numa perspectiva da 

parusia. “...A promessa do Ressuscitado (1,8), que domina o relato, enunciando o 

mandato confiado aos discípulos, instala-os na posição de testemunhas, a partir de 

Jerusalém, até os confins do mundo”101.  

Lucas não demonstra, em Atos dos Apóstolos, antipatia ou desprezo pelo Império 

Romano. Contudo, não seria sua preocupação apontar Roma como destino final da 

missão cristã, já que Isaías mencionava as “extremidades da terra” como cumprimento da 

salvação (Is 49,6). Segundo Philipp Vielhauer, “o programa de 1,8 mostra o sentido de 

acontecimento: dar testemunho do evangelho de Jerusalém ‘até os confins de mundo’, 

mas essa frase sobrepassa o livro, que acaba em Roma e descreve só o curso até o 

ocidente, ignorando, pelo contrario, o curso até o norte, até o sul (Egito) e até o leste da 

‘oikumene’. A ambição universal significa para o autor mais que uma questão geográfica 

– a expansão do cristianismo de Jerusalém aos quatro pontos cardeais –, um problema 

                                                 
100. VIELHAUER, Philipp. Op. cit., p. 424. 
101. MARGUERAT, Daniel. Op. cit., pp. 47 e 59. 
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histórico e teológico, isto é, de historia da salvação: o pas so da salvação dos judeus aos 

pagãos”102.  

Para José Comblin, “a missão estende-se a Jerusalém, que é o seu centro e ponto 

de partida, e, atravessando círculos cada vez mais afastados do centro, chega aos confins 

da terra (Is 49,6). Por confins da terra não se deve entender Roma, pois Roma seria antes 

um novo centro de irradiação. Os confins podem ser representados melhor pela 

Etiópia”103. Consideramos que “confins da terra” ou “extremidade da terra”, na 

concepção de Atos dos Apóstolos, são projeções de cunho universalista da missão, que 

tem o seu referencial básico em Atos 1,8. Segundo a concepção da cultura grega, 

relacionava-se ao imaginário geográfico-mítico da Etiópia. Segundo Yves Saoût, “o texto 

mais lido por todos os filhos instruídos na cultura grega, o manual que todos os colégios 

de jovens compram, e pelo qual os alunos fazem exercícios de leitura e recitação, são as 

duas obras-primas atribuídas a Homero: a Ilíada e a Odisséia. E, desde o começo da 

Odisséia (I,22-24), todos esses alunos aprendiam que os etíopes habitavam uma ‘terra 

longínqua’, ‘nos confins do mundo’”104. Possivelmente, o relato do Etíope eunuco em 

Atos 8,26-40 encontra-se nesse horizonte da expansão da evangelização, “até os confins 

da terra”, porém numa perspectiva peculiar de fronteira entre Ásia e África, isto é, no 

caminho de Gaza que segue rumo ao Egito e à África.   

Ofereceremos mais detalhes a respeito da geografia imaginária presente na 

perspectiva “lucana” sobre a construção da perícope e seu entorno no capítulo quarto 

desta dissertação.  

 

 

 

 
 

                                                 
102. VIELHAUER, Philipp. Op. cit., p. 414. 
103. COMBLIN, José. Atos dos Apóstolos. Vol. I: 1-12. Petrópolis: Vozes; São Bernardo dos campos: 
Imprensa Metodista; São Leopoldo: Ed. Sinodal, 1988, p. 75. 
104. SAOÛT, Ives. Op. cit., p. 116. 
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3.1.1. O texto de Atos dos Apóstolos 
 

O texto de Atos dos Apóstolos foi transmitido em duas versões diferenciadas 

entre si. Para Fhilipp Vielhauer uma versão é a dos “testemunhos egípcios”, representada 

pelo códice Vaticano, pelo Sinaítico, pelo Alexandrino, pelo palimpsesto de S. Efrém, 

pelos papiros 45 e 74, e pelas citações dos padres da igreja alexandrina, versão que 

coincide com as testemunhas da Koiné. A outra versão é o denominado “texto ocidental”, 

representada pelo códice Cantabricense, pelos papiros 38 e 48, antigos latinos, pelas 

glosas marginais da versão siríaca Charclense e pelos padres da igreja latina105.  

Para Vielhauer, a versão ocidental do texto de Atos dos Apóstolos apresenta um 

caráter arcaico, possui leituras peculiares e é mais longo. Porém, o caráter secundário da 

versão ocidental não radica em uma degradação. O texto mostra em muitos casos uma 

correção planejada e coerente do texto egípcio 106.  

Segundo Werner Georg Kümmel, o texto dos Atos em todas as edições críticas do 

NT é aquele dos unciais mais antigos (P45, 47, B, a, A, C), o dos Padres da igreja de 

Alexandria, atestados já por P45 para os primeiros três séculos. Ao mesmo tempo em que 

existe um texto de forma consideravelmente divergente, mais amplo em testemunhos 

“ocidentais”; igualmente nas notas marginais da versão Syra Charkleensis; nos Padres da 

Igreja, em Ireneu, Tertuliano, Cipriano, Agostinho, como também nos testemunhos 

textuais provenientes do Egito como os P38, 41, 48 e um manuscrito copto. A grande 

maioria dos manuscritos gregos dos Atos também apresenta o texto da Koiné 107. Hoje em 

dia, depois da descoberta do papiro P48, não resta mais dúvida de que o texto ocidental 

dos Atos seja tão antigo quanto o texto egípcio. Mas no seu conjunto, o texto egípcio 

oferece o texto mais original108. Sendo assim, o texto de Atos dos Apóstolos, em suas 

duas versões, têm o reconhecimento dos principais códices e testemunhos manuscritos, 

tais como os papiros P45 (séc. III), P74 (séc. VII), P38 (séc. III), 48 (séc. III) e os códices 

Vaticano (séc. IV), Sinaítico (séc. IV) e Alexandrino (séc. V).  

 

                                                 
105. VIELHAUER, Philipp. Op. cit., p. 401. 
106. Idem, pp. 401-402. 
107. KÜMMEL, Werner Georg. Op. cit, pp. 238-239. 
108. Idem, pp. 239-240. 
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3.1.2. A questão das fontes de Atos dos Apóstolos  
 

Certamente o autor de Atos dos Apóstolos fez uso de muitos materiais recolhidos 

das tradições para o conteúdo de sua obra, como as fontes orais e escritas. Porém, resulta 

polêmica a discussão dos teóricos a respeito do tipo de fontes utilizadas em Atos dos 

Apóstolos. Para Werner G. Kümmel “algumas teorias de fontes encontravam até agora 

numerosos defensores”109. Segundo Kümmel, Harnack observou em Atos 2-5 duas fontes 

paralelas, das quais uma (3,1-5,16) constitui o começo do relato da jornada de Jerusalém 

a Cesaréia (8,5-40; 9,31-11.18; 12,1-23) e é historicamente válida, e a outra (2,1-47 e 

5,17-42) representa um duplicado sem importância. O resto do relato até 15,35, Harnack 

o atribui a uma fonte “antioquena”, sendo essa hipótese retomada por Bultmann e Benoit 

(1959)110. Kümmel aponta outra hipótese, isto é, que o autor teria usado uma fonte escrita 

para a segunda metade de Atos dos Apóstolos. A essa fonte pertencem os textos que 

narram na primeira pessoa do plural, as chamadas “secções-nós”. É possível que uma 

“fonte nós” tivesse sido aproveitada pelo autor de Atos111. Kümmel aponta duas 

alternativas para a explicação das secções-nós: ou o autor de Atos aproveitou o “nós” de 

alguma fonte, ou ele próprio inseriu esse “nós” na narração, como um instrumento 

redacional estilístico. Assim, é possível que para Atos 13-26, ou a maior parte dessa 

secção dos Atos, tenha sido usado um ou provavelmente mais de um relato de viagem, 

diário, um elenco de lugares visitados112.   

Para PhilippVielhauer 113, o problema das fontes em Atos dos Apóstolos se resume 

assim: a) Como fonte escrita somente aparece de algum modo o “itinerário”, como fio 

condutor para 13,4-21; b) uma fonte de origem não cristã, que não tem em principio nada 

a ver com Paulo, serve de base ao relato de viagem de 27,1-28,2; c) o restante do material 

considerado como fonte consta de narrações isoladas, autônomas em princípio, que 

poderiam ter caráter escrito e também as listas de nomes e outras tradições. Assim, 

                                                 
109. Idem, p. 221. 
110. HARNACK. Apud Werner Georg Kümmel. Introdução ao Novo Testamento. São Paulo: Paulus, 
1982. Idem, pp. 221-222. 
111. Idem, p. 223. 
112. Idem, pp. 234-235. 
113. VIELHAUER, Philipp. Op. cit, p. 410. 
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segundo Vielhauer, “a busca de ‘fontes’ ou materiais da tradição em Atos não conduziu a 

nenhum resultado enriquecedor, nem quantitativa nem qualitativamente”114.   

 

3.1.3. Estrutura literária de Atos dos Apóstolos 
 

 Não existe um consenso entre os estudiosos a respeito da estrutura literária da 

obra Atos dos Apóstolos. Contudo, apresentaremos três propostas de estrutura literária 

que correspondem aos autores Werner Georg Kümmel (1982), Philipp Vielhauer (2003) e 

Eduardo Arens (1996). Em seguida apresentaremos uma proposta estrutural criada a 

partir do nosso interesse investigativo. 

 

Atos 1-28 

 

Werner Kümmel115 

Cinco secções geograficamente determinadas:  

1,8: objetivo missionário; 

1,15-8,3: Jerusalém; 

                        8,4-11,18: Samaria e região costeira; 

                      11,19-15,35: Antioquia e missão Antioquena; 

          15,36-19,20: terras vizinhas ao mar Egeu; 

          19,21-28,31: de Jerusalém a Roma.   

 

Philipp Vielhauer116 

Primeira parte: a época da igreja primitiva: caps. 1-12: 

a. a comunidade primitiva: caps. 1-5; 

b. a missão pré-paulina: caps. 6-12. 

 

 

                                                 
114. Idem, p. 412. 
115. KÜMMEL, Werner Gerg. Op. cit, p. 192. 
116. VIELHAUER, Philipp. Op. cit, pp. 399-401. 
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Segunda parte: a missão de Paulo: caps. 13-28: 

a. a primeira viagem missionária: caps. 13-14; 

b. o concílio dos Apóstolos: caps. 15,1-35; 

c. a segunda viagem missionária: caps. 15,36-18,22; 

d. a terceira viagem missionária: caps. 18,23-21,16; 

e. prisão de Paulo e processo: 21,17-28,31. 

   

Eduardo Arens117 

Atos 1,8 é considerado como referência programática da obra. 

Introdução: de Jesus aos Doze (cap. 1); 

a. Testemunho apostólico em Jerusalém (caps. 2-5); 

- recepção do Espírito Santo (cap.2); 

- primeira perseguição (caps. 3,1-4,31); 

- comunidade modelo (caps. 4,32-5,42). 

  

b.   Missão em Judéia e Samaria (caps. 6-8); 

       - Estevão e os helenistas (caps. 6,1-8,3); 

       - missões de Filipe (cap. 8,4-40). 

 

c. Início da missão aos gentis (caps. 9,1-15,35: de Pedro a Paulo); 

- conversão e missão de Paulo (cap. 9,1-31); 

- Pedro missionário ad gentes (caps. 9,32-11,18); 

- missão dos helenistas em Antioquia (caps. 11,19-30); 

- perseguição por Herodes Agripa (caps. 12); 

- primeira viagem missionária de Paulo (caps. 13-14); 

- concílio de Jerusalém (cap. 15). 

  

d. Testemunho até “os confins da terra” (caps. 15,36-28,31); 

- segunda viagem missionária de Paulo (caps. 15,36-18,22); 

                                                 
117. ARENS, Eduardo. Serán mis Testigos: Historia, Actores y Trama de Hechos de los Apóstoles . Lima: 
Centro de Estúdios y Publicaciones, 1996, p. 23. 
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- terceira viagem missionária de Paulo (caps. 18,23-21,14); 

- Paulo em Jerusalém (caps. 21,15-23,35); 

- prisão em Cesaréia (caps. 24-26); 

- viagem até Roma (caps. 27,1-28,16); 

- Conclusão: Paulo predica em Roma (cap. 28,17-31). 

 

Werner Kümmel e Eduardo Arens estabelecem um objetivo missionário a ser 

alcançado a partir do cap.1,8. Werner Kümmel enfatiza, em sua estrutura, a Samaria, 

certas regiões costeiras (8,4-11,18) e terras vizinhas ao mar Egeu (15,36-19,20). Essa 

geografia possibilita visualizar a região de Gaza, onde o texto situa o episódio de Filipe e 

o Etíope (8,26-40). Eduardo Arens apresenta um esboço de estrutura que, segundo o 

autor, “tem a finalidade de ajudar o leitor moderno a se familiarizar com o conteúdo e o 

desenvolvimento narrativo e a situar as diferentes unidades de Atos dentro da totalidade 

da obra”118. Philipp Vielhauer propõe uma estrutura dividida em duas grandes partes, isto 

é, a época da igreja primitiva (caps. 1-12) e a missão de Paulo (caps. 13-28). Em sua 

proposta estrutural, o autor não deixa de fazer um “recorrido historiográfico” das 

façanhas da comunidade primitiva e da missão pré-paulina na primeira parte, para seguir 

depois com as narrativas da missão de Paulo, em sua geografia e itinerários 

missionários119.  

Pode-se assim perceber nos três autores a determinação em enfatizar, tanto pela 

geografia como pelos atos missionários, a amplitude e longevidade da missão no 

horizonte de Atos dos Apóstolos, mantendo a inter-relação textual. Porém, essas 

visualizações da estrutura literária de Atos dos Apóstolos não estão regidas ou 

determinadas pela clausura interpretativa.  

José Comblin oferece, em síntese, outras possibilidades que se aproximarão ou se 

distanciarão das anteriormente mencionadas: “o testemunho das palavras em Jerusalém 

(1-7); testemunho aos gentios (8-15); viagens de Paulo e as grandes fundações paulinas 

(16-20); o processo de Paulo em Jerusalém e em Roma (21-28). Já outros autores 

preferem critérios literários: fonte de Jerusalém; fonte de Antioquia; fontes das viagens 

                                                 
118. Idem, p. 24. 
119. VIELHAUER, Philipp. Op. cit, p. 413. 
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de Paulo. Alguns preferem critérios geográficos: Jerusalém; Samaria; Cesaréia; 

Antioquia; as missões de Paulo; Jerusalém; Roma. Outros se inspiram em critérios 

teológicos: missão em Jerusalém aos judeus; missão dos helenistas até Antioquia; missão 

aos gentios”120. Porém, contemplamos a possibilidade de uma estrutura mais flexível, 

menos rigorosa e mais dinâmica, na qual a expansão do anúncio do querigma extrapola as 

fronteiras geográficas e étnicas, e descentraliza os “confins da terra” da linearidade 

Jerusalém, Antioquia e Roma.    

Propomos a seguinte estrutura para provermos de uma visão melhor concatenada 

dos fatos que se encontram presentes em Atos dos Apóstolos, desde um imaginário 

geográfico, situando a narrativa 8,26-40 a partir de uma perspectiva relacional dos textos. 

 
Atos 1-28 

Atos 1,8: objetivo missionário: programa e itinerário da missão “aos confins da 

terra”;   

 

Atos 1,12-8,3: a comunidade primitiva de Jerusalém; 

         2,1-11: o Pentecostes; 

         6,1-6: murmurações dos helenistas contra os hebreus e a escolha dos sete; 

         6,8-15: Estêvão cheio de graças e poder; 

         7,1-54: discurso de Estêvão; 

         7,55-60: apedrejamento e morte de Estêvão; 

                     8,1: Perseguição contra a Igreja de Jerusalém e dispersão de todos, com             

                     exceção dos apóstolos. 

 

Atos 8,4-11,18: Samaria, Gaza, Damasco, Lida, Jope, Cesaréia; 

8,4-25: Filipe em Samaria proclamando o Cristo; 

8,26-40: no caminho de Gaza: o encontro de Filipe com o etíope eunuco; 

9,1-19a : Saulo no caminho de Damasco: o encontro com Ananias; 

9, 19b-11,18: de Lida a Cesaréia. 

                                                 
120. COMBLIN, José. Atos dos Apóstolos. Vol. I: 1-12. Petrópolis: Vozes; São Bernardo do Campo: 
Imprensa Metodista; São Leopoldo: Ed. Sinodal, 1988, p. 67. 
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Atos 11,19-15,35: missão em Antioquia; 

Atos 15,36-19,20: terras vizinhas ao Mar Egeu; 

Atos 19,21-28,31: fim das missões e a viagem de Paulo a Roma. 

 

Consideramos então que os textos “lucanos” mantiveram uma continuidade 

temática entre as respectivas narrativas por meio de alguns eixos fundamentais, entre eles 

o horizonte da geografia imaginária apresentada em toda a obra “lucana” de Atos dos 

Apóstolos. A localização da perícope de Atos 8,26-40 contempla o prelúdio da missão 

cristã na perspectiva do mandato de Jesus Cristo, isto é, de Atos 1,8. Segundo C. K. 

Barrett, “Lucas tem a intenção de mostrar o crescimento do Cristianismo pela conversão 

do Etíope. É uma história para ilustrar o poder do Evangelho. Lucas, em Atos 1,8, mostra 

o padrão e usará isto para mostrar como o padrão será seguido”121. O germe da missão 

paulina vai se desenvolver a partir desse contexto já demarcado pelo intensivo labor 

missionário dos helenistas, cujos “caminhos” transcendem o horizonte “Jerusalém, 

Antioquia e Roma”. 

 

3.1.4. Gênero Literário de Atos dos Apóstolos 
 

Para Philipp Vielhauer não há um rival à Atos dos Apóstolos na literatura cristã 

primitiva, quanto a seu conteúdo e forma literária. O seu título pra,xeij tw/n a.posto,lwn o 

inclui na literatura antiga do “Atos” (práxeis). Porém, esse título não provém do autor, 

considerando que até o final do século II o livro ainda não tinha um título unitário 122.  

Se atribuirmos o gênero historio gráfico e poético à obra lucana de Atos dos 

Apóstolos, poderíamos nos reportar às correntes historiográficas judaicas e gregas. 

Segundo Daniel Marguerat, a afiliação ao tipo poético é atestada pela maneira como o 

narrador fala constantemente em intervenções de Deus, socorrendo ou consolando os 

seus. Deus se comunica com os apóstolos por meio de sonhos ou enviando anjos. Deus 

provoca o encontro de Pedro com Cornélio por meio de intervenções sobrenaturais. O 

                                                 
121. BARRET, C. K. A Critical and Exegetical Commentary on The Acts of the Apostles. Edinburgh: T&T 
CLARK LTDA., 1994, p. 420. 
122. VIELHAUER, Philipp. Op. cit., p. 417. 
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relato de Atos também apresenta regularmente anotações topográficas, sociopolíticas ou 

onomásticas, cuja utilidade narrativa não aparece numa primeira leitura. Lucas situa-se 

exatamente na confluência das correntes historiográficas judaicas e gregas123. Werner 

Kümmel, citando a P. Wendland (1912), afirma que ele “insistia em que, literariamente 

falando, a obra constitui ‘um meio -termo entre a história propriamente dita e uma coleção 

de poemas heróicos”124.  

Poderíamos ampliar os recursos literários utilizados por Lucas em Atos dos 

Apóstolos. Para Eduardo Arens, “Atos dos Apóstolos é uma importante narração 

composta como um ‘grandioso mosaico de muitas narrações, alguns resumos e 

comentários, e um grande número de discursos”125. José Comblin reconhece que o autor 

de Atos dos Apóstolos “projeta realizar obra de história. Inspira-se na literatura grega. 

Conhecia certamente obras de historiografia grega e as regras desse gênero”126. Sendo 

assim, nota-se a impossibilidade de separar o gênero literário da obra de Atos dos 

Apóstolos do contexto literário greco-romano. Martin Hengel diz que “os escritos dos 

primeiros cristãos não podem ser isolados do judaísmo contemporâneo a eles, do 

helenismo, da biografia romana e da historiografia”127. Helmut Köester afirma que a 

intenção do autor era, sem dúvida, criar uma obra histórica. Esta idéia faz-se visível no 

desenho do conjunto do livro. Também é típica de uma obra histórica a composição de 

discursos de parte do autor para realçar os momentos decisivos; isto se identifica 

totalmente ao estilo da historiografia grega. Desde o ponto de vista literário, os Atos dos 

Apóstolos estão próximos às historias apócrifas dos apóstolos128. 

Na obra de Atos dos Apóstolos, também se encontram as novelas, a história de 

milagres, as curas, as libertações, os milagres de castigos, as anedotas, além de histórias 

como de magos de Simão (8,9-24; Elimas 13,8-12), de Pentecostes, martírio de Estêvão. 

Lendas de pessoas, como a conversão do eunuco (8,26-40), de Saulo e Cornélio. Esses 

são os gêneros mais representativos em Atos dos Apóstolos 129.    

                                                 
123. MARGUERAT, Daniel. Op. cit., pp. 21, 35. 
124. P. WENDLAND, 1912. Apud Werner Georg Kümmel. Introdução ao Novo Testamento . São Paulo: 
Paulus, 1982. 
125. ARENS, Eduardo. Op. cit., pp. 84, 89. 
126. COMBLIN, José. Op. cit., p. 63. 
127. HENGEL, Martin. Op. cit., p. 19. 
128. KÖESTER, Helmut. Op. cit, pp. 554-555. 
129. VIELHAUER, Philipp. Op. cit, p. 411. 
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Partindo dos autores mencionados, existe uma certa convergência em definir Atos 

dos Apóstolos a partir do estilo documentário e poético, com fortes características da 

historiografia judaica e grega, tendo como unidades literárias menores os discursos, 

comentários, narrações, geografias e sumários, não obstante a disparidade de propostas de 

gêneros literários existentes em vários autores, ou seja, “Atos é uma obra ímpar e não 

pode ser enquadrado em qualquer gênero conhecido”130.  

Atos dos Apóstolos, em seu gênero literário, é como um grande tecido, no qual 

cada elemento literário tem uma função literária própria dentro do contexto. Situamos a 

perícope Atos 8, 26-40 nesse contexto cujo gênero corresponde à pluralidade literária de 

toda a obra em que se entrelaçam as imagens, os símbolos, os personagens, as tradições, 

as geografias, em que a narração oferece vida à narrativa e o diálogo aproxima os 

elementos imagéticos e lúdicos.  

As cenas de Filipe e o Etíope (8,27) transcorrem num gênero literário de 

significativa simbologia e recursos imagéticos. Trata-se de cenários irreais com 

características realistas. Deus comunica-se por meio de seu Anjo a Filipe. O caminho e a 

carruagem do Etíope, o deserto, a água, o aparecimento e desaparecimento de Filipe, o 

Anjo do Senhor, o Espírito; são elementos, entre outros, que apontam aos recursos 

literários que Lucas usou nessas narrativas, como componentes ligados às tradições oral e 

escrita, muito presentes na literatura intertestamentária. 

 

3.2. Análise do texto de Atos 8,26-40 

3.2.1. Delimitação da perícope 
 

Na perícope de Atos dos Apóstolos 8,26-40, temos a presença dos personagens 

Filipe e o Etíope. Essa perícope está situada num bloco mais amplo dos atos dos 

helenistas com a eleição dos sete diáconos (6,1-6); prisão e morte de Estêvão (6,8-12; 

7,55-60), a grande perseguição contra a Igreja de Jerusalém (8,1) e a chegada dos 

helenistas a Antioquia (11,19).   

                                                 
130. VV. AA. Introdução ao Novo Testamento . São Paulo: Vida Nova, 1997, p. 220. 
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A eleição dos sete diáconos acontece num contexto em que as viúvas dos 

helenistas eram esquecidas na distribuição diária. Pablo Richard e José Comblin estão em 

comum acordo em dizer que haveria razões muito mais serias, que havia somente uma 

questão de descuido, pois se tratava de um “profundo problema de discriminação dos 

helenistas”131; “entre as viúvas dos helenistas havia viúvas prosélitas, e as outras 

participavam com as prosélitas das mesmas refeições. Todas elas deviam ser tidas por 

impuras aos olhos da lei”132. Poderia tratar-se de um problema de discriminação ou de 

presença de outros grupos étnicos na Igreja primitiva como um fenômeno comum na vida 

das diásporas judaicas, porém ainda não assimilado na constituição da comunidade cristã; 

“o problema ia-se tornando cada vez mais agudo pelo aparecimento de grupos étnicos 

dentro da igreja, que se reuniam separadamente”133. Esse acontecimento vai resultar na 

eleição dos sete diáconos (helenistas) que terão Estêvão como seu principal expoente 

(Atos 6,5). Segundo Rinaldo Fabris trata-se “daqueles que Lucas chama de ‘helenistas’, 

residentes em Jerusalém, que se converteram ao cristianismo e constituíram um grupo 

bem distinto dos hebreus. Com a constituição dos sete, cria-se uma descentralização e 

uma autonomia organizacional para o grupo dos cristãos caracterizados por uma 

identidade étnico-cultural”134. É possível que para Lucas o significado de Estêvão não 

estivesse relacionado com a morte de Jesus, mas que apontasse a um novo horizonte para 

o cristianismo nascente, onde, desde Jerusalém, a igreja tomaria outros rumos “até os 

confins da terra” (Atos 1,8).  

 Com Estêvão iniciam-se os “Atos dos helenistas”: “no dia do martírio de Estêvão 

se desatou uma grande perseguição contra a Igreja de Jerusalém, mas a surpresa é que 

‘todos foram dispersos, exceto os apóstolos’ (8,1)”135. “Entretanto, os que haviam sido 

dispersos iam de lugar em lugar, anunciando a palavra da Boa Nova. Foi assim que 

Filipe, tendo descido a uma cidade da Samaria, a eles proclamava o Cristo” (Atos 8,4-5). 

Conseqüentemente, iniciam-se os atos de Filipe em Samaria, onde o texto apresenta 

Simão, o Mago. 

                                                 
131. RICHARD, Pablo. El Movimiento de Jesús después de su resurrección y antes de la Iglesia . 
Colección Biblia 71. Ecuador: Ed. Tierra Nueva; EDICAY; Verbo Divino, 1998, p. 75. 
132. COMBLIN, José. Op. cit., p. 145. 
133. WILLIAMS, David J. Novo Comentário Bíblico Contemporâneo: Atos. São Paulo: Vida, 1996, p.138. 
134. FABRIS, Rinaldo. Os Atos dos Apóstolos. São Paulo: Loyola, 1991, pp. 130-131. 
135. RICHARD, Pablo. Op. cit., p. 79. 
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Filipe inicia seu trajeto missionário numa cidade da Samaria (8,5-25), um 

território ao norte da Judéia, habitado por pessoas que a maioria dos judeus 

consideravam, na melhor das hipóteses, judeus renegados. Segundo John R. W. Stott, “a 

hostilidade entre judeus e samaritanos existia havia mil anos. Ela começou com o fim da 

monarquia no século X a.C., quando as dez tribos desertaram, fazendo de Samaria a sua 

capital, e apenas duas tribos permaneceram em Jerusalém. A situação piorou 

drasticamente quando Samaria foi capturada pela Assíria em 722 a.C.; milhares de 

habitantes foram deportados e o país foi repovoado por estrangeiros. No século VI a.C., 

quando os judeus voltaram para a sua terra, recusaram a ajuda dos samaritanos na 

reconstrução do templo. No entanto, foi no século IV a.C. que o cisma samaritano se 

consolidou com a construção de um templo rival no monte Gerizim e a rejeição das 

Escrituras do AT, exceto o Pentateuco. Os samaritanos eram desprezados pelos judeus 

como híbridos, tanto na raça como na religião: hereges e cismáticos”136.  Porém, Lucas 

apresenta entusiasticamente os samaritanos como se fossem incorporados ao programa 

messiânico. Além disso, a presença de João e Pedro entre os samaritanos pode confirmar 

sua preocupação em dilatar as fronteiras do cristianismo, sem perder de vista seu ponto 

de partida, isto é, Jerusalém. “Jerusalém se sente responsável pela nova missão da igreja 

em Samaria e envia os apóstolos Pedro e João”137. Talvez essa preocupação, desde os 

propósitos “lucanos”, possibilitasse a superação do cisma histórico que perdurava, 

durante muito tempo, entre judeus e samaritanos. Para Lucas, os samaritanos “eram 

pessoas que observavam a lei e que demonstravam mais piedade do que muitos judeus 

(Lc 10,33-37; 17,11-19), embora também pudessem mostrar hostilidade aos discípulos de 

Jesus (Lc 9,52-56)”138. 

Em Samaria, Filipe proclamava o Cristo, curava os paralíticos e coxos, e a 

multidão atendia unanimemente ao que ele dizia. Os samaritanos crêem na mensagem de 

Filipe, e Pedro e João são enviados para confirmar que os samaritanos de fato haviam 

                                                 
136. STOTT, John R. W. A Mensagem de Atos: até os confins da terra . São Paulo: ABU Editora S/C,  
1994, pp. 164-165. 
137. MUNCK, Johannes. The Anchor Bible. The Acts of the Apostles. New York: Doubleday & Company, 
Inc., 1967, p. 74. 
138. MARSHALL, I. Howard. Atos: Introdução e Comentário . São Paulo: Mundo Cristão; Vida Nova, 
1982, p. 148.   
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sido aceitos no reino de Deus (8,4-25). Na cidade também vivia um homem chamado 

Simão que, praticando a magia, excitava a admiração do povo de Samaria e todos lhe 

davam atenção e diziam “Este é o poder de Deus, que se chama Grande” (8,9-10). Simão 

recebe o batismo de Filipe e o acompanha constantemente. Surge assim o conflito entre 

os apóstolos e Simão, que, impressionado pelos carismas que acompanhavam o dom do 

Espírito, oferece dinheiro para comprá-los. Os apóstolos o repreendem, clamam pelo seu 

arrependimento e voltam a Jerusalém, evangelizando muitos povoados dos samaritanos.  

O conflito de Simão, o Mago, com Pedro e João, na tentativa de “comprar o poder 

para receber o Espírito Santo” (Atos 8, 18-19), não desqualifica a missão em Samaria. 

Simão é apresentado na perspectiva “lucana” de Atos dos Apóstolos como um contraste 

que se manifesta no caminho da evangelização em Samaria, mas que não a desqualifica. 

Na réplica de Pedro está a possibilidade de “arrependimento e perdão” a Simão (Atos 

8,20-22). A narrativa não menciona se realmente foi realizada tal exigência, porém 

manifesta o reconhecimento do poder do Senhor (Atos 8, 24) por Simão, o Mago. O 

relato faz uma paródia do “reconhecimento de Simão, o Mago”, pelos que o seguiam, 

com o “reconhecimento do poder do Senhor, por ele próprio” (Atos 8,10 e Atos 8,24). 

Sendo assim, um personagem que apresenta tal contraste em suas atitudes diante dos 

representantes de Jerusalém (Pedro e João) não necessariamente apresenta contradições 

ao programa de missão do Cristianismo primitivo, embora haja limitações.   

Filipe encontra êxito em sua missão (Atos 8,5-8;12-13). A presença de Pedro e 

João (corrente apostólica de Jerusalém) legitima a missão em Samaria mediante 

imposição das mãos e a recepção do Espírito Santo pelos que haviam sido batizados em 

nome do Senhor Jesus. Em Jerusalém, sabia-se que Samaria acolhera a palavra de Deus 

(Atos 8,14) e a missão continua em vários povoados dos samaritanos (Atos 8,25). Lucas 

apresenta uma continuidade nas narrativas presentes em Atos 8,5-40. Filipe é deslocado a 

Gaza (8,26) e pelo caminho que desce de Jerusalém encontra-se com o Etíope eunuco. 

Posteriormente é encontrado anunciando a Boa Nova em todas as cidades que 

atravessava, até que chegou a Cesaréia (8,40).  

Outros elementos persistem nas narrativas dessa unidade, tal como o vocábulo 

evangelizar (eu.aggeli,zw) (8,5.12.25.35.40) e a presença do Espírito (pneu/ma) nos vs. 

15; 17 e 29; 39; com interlocutores distintos, porém dando seguimento na ação 
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evangelizadora, imbuídos do Espírito. A conjunção coordenativa de. (At 8,26) 

corresponde à não interrupção das narrativas, que bem poderiam conformar um só texto. 

Assim vemos que, como subunidade de um bloco mais amplo de Atos 6,1-11,19, ambas 

narrativas Atos 8,4-25 e 8,26-40 nos apresentam uma continuidade que, segundo Gerhard 

A. Krodel, articula-se, pelo eixo da “conversão” à perícope seguinte, isto é, “a conversão 

de Saulo (9,1-19)”; “depois da conversão de massa dos samaritanos, essa seção junta-se 

às narrativas da conversão de dois indivíduos, o Etíope eunuco e Saulo”139. 

Constatamos a existência de uma articulação temática entre as narrativas que 

formam o grande bloco dos atos dos helenistas e a “vocação de Saulo” (8,3 e 9,1). Saulo 

é apresentado por Lucas em Atos 8,1.3, sem muita descrição, a não ser dentro da cena da 

morte e enterro de Estêvão, e na grande perseguição contra a Igreja de Jerusalém. A 

conversão de Saulo realizar-se-á a partir do desenvolvimento dos Atos dos helenistas 

(morte de Estêvão e Atos de Filipe). “O que se pretende é introduzir a Paulo e mostrar o 

entrelaçamento dos acontecimentos na marcha da palavra de Deus. Esta passa pelos 

helenistas, e o próprio Paulo está ligado aos helenistas, ainda que de modo paradoxal pela 

sua presença na morte de Estêvão”140. A evangelização e a conversão continuam sendo 

os eixos condutores. Filipe, por intermédio do Anjo do Senhor, recebe o mandato de ir ao 

“lugar” por onde passaria o Etíope (8,26), e Ananias recebe um chamado direto do 

Senhor, mediante uma visão, para ir à procura de Saulo (9,11). A imposição das mãos sob 

a autoridade de Pedro e João (8,17) é apresentada agora sob a autoridade de Filipe (8,38) 

e Ananias (9,17), os quais recebem um mandato direto do Senhor.  

Filipe inicia a missão num contexto de receptividade e conflitos entre os 

samaritanos (Atos 8,4-25); logo será orientado pelo Anjo do Senhor a anunciar a Boa 

Nova ao estrangeiro Etíope, um “temente de Deus” (Atos 8,26-40). Saulo, de 

perseguidor, passa a ser apresentado como missionário dos gentios (Atos 9,1-19).  

Atos dos Apóstolos apresenta um itinerário missionário a partir da delimitação 

acima apresentada que estabelece relações entre os relatos e seus personagens, apontando 

a amplitude do cristianismo em seus diversos estágios.       

                                                 
139. KRODEL, Gerhard A. Op. cit ., p. 166. 
140. COMBLIN, José. Op. cit., p. 162. 
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As narrativas seguirão seu percurso, estabelecendo certa sintonia temática que 

encontrará seguimento, como atos dos helenistas, no capitulo 11,19, quando “aqueles que 

haviam sido dispersos desde a tribulação que sobreveio por causa de Estêvão, 

espalharam-se até a Fenícia, Chipre e Antioquia”. Consideramos, assim, que essas 

narrativas brevemente mencionadas faziam parte de um mesmo bloco literário de Atos 

6,1-11,19, estabelecendo dessa forma uma inter-relação textual, porém, com ênfases 

temáticas que se vão delineando de acordo com a dinâmica estilístico-literária de Atos 

dos Apóstolos em suas respectivas unidades e subunidades.  

 

3.2.2. O texto grego de Atos 8,26-40 
 

A seguir apresentaremos o texto grego de Atos 8,26-40141. Seguiremos com a 

tradução, um breve comentário do conjunto da perícope por unidades e a análise 

exegética por versículo. 

 

26  :Aggeloj de. kuri,ou evla,lhsen pro.j Fi,lippon le,gwn\ avna,sthqi kai. poreu,ou kata. 

meshmbri,an evpi. th.n o`do.n th.n katabai,nousan avpo. VIerousalh.m eivj Ga,zan( au[th 

evsti.n e;rhmojÅ 

 27  kai. avnasta.j evporeu,qhÅ kai. ivdou. avnh.r Aivqi,oy euvnou/coj duna,sthj 

Kanda,khj basili,sshj Aivqio,pwn( o]j h=n evpi. pa,shj th/j ga,zhj auvth/j( o]j evlhlu,qei 

proskunh,swn eivj VIerousalh,m( 

 28  h=n te u`postre,fwn kai. kaqh,menoj evpi. tou/ a[rmatoj auvtou/ kai. avnegi,nwsken 

to.n profh,thn VHsai<anÅ 

 29  ei=pen de. to. pneu/ma tw/| Fili,ppw|\ pro,selqe kai. kollh,qhti tw/| a[rmati tou,tw|Å 

 30  prosdramw.n de. o` Fi,lippoj h;kousen auvtou/ avnaginw,skontoj VHsai<an to.n 

profh,thn kai. ei=pen\ a=ra, ge ginw,skeij a] avnaginw,skeijÈ 

 31  o` de. ei=pen\ pw/j ga.r a'n dunai,mhn eva.n mh, tij o`dhgh,sei meÈ pareka,lese,n te 

to.n Fi,lippon avnaba,nta kaqi,sai su.n auvtw/|Å 

                                                 
141. The Greek New Testament. VV. AA. Fourth revised edition. Con introducción en Castellano por J. 
Sánchez Bosch y diccionario. Stuttgart: Deutsche Bibelgesellschaft, United Bible Societies, 1994.  
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 32  h` de. perioch. th/j grafh/j h]n avnegi,nwsken h=n au[th\ w`j pro,baton evpi. sfagh.n 

h;cqh kai. w`j avmno.j evnanti,on tou/ kei,rantoj auvto.n a;fwnoj( ou[twj ouvk avnoi,gei 

to. sto,ma auvtou/Å 

 33  VEn th/| tapeinw,sei Îauvtou/Ð h` kri,sij auvtou/ h;rqh\ th.n genea.n auvtou/ ti,j 

dihgh,setaiÈ o[ti ai;retai avpo. th/j gh/j h` zwh. auvtou/Å 

 34  avpokriqei.j de. o` euvnou/coj tw/| Fili,ppw| ei=pen\ de,omai, sou( peri. ti,noj o` 

profh,thj le,gei tou/toÈ peri. e`autou/ h' peri. e`te,rou tino,jÈ 

 35  avnoi,xaj de. o` Fi,lippoj to. sto,ma auvtou/ kai. avrxa,menoj avpo. th/j grafh/j tau,thj 

euvhggeli,sato auvtw/| to.n VIhsou/nÅ 

 36  w`j de. evporeu,onto kata. th.n o`do,n( h=lqon evpi, ti u[dwr( kai, fhsin o` 

euvnou/coj\ ivdou. u[dwr( ti, kwlu,ei me baptisqh/naiÈ  

 37)   

 38 kai. evke,leusen sth/nai to. a[rma kai. kate,bhsan avmfo,teroi eivj to. u[dwr( o[ te 

Fi,lippoj kai. o` euvnou/coj( kai. evba,ptisen auvto,nÅ 

 39 o[te de. avne,bhsan evk tou/ u[datoj( pneu/ma kuri,ou h[rpasen to.n Fi,lippon kai. 

ouvk ei=den auvto.n ouvke,ti o` euvnou/coj( evporeu,eto ga.r th.n o`do.n auvtou/ 

cai,rwnÅ 

 40 Fi,lippoj de. eu`re,qh eivj :Azwton\ kai. dierco,menoj euvhggeli,zeto ta.j po,leij pa,saj 

e[wj tou/ evlqei/n auvto.n eivj Kaisa,reianÅ 

 

3.2.3. Tradução do texto e proposta estrutural 
 

Apresentaremos aqui a tradução do texto de Atos 8,26-40 a partir de uma proposta 

estrutural em blocos que nos possibilitará uma visualização de conjunto mais estruturada 

do texto. Desta forma, poderemos observar as nuanças da linguagem e destacar os 

elementos que se interligam e se sobressaem, suas congruência s e fluências, dentro de 

toda a unidade do texto delimitado. 

 

v. 26  E (mas) o Anjo do Senhor falou com Filipe dizendo,  

levanta e anda para o sul (meiodia)  

sobre o caminho descendo desde Jerusalém até Gaza, este está deserto.  
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v. 27 E levantando marchou,   

e eis varão Etíope eunuco oficial da rainha Candace dos Etíopes,  

que estava sobre todo o tesouro dela,  

que tinha ido adorar até Jerusalém, 

v. 28 estava regressando  

e sentado sobre a carroça dele  

e lia o profeta Isaías. 

 

v. 29 Disse pois o espírito a Filipe,  

aproxima-te  

e junta-te a esta carroça. 

 

v. 30 Correndo pois Filipe  

ouviu dele lendo o profeta Isaías  

         e disse,  

o que conheces do que lês? 

v. 31 Ele então disse,  

Como realmente posso  

se ninguém me guiará?  

         Encorajou, pois a Filipe  

que subindo a sentar com ele. 

 

v. 32 A passagem, pois, da escritura que estava lendo era esta:  

Como ovelha para o massacre foi conduzido  

e como cordeiro diante do tosquiador ele mudo,  

deste modo não abriu a boca sua.  

v. 33    Na humilhação dele  

a justiça dele foi tirado:  

a geração dele quem explicará?  

Porque é tirado desde então da terra a vida dele. 
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v. 34 Respondendo, pois, o Eunuco a Filipe disse,  

pergunto-te,  

sobre quem o profeta diz isto?  

Sobre si mesmo  

ou sobre outro alguém?  

v. 35 Abrindo, pois, Filipe a boca dele  

e começando desde a escritura esta  

anunciou a boa notícia de Jesus a ele.  

v. 36 Como pois iam pelo caminho  

chegaram sobre alguma água,  

e diz o eunuco:  

olhe a água.  

Que me impede ser batizado?  

(v. 37) 

 

v. 38 E ordeno u parar a carroça  

e desceram ambos em direção à água,  

então Filipe e o Eunuco,  

e batizou-o.  

 

v. 39 Quando, pois subiram  da água,  

o espírito do Senhor tomou a Filipe  

e não o viu nunca mais o Eunuco,  

continuava certamente o caminho dele alegrando. 

 

v. 40 Filipe, pois, foi encontrado em direção a Azoto:  

e passando evangelizava as cidades todas  

até chegar ele a Cesaréia. 
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A perícope de Atos 8,26-40 oferece um desfecho progressivo de ações que 

combinam os elementos imagéticos da narrativa a fim de poss ibilitar uma compreensão 

do conjunto de Atos dos Apóstolos.  

A perícope, apesar de sua delimitação mais ampla, recebe uma moldura do v. 25 e 

do v. 40. Encontra-se marcada pelo caminho (vs. 26, 36, 39), pelo Espírito (v. 29) e pela 

evangelização (v.25, 35, 40). No centro da perícope, temos o verbo anunciar, que o 

encontramos também nos vs. 25 e 40. O texto grego não apresenta grandes problemas na 

sua construção textual, porém, algumas variantes contidas que consideramos relevantes, 

serão apontadas no desenvolvimento da análise exegética dos versículos.   

 

3.2.4. Apresentação do conjunto da perícope por unidade 
 

O v. 26  apresenta o mandato do Senhor (Anjo) a Filipe, ressaltando a necessidade 

de levantar e andar. São verbos de “movimento” que apontam assim ao objetivo 

geográfico, geral e específico da missão e, em continuidade com a missão anterior de 

Filipe em Cesárea (conjunção cordenativa kai,), porém com um deslocamento do eixo 

epistemológico e querigmático.  

Nos vs. 27 e 28, a ação vai progredindo e Filipe, respondendo ao mandato, 

levanta-se e anda. Algo de extraordinário está acontecendo no caminho (eis que...). O 

caminho indicado pelo Anjo do Senhor a Filipe não está vazio. Trata-se da presença de 

um “varão Etíope eunuco oficial da rainha Candace de Etiópia”. Esse versículo apresenta 

alguém que tem identidade própria e ocupa uma função privilegiada junto à rainha 

Candace de Etiópia, e que não estava ali por acaso, pois fora “adorar até Jerusalém” e de 

ali regressava. O v. 27 tenta explicar o “porquê da presença do Etíope” no caminho que 

desce de Jerusalém a Gaza. E assim justificado sua presença, o v. 28 acentua o “que ele 

estava fazendo enquanto vinha sentado em sua carruagem (lia o profeta Isaias)”.  

O v. 29 apresenta o mandato do “Espírito”. Trata-se de uma orientação que dá 

seguimento ao mandato do “Anjo de Deus”. Os verbos aqui apresentados também são 

imperativos que demandam uma ação imediata: “aproxima-te e junta-te”. Os vs. 27 e 28 

apresentam o objetivo da missão e o v. 29 exige a execução imediata do mandato nesse 

objetivo, isto é, Filipe tem que se aproximar e juntar-se à carruagem do Etíope. 
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Os vs. 30 e 31  apresentam a ação do Espírito, a resposta de Filipe, seu encontro 

com o Etíope e o inicio de um diálogo. No v. 30, assim como no 27, Filipe executa a 

ordem ou orientação do Espírito, pois se trata de verbos imperativos que esperam uma 

execução imediata (Filipe correndo). A ação seguinte confirma o “que fazia o Etíope” 

(v.28c). Filipe “ouviu dele lendo o profeta Isaías” e o interrompe com a pergunta que irá 

provocar a reação do diálogo com o Etíope: “o que conheces do que lês?” A atitude de 

Filipe é provocante e constitui-se como o germe do anúncio do querigma a partir das 

Escrituras. No v. 31, o Etíope responde à provocação de Filipe: “como realmente posso 

se ninguém me guiará?” A provocação agora é do Etíope à Filipe. O Etíope “pode” 

(presente), se alguém entra em sua dinâmica. O futuro (guiará) encontra sua realização no 

presente (posso), e a isto estará condicionado Filipe, caso se coloque em sintonia. Não 

sabemos se Filipe estava realmente animado em atingir o objetivo que o Anjo do Senhor 

e o Espírito lhe encomendaram. Pois é o Etíope que lhe encoraja a subir em sua 

carruagem e sentar-se com ele.   

Nos vs. 32 e 33, Lucas insere o texto de Isaías 53,7-8 com algumas variantes que 

se diferenciam do texto hebraico, porém articulando sempre a ação perpetrada pelos que 

cometem a atrocidade contra o “servo sofredor”.  

A atitude do servo sofredor se apresenta como passiva, porém não resultante da 

passividade de quem “se humilha ou se deixa levar”, e sim de quem, pela violência e 

crueldade, é levado; negando- lhe até mesmo a possibilidade de “falar” (diante do 

tosquiador ele mudo, deste modo não abriu a boca sua). Pois, a justiça lhe é negada e sua 

história não pode ser “emudecida” (quem contará?), mesmo que da terra seja arrancada a 

vida dele. 

O v. 34 apresenta o início da re-leitura de Isaías, da qual parte o anúncio do 

querigma. O Etíope abre essa possibilidade perguntando a Filipe (v. 31: sentado a seu 

lado) “de quem o profeta Isaías diz isto, sobre ele mesmo ou de outro alguém”? É uma 

pergunta que parte da possibilidade de que a Escritura tem de ser “re-lida” ou re-

interpretada à luz dos novos acontecimentos, senão corre o risco de se fossilizar.  

O v. 35 é o centro da perícope, pois Filipe, partindo da Escritura, anuncia ao 

Etíope a “boa notícia de Jesus”. Esse acontecimento está precedido pela preocupação do 

Etíope pelo “novo sujeito” da re-interpretação das Escrituras (v. 35) que se atualizará no 
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anúncio da “boa notícia de Jesus” e abrirá o horizonte missionário “lucano” a partir do 

batismo, como um gesto importante para a pertença à comunidade cristã, na perspectiva 

de um cristianismo intercultural e pluri-étnico no personagem do Etíope.  

O v. 36 coloca os personagens no caminho do batismo e a terceira pergunta do 

Etíope. A pergunta do Etíope pelo impedimento de se batizar apresenta a perplexidade do 

tema em relação às exigências rituais do batismo e/ou a sua tolerância quanto a pertença à 

“comunidade cristã”. 

O v. 37 não consta nos principais manuscritos. 

O v. 38 apresenta um movimento de descida e subida de ambos à água, após o 

mandato do Etíope de “parar a carruagem” (kate,bhsan – a.ne,bhsan). Eles realizam um 

movimento vertical: descem e sobem da água. O Etíope e Filipe, ambos (a.mfo,teroi) 

selam com o batismo a pertença e pertinência ao projeto de Jesus Cristo. 

O v. 39 dá continuidade à cena do v. 28, isto é, “o Etíope voltava de Jerusalém e 

sentado lia o profeta Isaías”. Depois do desfecho dos acontecimentos, Filipe e o Etíope 

sobem da água e se ocupam de sua missão: Filipe, pela ação do Espírito do Senhor é 

arrebatado, e o Etíope, sem vê- lo mais, continua jubiloso o seu caminho.  

O v. 40 apresenta a missão de Filipe em Azoto e seus arredores, até che gar a 

Cesaréia.  

 

3.2.5. Análise exegética por versículo 
 

 Nesta análise, levaremos em conta as traduções dos vocábulos considerados como 

“chaves” de compreensão do sentido do versículo, acompanhadas de comentários de 

dicionários e literaturas afins, que se situam no âmbito da temática. Também faremos 

algumas aproximações, quando necessárias, às traduções bíblicas que evocam 

disparidades ou congruências na apresentação da perícope, destacando brevemente 

algumas variantes textuais de relevância para a nossa interpretação.  

 

v. 26 E (mas) o Anjo do Senhor falou com Filipe dizendo, levanta e anda para o sul 
(meiodia) sobre o caminho descendo desde Jerusalém até Gaza, este está deserto.  
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A perícope começa fazendo uma ponte com a narrativa anterior, que termina com 

o “anúncio do evangelho”: “tendo dado testemunho e anunciando a palavra do Senhor, 

eles voltaram a Jerusalém, evangelizavam (euvhggeli,zonto) muitos povoados dos 

samaritanos (Atos 8,25)”. A conjunção coordenativa “de.” estabelece a ligação com o 

texto anterior e dá seguimento ao sentido querigmático dos relatos. Junto à conjunção, 

vem o mandato de Deus representado pelo anjo: “E o Anjo do Senhor falou a Filipe 

dizendo: a;ggeloj dev kuri,ou e,la,lhsen pro.j fi,lippon le,gwn...”. É uma conjunção 

coordenativa para introduzir e apresentar uma “novidade”.  

 A missão de Filipe agora obedece, direta e enfaticamente, ao Senhor. É o Espírito 

que vai provocar e guiar o “encontro de Filipe e o Etíope”. Filipe obedece com prontidão 

à ordem do anjo: ‘levanta e anda para o sul’ a.nasthqi kai poreu,ou kata. Meshmbri,an.. É 

uma atitude que conota movimento e saída. São verbos rápidos e de ação: “a.nasthqi”  

(verbo imperativo aoristo ativo da 2ª pessoa do singular) e “poreu,ou” (verbo imperativo 

presente da 2ª pessoa do singular). Como vemos, são verbos que provocam deslocamento 

e movimento do sujeito. Segundo Walter Bauer’s, “o verbo a,nisthmi significa o ato de 

começar uma ação, estar erguido, ereto; a.nasthqi e poreu,w significam uma indicação de 

lugar de onde alguém parte ou aparece”142. Para Josep Rius-Camps, o texto ocidental 

apresenta uma variante dos verbos a.vnasthqi kai. poreu,ou, assim como de a.nasta,j 

poreu,qhti, conotando a saída de um estado de prostração143.  

O imperativo aoristo possibilita que uma ação iniciada e acabada encontre o seu 

movimento em uma outra ordem imperativa do presente. Os imperativos apontam a um 

objetivo, isto é, trata-se do “sul, sobre o caminho que desce desde Jerusalém a Gaza”.  

Indica uma direção contrária a que empreendeu Filipe anteriormente (v. 5), isto é, em 

Samaria (norte). Rius-Camps, considerando as opiniões de Haenchen, AG; W. C. van 

Unnik (1956, pp. 181-191), abre o horizonte interpretativo de kata. Meshmbri,an, isto é, 

poderia significar “até o meio -dia”. Porém, a preposição kata. em Atos 8,26b é uma 

referência à “lugar”. De todo modo, a diferença de Atos 22,6, em que não cabe dúvida de 

que se faz referência ao meio-dia, na presente passagem a preposição kata. sugere uma 

                                                 
142. BAUER’S, Walter. A Greek-English Lexion of the New Testament and Other Early Christian 
Literature. Second Edition. Chicago and London: The University of Chicago Press, 900p. 
143. RIUS-CAMPS, Joseph. Op. cit., p. 221. 
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direção a tomar144. As traduções Santa Bíblia, Bíblia do Peregrino e a TEB traduzem a 

palavra Meshmbri,an por “Sul”, relacionando-a com a geografia que segue, isto é, “pelo 

caminho que desce de Jerusalém a Gaza”. Existe assim, um deslocamento do eixo da 

cena a ser apresentada, que descende de Jerusalém a Gaza. Segundo Jürgen Roloff, “Gaza 

está situada junto ao mar, a uns 100 km ao sudoeste de Jerusalém. Era a última grande 

cidade judaica da importante rota comercial que ia até Egito, rodeando a costa. De 

Jerusalém a Gaza, havia duas estradas, mas a narração não especifica qual delas pegou 

Filipe”145.  

O verbo katabai,nousan (“descendo”: particípio presente ativo e acusativo 

feminino singular) faz a ligação “Jerusalém – Gaza”, porém como um movimento que 

marca o lugar da ação evangelizadora que será desenvolvida no decorrer do relato. Filipe  

recebe a ordem para “sair” em direção a um objetivo que terá a sua dinâmica no caminho 

(o``do.j) do sul. Esse movimento, na geografia imaginária, estará presente em todo o 

respectivo relato, apresentando elementos que irão sublimar progressivamente a ação 

missionária de Filipe e o Etíope (v. 26 [deserto]; v. 36 [água]; v. 39 [júbilo]).  

 

v. 27 E levantando marchou, e eis varão Etíope eunuco oficial da rainha Candace dos       

Etíopes, que estava sobre todo o tesouro dela, que tinha ido adorar até Jerusalém,  

  

kai. a.nasta.j e.poreu,qh: “...e levantando foi”. O mandato do anjo de Deus (v. 26) 

se cumpre (v.26: a.nasthqi kai. poreu,ou; v.27: a,nasta.j e.poreu,qh). Filipe, levantando-

se, coloca-se a caminho, em marcha, ao encontro do Etíope. O verbo a.nasthqi que 

cumpre a função de mandato, isto é, um imperativo aoristo ativo colocado na segunda 

pessoa do singular, encontra sua complementação no verbo a,nasta.j como uma resposta 

imediata e obediente, com o verbo no particípio aoristo ativo, já na terceira pessoa do 

singular. Esse verbo vai construir um segundo momento, que é o deslocamento do “lugar 

de Filipe”, isto é, o verbo no imperativo presente da segunda pessoa do singular 

(poreu,ou) estabelece seu complemento com o verbo indicativo aoristo passivo, já na 

                                                 
144. Idem, p. 221. 
145. ROLOFF, Jürgen. Op. cit., p. 192. 
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terceira pessoa singular (e.poreu,qh), indicando o cumprimento do mandato como uma 

ação passiva do sujeito que obedece. 

 kai. i.dou.: um sinal de interjeição que enfatiza no relato o acontecimento 

posterior.  

 a.vnh.r Ai.qi,oy eu.nou/coj: trata-se de um a.nh.r (homem, marido ou pessoa), 

cuja nacionalidade é a etíope e que exerce a função de “oficial da rainha Candace da 

Etiópia”. Homero menciona a presença de rainhas em Meroé, com o nome de Candace, 

que também poderia ser um título, mantendo certa relação com a rainha de Sabá: “Não é 

impossível que a rainha de Sabá que visitou a Salomão fosse soberana a um tempo dos 

egípcios e etíopes, e que tivesse de Salomão um filho de quem descendia os antigos reis 

de Etiópia. Segundo pretendem os abissínios, houve também em Meroé diversas rainhas 

com o nome de Candace, de uma das quais era ministro o eunuco batizado por São 

Filipe”146.  

 No que se refere ao a.vnh.r Ai.qi,oy eu.nou/coj, não se trata somente de um 

“oficial que está às ordens da rainha, ou alguém incapaz de ter descendência”147.  

 Nas traduções Bíblia de Jerusalém, TEB, Santa Bíblia, Bíblia do Peregrino e 

João Ferreira de Almeida, omitem-se o vocábulo  a.vnh.r, que antecede a Ai.qi,oy 

eu.nou/coj. O texto grego o apresenta em seu sentido literal de “homem”, assim como a 

Vulgata o apresenta como vir (homem no sentido de virilidade). Sendo assim, é possível 

que, nesse contexto da perícope de atos 8,26-40, não se trate de um “eunuco” no sentido 

de “castrado”; pois, ao afirmar tal significado ao vocábulo estaria constituindo-se uma 

contradição exegética.  

Contudo, faz-se importante investigar um pouco mais a respeito do vocábulo 

“eunuco”.  

A palavra eunuchos normalmente significava “castrado”. Na Antiguidade, era 

confiado aos eunucos alta função, especialmente a de cuidar do harém real. Lucas associa 

esse termo a duna,sthj (personagem oficial da corte). Sendo assim, na tradição vetero-

testamentária como também na neotestamentária a palavra eu.nou/coj poderá designar um 

homem de confiança da rainha e/ou administrador do tesouro sem a conotação de 

                                                 
146. HERODOTO. Los Nueve Libros de la Historia. Libro tercero. Primera edición. (Traducción del griego 
por el P. Bartolomé Pou). Buenos Aires: Joaquín Gil Editor, 1947, p. 212. 
147. RIUS-CAMPS, Josep. Op. cit ., p. 223. 
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“castrado”. Mas o vocábulo “pode ter uma aceitação metafórica e indicar meramente a 

um alto funcionário (o correspondente hebraico Sãris é a adaptação da expressão acádica 

sa resi, ‘o que está à cabeça’ do palácio)”148. No entanto, alguns autores afirmam que se 

trata de uma referência ao Dt 23,2: “A história da conversão do Etíope representa a 

conversão de um temente a Deus; o eunuco não chega a ser um prosélito completo por 

causa de seu defeito físico (Dt 23,2)”149. 

O Etíope eunuco poderia não ser circuncidado, assim como em Atos 15,5-7, poderia 

ser um gentio simpatizante do judaísmo e temente a Deus que se aproxima do 

cristianismo, e por isso não pode ser considerado prosélito, e sim temente a Deus. O 

próprio relato bíblico de Atos 8,27 apresenta o “varão etíope Eunuco” associado à 

função de oficial da rainha Candace de Etiópia que, segundo a tradição 

veterotestamentária, poderia tratar-se de um “syirs: sãris”; isto é, um oficial, eunuco. 

“O substantivo, que significa oficial da corte, tem origem no título acadiano sa resi, 

aquele que está junto da cabeça do rei. O vocábulo hebraico tem clara relação com o 

nome do oficial do rei acadiano (2 Reis 18.17); desse modo, não se deve traduzir sãris 

por ‘eunuco’, a menos que  o contexto ou outros elementos o exijam”150.   

Na concepção de Benjamin Kedar Kopfstein “sãris designa o membro de uma de 

duas classes de pessoas humanas socialmente julgadas de modo contrário; por um lado a 

dos funcionários nobres na corte do rei (1Cr 28), e por outro os castrados excluídos da 

comunhão do povo (Is 56,3)”151. Contudo, é fortemente marcante a relação do vocábulo 

em relação com a “casa do Rei”, “ocupando funções de destaque e importância junto ao 

palácio real como oficial, capitão de guarda, oficial da porta, copeiro, chefes etc., em que 

sãris pode apresentar-se como ‘castrado’ que cuidava dos haréns dos reis e alcançavam 

grandes méritos e confiança do rei. Porém, pela própria tradição judaica 
                                                 
148. CROATTO, José Severino. Op. cit., p. 330. 
149. HENGEL, Martin. Op. cit., p. 79. 
150. VV. AA. Dicionário Internacional de Teologia do Antigo Testamento . São Paulo: Vida Nova, 1998, p. 
1061 (Bibliografia: TDNT, v. 2, pp. 766-7). 
151. KEDAR-KOPFSTEIN, Benjamin. syrs  (sãrîs). In: Theologisches Wörterbuch zum Alten Testament 
Band V . (orgs.: BOTTERWECK, Johannes G. e RINGGREN, Helmer). Kohlhammer, 1986, coluna 949. 
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veterotestamentária, e pela definição do termo sãris, é possível que se tratasse de altas 

dignidades junto ao rei, não descartando, contudo, os casos definidos pelos contextos. 

Com essa dupla possibilidade, torna-se importante considerar que os ‘eunucos’ eram 

aptos para os serviços de guarda nos haréns e muitas vezes tornaram-se conselheiros de 

confiança dos governantes. No AT, a palavra sãris está numa estreita relação de 

contigüidade com os termos de cargos da corte real”152.  

Podemos apresentar varias ocorrências de sãris no AT e NT que contribuirão e 

confirmarão as definições acima mencionadas: (Gn 37,36; 39,1; 40,2.7; 1Sm 8,15; 2Rs 

9,32; 20,18; 23,11; 1Cr 28,1; 2Cr 18,8; Est 1,10.15; 2,15.21; 6,2.14; 7,9; Jd 12,11; Is 

36,2; 39,7; 56,3-4; Jr 34,19; 38,7-13; 41,16; 52,25; Dn 1,3; Mt 19,12; At 8,26-40; etc.).  

Vemos assim, que o relato em Atos 8,26-40 apresenta um varão, cuja 

nacionalidade o remete a Etiópia e que ocupa uma posição de relevância e fecundidade  

no contexto da Etiópia (o] h.n e.pi pa,shj th/j ga,zhj au.th/j : ‘que estava sobre todo o 

tesouro dela’). Daremos ao leitor a oportunidade de observar com mais detalhes a 

possibilidade de procedência ou origem do Etíope no capítulo seguinte, no qual 

apontaremos alguns elementos que poderão ser úteis para caracterizar os personagens 

presentes no relato de Atos 8,26-40.  

O texto de Atos 8,27 tenta justificar o “motivo da presença” do varão Etíope 

eunuco afirmando que ele (e.lhlu,qei proskunh,swn) tinha ido “adorar em Jerusalém”. A 

Bíblia do Peregrino e a TEB o traduzem como “voltava de uma peregrinação a 

Jerusalém”. Uma prática amplamente vivenciada entre os “judeus das diásporas” e os 

considerados “tementes a Deus” na perspectiva do cumprimento da promessa de Javé (Is 

2,2-5; Zc 8,22-23).  

O primeiro verbo apresenta-se no indicativo mais que perfeito ativo na terceira 

pessoa do singular. O verbo reforça, em seu tempo gramatical, a atividade que se 

antecedeu, como motivo da peregrinação do Etíope eunuco a Jerusalém. Sendo assim, o 

segundo verbo, um particípio futuro ativo nominativo masculino singular, estabelece a 

ação.  

O relato não apresenta sua narrativa em Jerusalém e sim no sul, no caminho a 

Gaza, e que é deserto. Será que, segundo a construção “lucana” em Jerusalém, não havia 

                                                 
152. Idem, coluna 951. 
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completado o objetivo do Etíope e sua inquietação e busca de resposta o levou a colocar-

se em caminho lendo a Escritura e prosperando no processo de compreensão do querigma 

cristão? “O templo ocupa um lugar central na obra de Lucas. No entanto, há o discurso de 

Estêvão: ‘Deus não habita em edifícios feitos pela mão de homens’ (At 7,48); e na hora 

do sacrifício Cornélio ouve estas palavras: ‘As tuas orações e as tuas esmolas subiram até 

diante de Deus’ (At 10,4). Daí em diante já não são os sacrifícios do templo e sim as 

orações e as esmolas dos cristãos e dos adoradores de Deus que sobem até diante de 

Deus”153. Tratar-se- ia, contudo, de um “adorador de Deus”, imerso no movimento das 

diásporas judaicas e de suas práticas religiosas, que voltava de sua peregrinação a 

Jerusalém e que lia a Torá. Assim, seria justificável a intenção do texto em situar “o 

anúncio da Boa Nova de Jesus” por Filipe ao Etíope eunuco na “estrada que desce de 

Jerusalém a Gaza”. Poderia  tratar-se de um cenário imaginado por Lucas para designar o 

transcendente do encontro de Filipe com o Etíope. Para Hans Conzelmann, “deserto se 

refere ao caminho e não à cidade de Gaza. A intenção aqui não seria a de descrever um 

lugar, mas simplesmente a de fornecer detalhes da cena”154. Ainda assim, mesmo na 

perspectiva de um “cenário imaginário”, mostrando a transcendência dos fatos, a 

narrativa de Atos 8,26-40 apresenta, indubitavelmente, uma geografia imaginária no 

episódio. 

 

v. 28 estava regressando e sentado sobre a carroça dele e lia o profeta Isaías. 

 

u.po, (preposição: “por, por meio de...”); stre,fw (“voltar-se, dar volta”). Esse 

verbo poderá designar uma ação circular de saída da Etiópia a Jerusalém e seu regresso, 

empreendida pelo etíope sentado em sua carroça. A volta à Etiópia apresenta uma 

novidade. Aquele que “foi adorar em Jerusalém” volta lendo o profeta Isaías. O relato 

apresenta um primeiro momento do anúncio do querigma por Filipe. A Escritura se faz 

presente como um critério fundamental para a compreensão da “boa nova de Jesus”. 

Talvez se tratasse de um texto veterotestamentário bastante conhecido pelas comunidades 

                                                 
153. COMBLIN, José. Op. cit., p.20. 
 
154. CONZELMANN, Hans. Acts of the Apostles: A Commentary on the Acts of the Apostles. Philadelphia: 
Fortress Press, 1987, p. 68. 
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judaico-cristãs, estabelecendo um nexo com as diásporas e sua recepção no mundo 

gentílico.  

É importante considerar alguns elementos presentes nesse versículo, assim como 

a atividade de leitura empreendida pelo Etíope eunuco. Ele estava sentado em sua 

carruagem. A isso, refere-se C. K. Barrett quando diz que se trata de “um veículo que 

pode ser pequeno, como os que eram construídos na Antiguidade, e que não eram muito 

luxuosos. A palavra era usada para as carruagens rápidas, algum tempo como carro de 

guerra. Isso contrasta com os carros-cobertos  (Heródoto, 7.41.1; Aristófanes, Acharnians  

70). Lucas pode ter usado a]rmaj por a.rma,maxa (carruagem por carruagem coberta). 

Essas carroças não podiam se mover rapidamente. O Etíope vinha lendo Isaías em voz 

alta, como era o costume antigamente. O Judeu lia em alta voz para memorizar o que 

estava lendo”155. 

 

v. 29 Disse, pois, o espírito a Filipe, aproxima-te e junta-te a esta carroça. 

 

 Pro,selqe: verbo imperativo e aoristo ativo da segunda pessoa do singular; 

kollh,qhti: verbo imperativo e aoristo passivo da segunda pessoa do singular. São verbos 

que dão seqüência à ação desenvolvida no v. 26 (levanta e anda). O anjo do Senhor 

(v.26) inicia a ação de deslocamento de Filipe, colocando-o ao caminho do Etíope. É 

insuficiente levantar e andar. Os verbos “aproximar e juntar” tornam-se, assim, um 

imperativo que vai determinar o processo do “anúncio da Boa Nova”. Filipe tem de se 

aproximar e juntar-se, ou agarrar-se e colar-se à “carruagem” do Etíope. Essas são as 

orientações do Espírito. “Lucas distingue adequadamente o papel do Espírito (29) e o do 

anjo do Senhor (v.26). Diferentemente do anjo do Senhor, o Espírito não dá ordens, e sim 

orientações. Curiosamente não é ao eunuco a quem Filipe deve se aproximar, e sim a 

‘esta carruagem’. A carruagem fica assim enfatizada. O Etíope convidará Filipe para 

‘sentar-se com ele’ (v. 31b). Filipe partilhará com ele o verdadeiro ensinamento sobre o 

Messias”156.   

 

                                                 
155. BARRETT, C. K. Op. cit., pp. 426-427. 
156. RIUS-CAMPS, Josep. Op. cit ., p. 224. 
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v. 30 Correndo, pois, Filipe ouviu dele lendo o profeta Isaías e disse, o que conheces 
do que lês? 

 

h]kousen: verbo indicativo aoristo ativo da terceira pessoa do singular. Segundo 

Frederick W. Danker, esse verbo significa “o exercício da faculdade de ouvir. Ou seja, 

ouvir ou entender uma mensagem” 157. Filipe ouviu do Etíope a leitura do texto “isaiano”. 

Possivelmente, o Etíope estaria lendo em alta voz e Filipe o escutou. Filipe reconhece de 

ouvido o texto lido pelo Etíope. Provavelmente era um texto já conhecido por ele e que o 

eunuco, como era de costume, lia-o em alta voz. O verbo a.naginw,skontoj: particípio 

presente genitivo masculino singular, coloca a ação desenvolvida no presente e tem como 

sujeito da leitura o Etíope. É um verbo que pode denotar “leitura em alta voz”. O caso 

genitivo está confirmando o grau de pertença da ação ao sujeito. A pergunta provocativa 

de Filipe ao Etíope garante- lhe o início do diálogo: “o que conheces (ginw,skeij: verbo 

indicativo presente ativo da segunda pessoa do singular) do que lês?” (a.naginw,skeij: 

verbo indicativo presente ativo da segunda pessoa do singular). A leitura e a compreensão 

da mesma, aparentemente, podem se apresentar como contraste, porém são partes do 

mesmo processo do entendimento. Segundo C. K. Barrett, “a questão contém um 

exemplo cuidadoso de paronomásia ; isto é, o contraste entre ler e compreender é familiar 

no judaísmo. Isto estaria correto, em uma viagem para o estudo”158. 

A compreensão da Escritura, na perspectiva de Lucas, corresponde a um exercício 

exegético e hermêneutico, em que o “sentido” do texto sagrado está a partir da “nova 

realidade”, isto é, do mistério pascal. “A Escritura deve ser interpretada à luz dos 

acontecimentos da historia de salvação. Não é um texto fossilizado, cujo conteúdo já 

houvesse se esgotado. A profecia é sempre atual. O Antigo Testamento revela sua 

autêntica mensagem por sua referência a Jesus”159.  

                                                 
157. DANKER, Frederick William. A Greek -English Lexicon of the New Testament and other Early 
Christian Literature. Third Edition. Chicago/London: The University of Chicago Press, 2000, 1108p. 
158. BARRETT, C. K. Op. cit., p. 428. 
159. CROATTO, José Severino. Op. cit., p. 331.  
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v. 31 Ele então disse, Como realmente posso se ninguém me guiará? Encorajou, pois, 
a Filipe que subindo a sentar com ele. 

 

Dunai,mhn (verbo optativo presente da primeira pessoa do singular). Não 

significa deficiência da inteligência do Etíope na compreensão do texto lido. A 

compreensão e o entendimento “do que lê o Etíope” estão na sua própria capacidade. É 

ele, o Etíope, que elabora a possibilidade de compreensão, e ao mesmo tempo aponta 

qual seria a missão de Filipe. “Como realmente posso (dunai,mhn: presente)”: torna-se 

um convite a Filipe de uma ação no futuro (o,dhgh,sei: verbo indicativo futuro ativo da 

terceira pessoa do singular) que lhe poderá ser opcional (e.a.n mh, tij o,dhgh,sei me).  

Porém, a partícula e.a.n pode indicar uma contingência na construção da frase-

pergunta acima mencionada, que poderá ser plausível de uma realização imediata. Filipe 

é provocado a “juntar-se à carruagem”, isto é, ao “lugar vivencial do Etíope”. O convite 

feito pelo Etíope não é um “rogar” a Filipe e sim um “encorajar” (pareka,lese,n: verbo 

indicativo aoristo ativo da terceira pessoa do singular) a subir (a.naba,nta: verbo 

particípio aoristo ativo acusativo masculino singular) e sentar (kaqi,sai: verbo infinitivo 

aoristo ativo) com ele. A ação do verbo indicativo aoristo ativo (“encorajou”) vai 

determinar as ações posteriores, isto é, o particípio “subindo” e o infinitivo aoristo ativo 

“sentar”. Essa ação do “encontro e interação” a partir do espaço da “carruage m no 

caminho que descende de Jerusalém até Gaza” desenvolver-se-á até que ambos 

descendam à água (v.38) e voltem a subir da água (v.39).  

Para Hans Conzelmann a chave para a compreensão da Escritura está “na 

ressurreição de Cristo para a igreja (Lc 24,25-27; 44-49). O conteúdo central das 

Escrituras é que o Cristo sofrerá e ressuscitará dos mortos (Lc 24,46)”160.  

  

  v. 32-33 A passagem pois da escritura que estava lendo era esta: Como ovelha para  

                                                 
160. CONZELMANN, Hans. Op. cit., p. 68. 
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  o massacre foi conduzido e como cordeiro diante do tosquiador ele mudo, deste         

  modo não abriu a boca sua. Na humilhação dele a justiça dele foi tirado; a geração       

  dele quem explicará? Porque é tirado desde então da terra a vida dele. 

 

           O texto “isaiano” que Lucas insere nos versículos 32 e 33 omite certos    

elementos que encontramos na Septuaginta e em todas as traduções do AT. Para C. K  

Barrett, “a passagem de Isaías (53,7-8) é citada em acordo com a LXX, com pequenas  

variações que tem afetado a transmissão do texto de Atos”161. 

  Porém, também existem algumas variantes de tradução entre a Septuaginta e o 

texto hebraico. Sendo assim, muitas das traduções não se sujeitam à originalidade do 

texto hebraico. Aqui mencionaremos somente a primeira parte de Is 53,7. 

 O texto hebraico de Isaías 53,7 apresenta no inicio do sétimo versículo o verbo 

(fG;ni: nifal perfeito da terceira pessoa do singular masculino: foi maltratado ou 

oprimido). O verbo seguinte é (hn,[]n;: nifal particípio masculino singular absoluto: 

sendo humilhado ou desgraçado). Uma possível tradução de Isaías 53,7 : “Ele foi 

maltratado (oprimido) e ele sendo humilhado (desgraçado) e não abriu a boca”. No 

mesmo versículo na Septuaginta encontramos o verbo kekakw/sqai (infinitivo perfeito 

passivo) que poderia ser traduzido como: “E ele, pois, foi feito afligir (maltratar) não 

abriu a boca”.  

 Algumas versões traduzem esse versículo da seguinte maneira: Reina Valera : 

“Angustiado ele, e afligido, não abriu sua boca”; TEB: “Brutalizado, ele se humilha, não 

abre a boca”; Bíblia do Peregrino: “Maltratado, suportava, não abriu a boca”; Jerusalém: 

“Foi maltratado, mas livremente humilhou-se e não abriu a boca”. A força dos verbos 

hebraico no tronco nifal (maltratado, oprimido, humilhado, desgraçado) dá ênfase à 

realidade de violência pela qual atravessa o servo sofredor e o coloca como sujeito 

passivo da ação daquele que o maltrata, oprime e humilha. No entanto, não aparece com 

muita relevância nem ênfase na Septuaginta e nas traduções acima mencionadas, 

perdendo até a força do tronco nifal, como é o caso da TEB (ele se humilha), da Bíblia do 

Peregrino (suportava) e da Bíblia de Jerusalém (livremente humilhou-se). Isaías 53,7 não 

                                                 
161. BARRETT, C. K. Op. cit., p. 430.  
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foi inserido por Lucas no texto da perícope Atos 8,32 de acordo com a construção do 

tronco verbal hebraico nifal no ato seguinte, isto é, a partir do versículo 7b: “foi 

conduzido”. Foi deixado de lado o ato de violência que caracterizava a vida do servo 

sofredor quando conduzido. Para uma releitura no cristianismo primitivo, o v. 7 muito 

ajudaria na compreensão do “caminho da paixão de Jesus de Nazaré” no horizonte do 

“acontecimento pascal”. 

Talvez esse texto fosse muito conhecido nas comunidades cristãs primitivas. 

Parece ter desempenhado um papel importante na compreensão e na pregação primitivas 

da Paixão (ver em; Mt 8,17; Lc 22,37; At 3,13.26; 4,27-30; Rm 10,16; 1Pd 2,21-24;). O 

“servo sofredor” de Isaias é relido desde o “juízo injusto e morte de Jesus de Nazaré”. 

Grande relevância tem para Lucas a introdução destes versículos de Isaías nessa perícope.  

O anúncio da “Boa Nova” dado por Filipe ao Etíope situa-se a partir das 

Escrituras lida pelo Etíope. Essa é a exegese realizada por Lucas nesse texto. 

O quarto poema do “servo do Senhor” (Is 52,13-53,12) ressalta os contrastes 

pelos quais sofria o servo: horror inicial e assombro final, sofrimento desmedido por 

crimes alheios, processo injusto, morte ignominiosa própria de malvados. Lucas vê nos 

versículos sete e oito do capítulo 53 de Isaías a chave para interpretar o assombro e a 

angústia experimentadas pelas comunidades com relação à morte injusta de Jesus.  

W.j pro,baton e.pi. a.fagh.n hv,cqh (verbo indicativo aoristo da terceira pessoa do 

singular da voz passiva): “como ovelha para o massacre foi conduzido”. Trata-se da 

indicação de uma ação sucedida no passado que pode se desdobrar para um tempo 

presente. É uma situação em que o sujeito torna-se passivo da ação decorrente. Ele é 

levado e essa ação não depende de sua vontade e arbítrio. Está sem voz (a;fwnoj): mudo 

diante daquele que o conduz ao massacre, isto é, do tosquiador. 

e.n th/ tapeinw,sei (au.tou/: não consta na Septuaginta). Não poderia ser na 

humilhação dele e sim na humilhação a qual ele se encontra submetido, que lhe nega todo 

direito e justiça (kri,sij), privando- lhe de sua própria história e posterioridade porque da 

própria terra foi-lhe tirada a vida (ai;petai a,pó th/j gh/j h, zwh. au.tou/). Lucas 

interrompe o texto de Isaías que aponta o contexto “isaiano” gerador da morte (Is 53,8d: 

“pela maldade de meu povo foi ferido”). A humilhação é o resultado da injustiça, da 
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atrocidade cometida contra o servo. É o peso da violência e da injustiça que lhe é 

imposta.  

A memória desse acontecimento é de profunda importância para a vida da 

“posterioridade” do servo sofredor. Como será a vivência da memória histórica do servo 

sofredor? Quem reviverá ou relerá? Para Lucas é importante estabelecer na narrativa 

esses eixos que fazem do Primeiro e Segundo Testamentos um só recorrido da “historia 

da salvação”, na qual Jesus (acontecimento pascal) se situa como centro do querigma. 

 

v. 34 Respondendo, pois, o Eunuco a Filipe disse, pergunto-te, sobre quem o profeta 
diz isto? Sobre si mesmo ou sobre outro alguém?  

             

              A Bíblia de Jerusalém e a TEB traduzem o verbo “respondendo” por “dirigindo-

se”, enquanto a “Bíblia do Peregrino dá ênfase ao verbo “perguntar”. Portanto, os verbos 

“perguntar, dirigir, responder” sugerem uma relação dialógica entre os sujeitos 

apresentados na perícope.  

              O verbo a.pokriqei.j (“responder”) é um particípio aoris to passivo nominativo 

masculino singular que mantém o perfil do diálogo do Etíope eunuco com Filipe. O fato 

de ser um verbo particípio aoristo passivo justifica a presença de um interlocutor ativo 

que dará eco à questão elaborada pelo Etíope eunuco. O que vem a seguir é o verbo 

ei=pen (“dizer”), isto é, um aoristo ativo do indicativo da terceira pessoa do singular. 

Esse verbo se caracteriza pela força de indicação ao que se desenvolve a seguir na 

narrativa desse versículo e confirma o sujeito narrado na terceira pessoa do singular, isto 

é, o Etíope eunuco, que na cena seguinte do mesmo versículo aparecerá como o ator da 

questão elaborada a Filipe. O verbo de,omai (“perguntar, pedir”) e o pronome sou (“tu”) 

consolidam a estrutura dialógica e o narrador desaparece para dar lugar aos protagonistas 

da ação. É um verbo indicativo no tempo presente e da primeira pessoa do singular que 

aponta a presença ativa do interlocutor por meio do pronome pessoal genitivo singular da 

segunda pessoa do plural: peri. ti,noj o, profh,thj le,gei tou/to; (“sobre quem [que] o 

profeta diz isto?”).  

            O Etíope eunuco aponta o grau de importância da compreensão das Escrituras a 

partir da possibilidade de interpretação dos ditos do profeta, deixando em aberto, para 

Filipe, a fossilização do texto “isaiano” ou sua releitura a partir do acontecimento 
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pascoal. E o pronome interrogativo genitivo ti,noj (“quem, que”) possibilita essa abertura 

interpretativa, considerando a segunda parte da pergunta peri. e,autou/ h``, peri. e,te,rou 

tino,j; (“sobre si mesmo ou sobre outro alguém?”).  A conjunção coordenativa h[ (“ou”) 

enlaça as duas possibilidades de interpretações: o pronome reflexivo genitivo masculino 

singular e,autou/ (“em si mesmo”) e o adjetivo indefinido genitivo masculino singular 

e,te,rou (“outro”) com o pronome indefinido genitivo masculino singular tino,j 

(“qualquer”). Com isso, o Etíope eunuco constrói sua segunda pergunta, considerando a 

que antecede ao texto “isaiano”, isto é, ao versículo 31 (“Ele então disse, Como 

realmente posso se ninguém me guiará?”). A ação posterior de Filipe no versículo 35 (de 

guiar ou orientar) é provocada pela segunda pergunta do Etíope eunuco no versículo 34, 

que se refere ao horizonte interpretativo das Escrituras (vs. 32-33). 

 

v. 35 Abrindo pois Filipe a boca dele e começando desde a escritura esta anunciou a 
boa noticia Jesus a ele.  

         

          Filipe abre a boca e anuncia o querigma : “eu.hggeli,sato au.tw/| to.n ‘Ihsou/n”: 

(“anunciou a Boa Nova Jesus a ele”). 

          a.noi,xaj: trata-se de um verbo particípio aoristo ativo nominativo masculino 

singular (“abrindo”). É uma ação que denota movimento “a.vnoi,xaj”. Dá continuidade à 

ação anterior (de,: conjunção coordenativa) e estabelece a relação dialógica entre Filipe 

(to. sto,ma au.tou/: “a boca dele”) e o Etíope, (eu.hggeli,sato au.tw: “anunciou a Boa 

Nova a ele....”). É a partir dessa relação dialógica, antecedida pela ação anterior do Etíope 

(v. 34), que situamos o conteúdo da mensagem. Pois, o anúncio do querigma realizado 

por Filipe concretiza-se a partir das Escrituras.  

O verbo a.rxa,menoj (“abrindo”) apresenta a mesma construção do verbo 

a.vnoi,xaj (“começando”) e aponta ao “lugar” a partir do qual se inicia o anúncio, isto é,  

a.po. grafh/j tau,thj: “desde esta Escritura”, como uma referência direta ao texto 

“isaiano” lido pelo Etíope (v. 32-33) e interpretado por Filipe numa perspectiva pascal. 

Hans Conzemann vê aqui um paralelo com o Evangelho de Lucas 24,27: “E, começando 

por Moisés e percorrendo todos os Profetas, interpretou- lhes em toda as Escrituras o que 
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a ele dizia respeito”162. Segundo C. K Barrett o “Servo sofredor não estava 

imediatamente relacionado com o Messias. No AT eram os grandes homens de Israel no 

todo. Porém, ele representa Jesus como aquele o qual o profeta fala; e o cumprimento da 

profecia em Jesus constitui a boa nova, o Evangelho”163. A Escritura é relida a partir de 

um novo referencial, isto é, Jesus Cristo, na perspectiva de sua vida, morte, ressurreição e 

a partir dos sujeitos que a interpelam. Josep Rius-Camps afirma que o modo como Filipe 

anuncia ao Etíope eunuco está fundamentado sobre o modo como Jesus desvelou o 

sentido das Escrituras aos discípulos de Emaús (Lc 24,27). Filipe já não lhe fala do 

Messias, mas de Jesus; como uma alusão ao destino do “F ilho do Homem” em Lc 9,22; 

Mt 16,21; Mc 8,31164. 

 

v. 36 Como, pois, iam pelo caminho chegaram sobre alguma água, e diz o eunuco, 
olhe a água, que me impede ser batizado?  

  

Após o anúncio da Boa Nova de Jesus, a narrativa apresenta os personagens Filipe 

e o Etíope na dinâmica do “caminho”. Pela geografia de Gaza, seria impossível negar a 

existência de água no caminho. O relato sugere um caminho mais ou menos longo. Para 

C. K. Barrett, “havia algumas possibilidades de água de chuva na costa ou água em 

nascentes dessas áreas. Lucas não diz se a água era de uma torrente ou de uma poça”165. 

O relato apresenta a terceira pergunta do Etíope eunuco, logo após a constatação da 

existência “de água no caminho”: fhsin o, eu.nou/coj\ i.dou. u]dwr (“disse o eunuco, há 

[olhe] água”). É o Etíope eunuco que adverte a Filipe a respeito da existência da água no 

caminho. Distintamente ao relato do “batismo da casa de Cornélio” (At 10,44-48), o 

episódio de Filipe e o Etíope eunuco não sublima “um ritual de batismo de incorporação 

à Comunidade Cristã”, e sim um acontecimento que realça a pertença ao “itinerário 

missionário do Cristianismo nascente” e que não poderia apresentar nenhum obstáculo 

em sua dinâmica de pertença e pertinência. “Depois de ser batizado, o eunuco continuou 

                                                 
162. CONZELMANN, Hans.  Op. cit., p. 69. 
163. BARRETT, C. K. Op. cit., pp. 430-431. 
 
164. RIUS-CAMPS, Joseph. Op. cit., p. 225. 
165. BARRETT, C. K. Op. cit., p. 432. 
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em sua jornada para sua nativa Etiópia, enquanto Cornélio era batizado como um do 

grupo que formou a igreja existente em relação com a igreja de Jerusalém”166.  

Ti, kwlu,ei me baptisqh/nai (“Que me impede [dificulta] de ser batizado?”). Trata-

se de um verbo indicativo presente ativo da terceira pessoa do singular que aponta a 

possibilidade de alguma objeção ao ato seguinte, isto é de “ser batizado”. Ao mesmo 

tempo, o relato eliminará por meio do cumprimento do batismo (v. 38) essa limitação. C. 

K. Barrett afirma que a “pergunta do Etíope traz consigo uma expectativa de objeção. O 

Etíope já supõe de antemão o impedimento; porém Lucas mostra um batismo que talvez 

não seja o mesmo para introduzi- lo na comunidade cristã já estruturada167. Conforme 

Marc Girard, “a incorporação efetuada pelo batismo não deve ser entendida somente 

como integração numa sociedade de pessoas que têm o mesmo dom da fé, mas como 

integração ao próprio Deus”168; dessa forma, pode-se confirmar a possibilidade de que, a 

partir desse relato, no Etíope eunuco estaria presente a expansão do Cristianismo 

nascente em outros povos e culturas (At 1,8), ainda em liberdade diante das prescrições 

de uma comunidade estruturada. Dessa forma, justifica-se a ausência do v. 37: “a 

profissão de fé do Etíope eunuco” nos principais manuscritos.  

 

     v. 37 Este verso é agregado como um elemento de profissão de fé e falta nos antigos e    

     principais manuscritos169. 

 

     v. 38 E ordenou situar a carroça e desceram ambos em direção à água, então Filipe e o   

     eunuco, e batizou a ele. 

 

                                                 
166. Idem, p. 421. 
167. Idem, p. 432. 
168. GIRARD, Marc. Os símbolos na Bíblia: Ensaio de teologia bíblica enraizada na experiência humana 
universal. São Paulo: Ed. Paulus, 1997, p. 225.  
169. O v. 37 é glosa muito antiga, conservada no texto ocidental. Ele é testemunhado na tradição ocidental 
a partir do século II, e inspirado na liturgia batismal: “Filipe disse: Se creres de todo o coração, é possível. 
E o Etíope eunuco respondeu: Creio que Jesus Cristo é o Filho de Deus”. Esta variante é sem dúvida fruto 
da influência de antigas fórmulas batismais (ver At 9,20; 13,33; 1Ts 1,10; Gl 1,16). Esse versículo é 
omitido no testemunho dos manuscritos mais autorizados como P45, P74, códices Vaticano, Sinaítico e 
Alexandrino.   
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O v. 36 apresenta a iniciativa do Etíope eunuco em receber o batismo numa 

circunstância de possível objeção. No v. 38 o mesmo conduz o desenvolvimento do 

relato. Os verbos e.ke,leusen sth/nai (ordenou parar ou situar) estabelece o protagonismo 

do Etíope na ação que culminará no batismo. O primeiro verbo está no indicativo aoristo 

ativo da terceira pessoa do singular. O verbo seguinte também se conjuga como infinitivo 

aoristo ativo situando, assim, os personagens em um cenário próprio e possível para o ato 

que vem a seguir.  

Os vs. 38 e 39 apresentam os verbos kate,bhsan e a.vne,bhsan (“descer e subir”) 

em uma mesma estrutura gramatical, isto é, são verbos indicativos ativos aoristos da 

terceira pessoa do plural, indicando, assim, que se trata de um movimento de descida e 

subida “da água” realizado pelo Etíope eunuco e Filipe. Aqui as traduções da Bíblia de 

Jerusalém , TEB e Bíblia do Peregrino estão de acordo com o mesmo vocábulo (“ambos 

desceram e subiram da água”). Segundo Marc Girard, “devemos considerar sempre o 

batismo de água em seus dois momentos: o mergulho (imersão) e a saída da água 

(emersão)”170.  

                O contexto do Novo Testamento apresenta várias práticas batismais 171 que 

variam em seu estado de evolução, desde sua realidade histórica e teológica. O 

Dicionário Internacional de Teologia do Novo Testamento define o termo ba,ptw como 

“mergulhar” (bapti,xw), imergir, submergir, batizar, ato de mergulhar ou lavar. Na LXX, 

esse termo ocasionalmente traduz o hebraico lbj (Tabal: “mergulhar ou imergir”)172. 

Segundo o Dicionário Internacional do Antigo Testamento, o verbo transmite a idéia de 

imergir um objeto em outro: “pão” em “vinagre”, os “pés” na “agua”[Js 3,15], uma 

“túnica” em “sangue” (Gn 37,31) 173. Sendo assim, parece que o verbo bapti,xw, tanto no 

contexto judaico como no cristão, normalmente continuou significando “imergir” e, 

mesmo quando veio a ser usado como termo técnico, permaneceu o “pensamento de 

                                                 
170. GIRARD, Marc. Op. cit ., p. 226. 
171. O Batismo (bapti,sw) dos ritos judaicos (Mc 7,4; Lc 11,38); de João Batista (Mt 3; Mc 1,4; Lc 3,7; 
etc.); de Jesus (Jn 3,22; 4,1); em nome do Pai, do Filho e do Espírito Santo (Mt 28,19); imposição das mãos 
(At 8,12-16); em nome do Senhor Jesus (At 8,16; 19,5); em nome de Jesus Cristo (At 2,38; 10,48); pelos 
mortos (1Cor 15,29); no Espírito Santo (Mc 1,8; Jn 1,33; At 1,5); do martírio (Mc 10,38; Lc 12,50), na 
água (At 8, 38; com a variante ocidental: “O Espírito Santo desceu sobre o Etíope eunuco...”).  
172. VV. AA. Dicionário Internacional de Teologia do Novo Testamento. São Paulo: Vida Nova, 2000. 
 
173. VV. AA. Dicionário Internacional de Teologia do Antigo Testamento. São Paulo: Vida Nova, 1998. 
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imersão”, que possivelmente se encontrava num estado de evolução durante o período do 

primeiro século d.C. Podemos considerar o batismo do Etíope eunuco, assim asseverado 

no v. 36, como um momento relevante, no início da expansão do cristianismo que sucede 

a outros dentro de um processo de compreensão, assimilação, afirmação e pertença à 

dinâmica da “história da salvação” e à incorporação ao “Povo de Deus”.  

 

     v. 39 Quando, pois subiram desde a água, o espírito do Senhor tomou a Filipe e não           

     viu a ele nunca mais o eunuco, continuava certamente o caminho dele alegrando. 

 

A subida de Filipe e do Etíope corresponde à descida presente no v. 38. O Espírito 

que provoca o encontro (v. 29) agora os separa. Pode-se definir pneu/ma como 

“disposição ou estado da alma; Espírito que dá vida ao corpo; o Espírito como parte da  

personalidade humana; o Espírito de Deus, do Senhor”. “A palavra pneu/ma tem o 

significado de ‘espírito’ e ‘vento’, (cf. Apollon; Rhod. 3, 1114), em que a.narpa,zein é 

usado para o ‘vento que transporta uma pessoa de um extremo a outro’; (to blow away : 

‘ser levado pelo vento’)”174.  

O verbo h]rpasen (“agarrar, arrancar à força, arrebatar”), no indicativo aoristo 

ativo da terceira pessoa do singular, sugere uma ação efetuada com absoluto empenho em 

favor de Filipe e se relaciona com o versículo 40, ou seja, a localização geográfica do 

mesmo, logo depois da missão no caminho de Azoto. Esse verbo não é utilizado por 

Lucas no trânsito de Filipe ao seguir de Samaria ao caminho de Gaza. Consideramos que 

não se trata aqui de uma “ação sobrenatural de arrebatamento aos Céus” (Ap 12,5). Para 

C. K. Barrett, “no NT arpa,zw é usado para o rapto (“arrebatamento”) de pessoas para o 

céu, paraíso (1Ts 4,17; Ap 12,5). A palavra é regularmente usada para significar, 

portanto, (“levar a um lugar diferente”). Ver Jn 6,15; 10,12: (“refugiar-se num lugar 

diferente, arrebatar a um outro lugar e dispersar”). E não há dificuldades para uma 

aplicação sobrenatural para isso.”175.  

                                                 
174. BAUER’S. Walter. A Greek -English Lexicon of the New Testament and Other Early Christian 
Literature. Second Edition. Chicago; London: The Univers ity of Chicago Press, 1979, 900p. 
175. BARRETT, C. K. Op. cit., p. 434. 
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O Etíope eunuco não o viu mais (“outra vez, nunca”), ou.k ei=den au.ton. ou.ke,ti. 

O verbo ei=den (“ver, compreender, reconhecer, experiência”) pode estar relacionado 

com o que é a “aparência e o aspecto”. Isso significa que se dá a ausência total de Filipe 

no caminho do Etíope eunuco. O Etíope continua seu caminho sem estar condicionado à 

ação do “desaparecimento de Filipe”.  

As Bíblias de Jerusalém e TEB (tradução ecumênica) traduzem a conjunção 

coordenativa kai. por “mas”, e as Bíblias do Peregrino e Santa Bíblia  a traduzem como 

“e”. Certamente a aproximação mais coerente (a da Vulgata: et) para nossa linguagem é a 

da tradução “e”. Sendo assim, observamos que o caminho é do Etíope eunuco, e já não 

depende de Filipe para empreender sua viagem, e continuava e.poreu,eto (verbo 

indicativo imperfeito da terceira pessoa do singular, que indica “lugar”) realmente pelo 

caminho dele, alegrando-se: cai,pwn (verbo particípio presente ativo nominativo 

masculino singular: “alegrando”). Os verbos mencionados denotam movimento e 

dinamismo na ação do sujeito, situando-o, respectivamente, no espaço (caminho) e tempo 

(presente).  

Esse versículo apresenta uma variante textual que poderá ter sido um acréscimo 

posterior, em que, certamente, já se concebia uma mentalidade do ritual do batismo a 

partir de tradições antigas, como “o batismo da água e do Espírito Santo”. A respeito 

dessa temática e suas variantes consideramos as opiniões de C. K. Barrett176 e Hans 

Conzelmann177.  

Para Gerhard A. Krodel, “o texto ocidental acrescenta que o Espírito Santo desceu 

sobre o Etíope, mas a leitura de Lucas já conhecia que o Batismo e o dom do Espírito 

Santo devem estar juntos (cf. 2,38). Além do mais, a atitude do Etíope de deixar a história 

‘em seu caminho se alegrando’ é um fruto de Espírito (Gl 5,22)”178. É possível que a 

explicitação da irrupção do Espírito Santo sobre o Etíope eunuco, como acréscimo 

                                                 
176. Idem, p. 435: “Uma variante textual, como o v. 37, apoiada por diferentes testemunhas (A 36 323 453 
945 1739 1891 pc I p [W Sy h). Ambos textos (v. 37; 39 [parte] podem ser de um original ocidental: “O 
Espírito Santo baixa  sobre o eunuco. O Anjo do Senhor (ver v. 26) não é apenas para dirigir mas para 
transportar Filipe (pneu/ma a]gion e.pe,pesen e.pi to.n eu.noucon a]ggeloj de. Kuri,ou h]rpasen to.n 
fi,lippon)”. 
177. CONZELMANN, Hanz, Op. cit., p. 69. “A conclusão adequada estilisticamente para a lenda (2Rs 
2,16; Ez 11,24). A leitura se funda em A p sy (h), etc.: “O Espírito Santo desceu sobre o Eunuco, e o Anjo 
do Senhor agarrou a Filipe”.  
178. KRODEL, Gerhard. Op. cit., p. 171. 
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posterior, seja uma maneira de confirmar a “dom do Espírito Santo” que acompanha o 

rito de imersão e emersão. John R. W. Stott diz que “vários manuscritos acrescentam que 

‘o Espírito Santo veio sobre o eunuco’, e alguns eruditos aceitam essas palavras como  

autênticas. Mas parece mais provável que elas tenham sido acrescentadas 

especificamente para ‘tornar explícito o fato de que o batismo do Etíope foi seguido pelo 

dom do Espírito Santo’ ”179.  

O Etíope Eunuco, depois do “encontro com Filipe”, segue o seu caminho 

alegremente pela estrada de Gaza que o conduz a Núbia, através do Egito. A narrativa 

não define sua chegada, porém o coloca a caminho, subentendendo a chegada à sua terra 

natal e, considerando que o Cristianismo primitivo contempla os povos africanos a partir 

do Etíope eunuco, no episodio narrado em Atos 8,26-40. 

 

v. 40 Filipe, pois, foi encontrado em direção a Azoto: e passando evangelizava as 
cidades todas até chegar ele a Cesaréia.  

 

Depois de ter sido arrebatado pelo Espírito de Deus (v. 39), Filipe “foi 

encontrado” em Azoto. O verbo eu,re,qh (“achado, encontrado”) está no indicativo 

aoristo passivo da terceira pessoa do singular. Como aoristo passivo, esse verbo aponta o 

sujeito (Filipe) passivo de uma ação já realizada. Por ter sido arrebatado pelo Espírito de 

Deus, aponta-se um possível destino conduzido por Deus. O primeiro destino de Filipe é 

Azoto, para depois continuar por todas as cidades até chegar a Cesaréia. Segundo Jürgen 

Roloff, “Azoto estava situado a uns 40 km ao norte de Gaza. Desde ali, Filipe continua 

como missionário andarilho, para exercer seu ministério em Jafa, Lida e outros povos. 

Seu objetivo final é Cesaréia, a cidade onde reside o procurador romano. Mais tarde, 

aparecerá em Cesaréia como seu lugar de residência. Paulo, em sua última viagem a 

Jerusalém, o encontrará nessa cidade”180.  

 O verbo particípio presente nominativo masculino singular dierco,menoj (“passar, 

ir”) possibilita a compreensão da ação evangelizadora de Filipe dinamicamente em vários 

pontos geográficos até chega r a Cesaréia como objetivo final. É possível que ali, Filipe 
                                                 
179. STOTT, John R. W. A Mensagem de Atos até os confins da terra. São Paulo: ABU Editora S/C, 1994, 
pp. 180-181. 
 
180. ROLOFF, Jürgen. Op. cit., p. 196. 
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não só estabeleceu sua residência, como também iniciou alguma comunidade. Josep 

Rius-Camps diz que, “Filipe segue agora uma direção ascendente, seguindo a costa, 

evangelizando todos os povos que encontra em seu caminho, a maioria deles samaritanos. 

De fato, se estabelecerá em Cesaréia, onde fundará uma comunidade florescente (cf. 

21,8)”181.  

 A transcendência do relato de Atos 8,26-40 é de profunda importância no 

contexto do cristianismo em expansão; e Lucas aproveita o gancho final dessa perícope 

(v. 40: “...até chegar ele a Cesaréia”) para começar o capítulo 10, que termina com o 

batismo de Cornélio (10,48), porém antes situando Paulo em Cesaréia ainda que seja de 

passagem até Tarso (9,30). 

 

3.3. Considerações conclusivas 
 

O relato de Atos 8,26-40 aponta, na amplitude da obra “lucana” de Atos dos 

Apóstolos, a outros centros de irradiação do Cristianismo primitivo, desde outros povos, 

culturas e geografias.  

 A perícope apresenta o “anúncio da Boa Nova de Jesus”, a partir do movimento 

de interação e intercâmbio entre as culturas, representado pelo Etíope eunuco e Filipe. 

O Etíope eunuco é apresentado como alguém que ocupa uma posição de 

relevância e responsabilidade junto à rainha de Candace; ademais, regressando de 

Jerusalém, viaja lendo o livro do profeta Isaías; e Filipe “um dos sete”, escolhido pela 

assembléia dos doze em Jerusalém para “servir às mesas”, que evangelizando em 

Samaria é enviado a Gaza.    

 O encontro realiza-se no caminho que desce de Jerusalém a Gaza, na “carruagem 

do Etíope eunuco”. O texto concebe em seu desfecho a transcendência do episódio, 

marcado pelos elementos lúdicos, narrativos e geográficos.  

 A subida de Filipe à carruagem deve-se à pergunta do mesmo pela abertura da 

compreensão das Escrituras, e a resposta-pergunta do Etíope eunuco pela possibilidade de 

que “alguém o oriente no contexto interpretativo”.  

                                                 
181. RIUS-CAMPS, Josep. Op. cit ., p. 227. 
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 A recepção da profecia no contexto do Cristianismo primitivo ganha relevância na 

sua atualização desde a vida, morte e ressurreição de Jesus Cristo e o mistério que o 

envolve. O texto de Isaías, o quarto poema do servo sofredor, inserido na perícope de  

Atos 8,26-40, permite a compreensão de quão importante era a releitura de dito texto no 

contexto das comunidades cristãs primitivas na perspectiva “lucana”: um texto 

veterotestamentário que possivelmente desempenhava um papel relevante na vida dos 

primeiros cristãos. O Etíope eunuco provoca essa realidade de compreensão, deliberando 

assim o caminho do anúncio do querigma pascoal à Filipe, que o anunciará desde as 

Escrituras, uma vez que estas deverão ser interpretadas a partir dos acontecimentos 

históricos.  

 Em síntese, “as Escrituras são relidas desde um novo referencial, isto é, Jesus 

Cristo, na perspectiva de sua vida, morte e ressurreição e a partir dos sujeitos que as 

interpelam”.  

 O ato do “batismo”, que sucede ao “anúncio do querigma pascoal”, pode ser 

compreendido como uma exigência litúrgica para a incorporação na comunidade cristã, 

porém ainda com muita liberdade diante das prescrições de uma “comunidade já 

estruturada”.  

 A perícope não dispõe de “um final” ao narrar o término da ação perpetrada pelo 

Etíope eunuco e Filipe. Ambos são colocados à “caminho”. O primeiro segue contente o 

seu caminho de Gaza a Etiópia, e o segundo é encontrado em Azoto evangelizando e 

depois em Cesaréia, onde reside. 

No caminho de regresso do Etíope eunuco à sua terra natal está presente o inicio 

do Cristianismo em suas origens, vivenciado a partir do intercâmbio étnico-cultural 

efetivado no processo de interação com Filipe, no caminho de Jerusalém a Gaza. 
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Capítulo IV 

Atos 8,26-40 como um relato que evidencia a 
construção de um 

intercâmbio étnico-cristão 
 

 

4.1. A redação de Atos 8,26-40 

4.1.1. A construção da narrativa no horizonte dos Atos dos 
Apóstolos:       

sua localização e geografia imaginária 
 

A importância da construção do relato de Atos 8,26-40 no horizonte dos Atos dos 

apóstolos nos obriga, indubitavelmente, a considerar não só sua localização no marco das 

narrativas que o delimitam, como também seu aspecto geográfico na perspectiva da 

geografia imaginária constitutiva do mesmo. Sendo a geografia como um dos elementos 

do gênero literário utilizado pelo autor de Atos dos Apóstolos, faz-se necessário traçar 

um breve mapeamento dos itinerários geográficos e povos presentes nas perícopes de 

Atos 1,8; 2,8-11; 8,26-40182, com algumas referências às viagens de Paulo no seguimento 

de Atos dos Apóstolos. É um referencial geográfico que poderá estabelecer uma 

aproximação a África no amp lo horizonte do cristianismo nascente.  

 
I. Atos 1,8 (em Jerusalém) 
Jerusalém – Judéia – Samaria – confins da terra... 
 
II. Atos 2,7-11 (em Jerusalém) 
* Partos – Medos – Elamitas 
* Mesopotâmia – Judéia – Capadócia – Ponto – Ásia – Frígia – Panfília – Egito – Líbia – 
Cirene 
* Forasteiros romanos (judeus e prosélito) – Cretenses – Árabes 
 
III. Atos 8,26-40 
De Samaria ao Sul (Gaza) 

                                                 
182. Veja anexos n. 1 e 2. 
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Etíope: foi a Jerusalém para adorar e voltava pelo caminho de Gaza. 
Filipe: encontrou-se em Azoto – cidades vizinhas – Cesaréia. 
 
IV. Viagens de Paulo 
Primeira viagem (Atos 13-14) 
Segunda viagem (Atos 15,36-18,22) 
Terceira viagem (Atos 18,23-23,35) 
Quarta viagem (Atos 27-28) 

 

Atos 1,8 estabelece o “marco ideal” para a missão do cristianismo em seu 

processo de expansão que vai se concretizando no percurso das narrativas, de acordo com 

as elucidações contidas na construção do seu gênero literário. 

Atos 1,8 aponta a uma geografia imaginária para toda a obra de Atos dos 

Apóstolos de Jerusalém a Judéia, depois para Samaria e até os confins da terra. A 

preocupação “lucana” é a de sobrepassar essa geografia apresentada em um primeiro 

momento (Jerusalém, Judéia e Samaria), apontando os “confins da terra” como um 

itinerário imaginário da amplitude do alcance da “Boa Nova de Jesus”. Pablo Richard, 

citando a Eduardo Hoornaert (1986), afirma que se constitui um grave erro a ordem 

geográfica comumente apresentada no itinerário missionário de Atos dos Apóstolos, isto 

é, “de Jerusalém a Roma, passando por Antioquia, Gálata, Efeso, Corintos etc...., 

esquecendo-se da área de Galiléia, sul da Síria, norte de África: Egito, Etiópia, Cirene, 

Líbia e o oriente”183.   

 Atos 8,26 já é, parcialmente, a concretização do “marco ideal” da missão do 

cristianismo. O deslocamento de Filipe, a mandado do Anjo do Senhor, de Samaria ao 

Sul, isto é, ao caminho de Gaza, que aponta a geografia da África (Rota: Jerusalém, Gaza, 

Egito [ao sul: Meroé], Líbia, próximo a Cirene, estabelecem o elo com a perícope de Atos 

1,8, no imaginário do “último da terra”.  

 Lucas amplia o leque geográfico entre as perícopes de Atos 1,8-8,26 quando 

apresenta o relato de Pentecostes e a lista dos povos e nações. Segundo Gerhard A. 

Krodel, “a presença de judeus de muitas nações que estão debaixo do céu simboliza o 

início da reunião das tribos espalhadas de Israel (Is 66,18) e a restauração do reino de 

                                                 
183. HOORNAERT, Eduardo, 1986. Apud Pablo Richard. “Los diversos orígenes del cristianismo: Una 
visión de conjunto (30 -70 d.C.)”. In: Revista de Interpretación Bíblica Latino Americana (RIBLA), n. 22, 
1996, p. 9. 
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Israel antes da parusia”184. Na constituição da lista, provavelmente não era a intenção de 

Lucas apresentar toda a geografia do NT, e muito menos delimitar ou reduzir o horizonte 

querigmático à concepção veterotestamentária de um “único povo escolhido de Israel”. O 

relato de Pentecostes em Atos dos Apóstolos oferece uma visão panorâmica do alcance 

da experiência cristã que concerne à missão a muitos povos e nações, não obstante a 

definição dos presentes como “judeus” vindo de todas as nações que há debaixo do céu. 

Para Paulo Nogueira, “o mito de Pentecostes legitima as comunidades cristãs da diáspora 

e as comunidades gentílicas, como também acolhe ecumenicamente a comunidade de 

Jerusalém”185. 

Para Josep Rius-Camps, a “lista de Povos e nações” está dividida em três grupos: 

“Por civilizações que já pertencem ao passado (e.n h= e.gennh,qhmen : ‘na que 

nascemos’); pelos atuais habitantes (oi, katoikou/ntej: ‘os habitantes’); e pelos recém-

chegados (oi, e.pidhmou/tej: ‘forasteiros, visitantes’). Os três primeiros povos (Partos, 

Medos, Elamitas) pertencem ao passado remoto da história. As nove nações que 

aparecem no centro representam os atuais habitantes da Mesopotâmia, Judéia, Capadócia, 

Ponto e Ásia (Menor), assim como Frígia, Panfília, Egito e a zona da Líbia, que confina 

com Cirene, estabelecidos em seus respectivos territórios. Finalmente, os três últimos 

povos enumerados no último lugar fazem referência aos romanos (código religioso: 

judeus e prosélitos); (código étnico: cretences e árabes)”186. Assim, Lucas procura 

destacar a presença dos “romanos” em Jerusalém com os termos “judeus e prosélitos”, 

diferenciando certamente dos romanos que ali residiam como “invasores” (milícias), 

porém colocando Roma como parte constitutiva do elenco das nações presentes na 

experiência de Pentecostes; concedendo aos povos cretenses e árabes a confiabilidade da 

concretização da promessa já no horizonte da expansão do cristianismo.  

Para Josep Rius-Camps, a lista dos povos apresentada em Pentecostes 

corresponde a uma geografia que entrelaça as nações. “Os quinze povos ou nações estão 

ordenados seguindo uma linha imaginária que enlaça os quatro pontos cardeais, passando 

pelo centro, ‘Judéia’ com sua capital ‘Jerusalém’, onde ‘residiam’ de forma 
                                                 
184. KRODEL, Gerhard A. Op. cit ., p. 77. 
185. NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza. “La comunidad olvidada: Un estudio sobre el grupo de los  
helenistas en Hch 6,1-8,3”. In: Revista de Interpretación Bíblica Latino Americana (RIBLA), n. 22, 1996, 
p. 120. 
186. RIUS-CAMPS, Josep. Op. cit ., p. 72. 



 

                                                                                                                           93 

provisória/estável os representantes de toda a humanidade conhecida no momento do 

acontecimento pentecostal. Observa-se um movimento retilíneo que parte do oriente 

(primeiro grupo), passa pelo centro até o norte e logo até o sul (segundo grupo) e conduz 

ao ocidente, para depois voltar de novo até o oriente (terceiro grupo), abarcando assim os 

quatro pontos cardeais”187. Na perspectiva de James M. Scott, esse desenlace geográfico 

a vários pólos culturais dilata o âmbito meramente romano do cristianismo, considerando 

as influências do mundo greco-romano no âmago do cristianismo primitivo. Assim, o 

autor considera que “o alcance de Atos 2,9-11 indica regiões como o extremo sul da 

Etiópia e Cirene, como o extremo leste de Arábia, Elam, Média, e Partia, como o extremo 

norte e costa sul do mar Euxin e costa norte do mar Ageu, e como o extremo ocidente de 

Roma. O mesmo contexto estende o horizonte geográfico a ‘muitas nações debaixo do 

céu’(At 2,5)” 188. 

No horizonte “lucano” da geografia do Pentecostes estava presente, certamente, a 

geografia das diásporas do primeiro século d.C., que do sul do Nilo se estendia ao norte 

com a Ásia Menor, ao oeste com Roma e à leste com a Mesopotâmia; estabelecendo elos 

com Cartago, Grécia, Egito, Jerusalém e Susa. Nota-se que a geografia Pentecostal 

aponta a um imaginário geográfico que supera o próprio mapeamento das diásporas, 

ativando assim o mandato de Jesus aos “confins da terra” (At 1,8) como possibilidade 

real de experiências cristãs em terras e povos distantes.   

Nesse horizonte, também consideramos as viagens de Paulo, que desde Damasco 

priorizou a geografia das Diásporas, incluindo a Arábia em seu itinerário missionário (Gl 

1,17).   

As quatro viagens missionárias de Paulo dilatam a geografia minimizada da 

comunidade cristã estabelecida em Jerusalém. Esse itinerário supõe um horizonte 

quilométrico que ultrapassa os limites reconhecidos numa possível mirada do 

cristianismo palestinense. De Damasco, Arábia a Antioquia; passando por Pafos, Atália e 

Antioquia de Psídia; de Filipos, Tessalônica, Atenas, Corinto, Efeso e Cesaréia; por 

                                                 
187 Idem, pp. 72-73 
188 SCOTT, James M. “Luke’s Geographical Horizon”. In: The Book of Acts in its First Century Setting: 
The Book of Acts in its Graeco-Roman Setting (Ed. GILL, David W. J.; GEMPF, Conrad).  United States 
of America: William B. Eerdmans Publishing Company Grand Rapids, Michigan. The Paternoster Press 
Carlisle, 1994, p. 523. 
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Creta, Malta e Roma; estende-se a geografia “lucana” na amplitude dos “confins da 

terra”.  

A missão paulina está dentro da perspectiva geográfica do Pentecostes, assim 

como no horizonte de Atos 1,8. Avança e demarca fronteiras étnicas e geográficas, 

aproximando e relacionando-se com fluidez a outros episódios narrados em Atos dos 

Apóstolos, como “a missão helenista que acontece no caminho que desce de Jerusalém a 

Gaza”, apontando o destino do Etíope eunuco à sua nação Etiópia.      

A inclusão do sul (Egito, Líbia, Cirene) na perspectiva dos quatro pontos cardeais, 

na experiência de Pentecostes, amplia o horizonte de Atos 1,8, em sintonia com toda a 

geografia imaginária de Atos dos Apóstolos. E, certamente, essa inclusão se vislumbra no 

episódio narrado em Atos 8,26-40, no encontro do Etíope e Filipe, como uma experiência 

étnico-cristã.  

 

4.1.2. Características fundamentais dos personagens Filipe e o 
Etíope eunuco no texto de Atos 8,26-40 

   

  a. O Etíope eunuco 

  Consideramos aqui as opiniões de alguns autores como John R. W. Stott e Jürgen 

Roloff, que definem o Etíope como “um Negro Africano”189 ou “um Núbio procedente da 

região do Alto Nilo, ao sul do Egito”190. Assim como Beverly Roberts Gaventa, “o nome 

geográfico ‘Etíope’ será um sinal para a audiência de Lucas, que este homem era de 

territórios do sul do Egito e estava conectado com o reino de Meroé, por meio da rainha, 

que tradicionalmente era chamada Candace”191.  

   As opiniões confirmam a procedência do Etíope como oriundo de Núbia, cuja 

capital era Meroé; ou da região do Alto Nilo, ao sul do Egito, em uma geografia que se 

ampliava etnicamente a outras nações nos arredores do grande Nilo. Pelo caminho de 

Gaza  chegar-se-ia ao Egito e, portanto, até o continente africano.  

                                                 
189. STOTT, John R. W. Op. cit., p. 178. 
190. ROLOFF, Jürgen. Op. cit., p. 192. 
 
191. GAVENTA, Beverly Roberts. Ethiopian Eunuch. In: The Anchor Bible Dictionary (Ed. David Noel 
Freedman). V. 2. New York: Doubleday, 1992, p. 667. 
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Em relação às diásporas judaicas, Helmut Köester afirma que “a partir do exílio 

babilônico, a maior parte do povo ou ao menos a classe alta vivia fora de Palestina. 

Durante o período helenístico, que também produziu grandes movimentos migratórios de 

outros povos, aumentou consideravelmente a quantidade de judeus que viviam na 

dispersão, de forma que a diáspora judaica adquiriu um peso crescente e evoluiu 

independentemente, a partir de um ponto de vista cultural e religioso”192, porém não de 

uma forma homogênea, pois, “pelo que diz respeito à diáspora, deve-se evitar encará-la 

como um bloco monolítico... Na África do Norte, coexistiram um judaísmo de expressão 

latina e um judaísmo de língua e mentalidade semitas”193. 

Sandra Kamien, citando a Roland Oliver (1940), diz que “em relação à religião, 

sabe-se que entre 1000 a 500 a.C., praticamente a metade da África estava sob a 

influência de uma ou mais três tradições, sendo que a mais antiga a inserir-se no contexto 

africano foi a tradição judaica. Existiam comunidades judaicas em todas as cidades 

portuárias da orla marítima. Os judeus atraídos pelo regime ptolomaico no Egito 

imigraram para lá, ocupando dois distritos populosos da Alexandria, além de se 

espalharem por toda a região. O Etíope eunuco de At 8,26-40 ilustra o alcance do 

judaísmo pré-cristão. A dispersão, a partir do Exílio, das diásporas, é considerado como 

fator de relevância para a aproximação do judaísmo na África”194.  

  O Etíope eunuco poderia ser um adorador de Deus que de longínquas terras veio 

adorar em Jerusalém. Essa poderia ser uma atitude comum no espaço dos simpatizantes 

da proposta do cristianismo nascente. Segundo José Comblin, “de acordo com Lucas, 

ninguém se converteu dos ídolos para Deus. Os que se converteram a Cristo já ‘adoravam 

a Deus’. Os que se tornaram cristãos já eram ‘adoradores de Deus’, já pertenciam de 

certo modo ao judaísmo”195. Segundo Gerhard A. Krodel, “para Lucas, o Etíope não era 

nem um prosélito nem um gentil, mas uma pessoa que ficava à margem do juda ísmo. 

Alguém que considerava com seriedade a religião judaica”196. Para John R. W. Stott, 

                                                 
192. KÖESTER, Helmut. Op. cit., pp. 279-282. 
193. SIMON, Marcel; BENOIT, André. Judaísmo e Cristianismo antigo: de Antíoco Epifânio a 
Constantino. São Paulo: EDUSP, 1987, pp. 204-205. 
194. OLIVER, Roland, 1986. Apud Sandra Kamien. O Eunuco Etíope e o Início da Igreja nos Confins da 
Terra. Dissertação. São Leopoldo: Escola Superior de Teologia, 2000, pp. 29 -30. 
195. COMBLIN, José. Op. cit., p. 21. 
196. KRODEL, Gerhard A. Op. cit ., p. 168. 
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“trata-se, provavelmente de um negro africano que viera adorar em Jerusalém, como um 

peregrino em uma das festas anuais, e agora estava de volta. Pode significar que ele era 

de fato judeu por nascimento ou conversão, pois a dispersão judaica tinha alcançado pelo 

menos o Egito e, provavelmente, além” 197.  

  Convém explicitar com mais detalhes o conceito de “adorador” ou “temente” a 

Deus, estabelecendo a distinção com os denominados “prosélitos”.  

  O AT faz uma distinção entre “o povo de Israel” e os “estrangeiros” (Dt 14,21; 

15,3; 23,21; 29,21). Os estrangeiros não eram considerados partes da nação e da religião 

do povo de Israel e sendo assim, não usufruíam os direitos ou proteção. Porém, também 

encontramos no contexto do antigo Israel uma conciliação entre a hostilidade e a 

hospitalidade em relação aos “estrangeiros” (1 Sm 22,3; Dt 10,18; Dt 14,29; Ex 22,20).   

O judaísmo, zeloso de suas tradições e identidade, possibilitou, desde a reconstrução de 

Esdras e Neemias, a vivência de um forte nacionalismo fundamentado no Templo e na 

Torá; isto é, na adesão à aliança de Javé. No contexto neotestamentário, o judaísmo vai 

preservar sua exigência à observância das prescrições consideradas e extrapoladas pelo 

Cristianismo nascente.  

  No NT, o uso do termo “prosélito”198 (prosh,lutoj) acontece quatro vezes: Mt 

23,15; At 2,11; 13,43; 6,5; considerando aqueles que, seguindo as exigências das 

prescrições judaicas, aderiram ao judaísmo mesmo sem ser judeu de nascimento. 

Segundo Karl Georg Kuln, a recepção do termo “prosélito” no contexto neotestamentário 

consiste em três partes: “a circuncisão, o batismo e a oferenda de um sacrifício no 

templo”199, como exigências fundamentais por pertencer ao judaísmo. Porém, numa 

perspectiva de pertença ao “projeto salvífico de Deus”, encontramos outros grupos que 

também participam da mesma promessa, como os estrangeiros no contexto da 

hospitalidade veterotestamentária. Atos dos Apóstolos amplia a lista dos “tementes a 

Deus” (At 10,2; 13,16.26; 16,14; 17,4; 17,17; 18,7) em relação aos “prosélitos”.    

                                                 
197. STOTT, John R. W. Op. cit., p. 178. 
198. “O convertido gentio ao judaísmo (Prosélito), no início da era cristã, tinha de receber a circuncisão, 
submeter-se a um banho ritual e oferecer sacrifícios. As referências mais antigas ao batismo de prosélitos 
pertencem à segunda metade do século I d.C. Sugere-se que sua adoção como instituição foi paulatina, e 
que sua interpretação ainda estivesse num estado de evolução durante o século I d.C.” (COENEN, Lothar; 
BROWN, Colin. Dicionário Internacional de Teologia do Novo Testamento. São Paulo: Vida Nova, 2000). 
199. KUHN, Karl Georg. Prosh,lutoj. Theological Dictionary of the New Testament (Gerhard Friedrich). 
V. VI. WM. B. Eerdmans Publishing Company Grand Rapids, Michigan, 1969, pp. 738-739. 
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 No horizonte do Cristianismo primitivo, em sua expansão, os prosélitos mantêm 

suas exigências judaicas, enquanto os não-prosélitos, denominados sebo,menoi ou 

fobou,menoi to.n qeo,n (“tementes a Deus”) participam da mesma promessa de Deus 

desde “lugares distintos”, sem a obrigatoriedade dos ritos concedidos ou exigidos aos 

prosélitos, sobretudo a circuncisão (At 15,1). Os “tementes a Deus” são observantes da 

Torá e das exigências inevitáveis (At 15,29) e pertencem ao “anúncio do querigma 

cristão”. “O judaísmo usou diferenças fundamentais entre prosh,lutoi (“judeus pela 

circuncisão”) e sebo,menoi to.n qeo,n (“tementes a Deus”), que apesar de serem pessoas 

piedosas eram consideradas gentis, segundo a estimação judaica”200.  

O Etíope eunuco não deixaria de pertencer à etnia africana, sendo convertido ao 

judaísmo itinerante e assim “adorador de Deus” e vivenciador das práticas judaicas, 

porém não sendo prosélito.  Segundo Marcel Simon e André Benoit, “na verdade, do 

mesmo modo que alguns judeus convertidos romperam completamente os vínculos com a 

religião de seus pais, como ocorreu com São Paulo, houve conversos da gentilidade 

tendentes à aproximação com o judaísmo; e assim, pode-se denominar judeu-cristianismo 

uma forma de pensamento cristão que, sem implicar conexão com a comunidade judaica, 

exprime-se por meio de esquemas tomados do judaísmo; de suas várias ramificações, o 

cristianismo absorveu, em proporções diversas, suas categorias de pensamentos”201. 

 

b. Filipe 

 A priori, poderíamos considerar Filipe como parte do grupo dos “cristãos de 

origem helenista”, sem querer com isso estabelecer um separatismo entre grupos de 

cristãos de origem judaica e grupos de cristãos de origem helenista, uma vez que iremos 

abordar levemente esse tema posteriormente. Contudo, tratar-se- iam de judeus-cristãos 

helenizados, residentes em Jerusalém, que possivelmente vieram das diásporas e que 

falavam grego. Seus representantes seriam “os sete” (Atos 6,5). Segundo Paulo Nogueira, 

“entre as características principais desse grupo, podemos citar: liderança profético-

carismática com prática de serviço, escatologia apocalíptica, liberalidade diante das leis 

                                                 
200. Idem, p. 744.  
201. SIMON, Marcel; BENOIT, André. Op. Cit., p. 260. 
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de pureza, oposição ao culto do templo, forte ênfase missionária e maior participação das 

mulheres”202.  

Esse personagem é introduzido na narrativa a partir do capítulo 8,5, descendo e 

predicando a Cristo em Samaria, precedido da narrativa da eleição dos sete (Atos 6,5) a 

propósito do “grito das viúvas” (Atos 6,11), em que Filipe ocupa o segundo lugar na lista 

dos escolhidos pelos doze, seguido de Estêvão. A perícope de Atos 8,5 faz a ligação com 

o sucesso posterior quando Filipe, respondendo ao mandato do Anjo do Senhor, desce de 

Jerusalém a Gaza.  

A missão de Filipe tem um deslocamento de Samaria à estrada que desce de 

Jerusalém a Gaza. Filipe recebe o mandato do “Anjo do Senhor” e vai ao encontro do 

“varão etíope eunuco”. Talvez Lucas estivesse utilizando as mesmas fontes das tradições 

para explicar nessas duas narrativas, a constância da missão itinerante helenista no 

âmbito da expansão do cristianismo primitivo. Segundo Jürgen Roloff, nos dois relatos 

podem estar presente “uma série de lendas de tradições sobre Filipe, que circulavam entre 

os helenistas. O laço de união desses relatos, e ainda as tradições sobre Estêvão, 

consistem na relevância que se dá ao elemento carismático. Filipe aparece como um 

predicador itinerante guiado pelo Espírito, surge em um lugar ou em outro, com a única 

missão de levar à prática as instruções que lhes vai comunicando. O ambiente que 

pressupõe esse relato é o da missão itinerante, introduzido pelos helenistas no âmbito 

siro-palestino”203.   

Filipe foi arrebatado pelo Espírito e parou em Azoto; e, “passando adiante, 

evangelizava todas as cidades, até chegar em Cesaréia (At 8,40)”. Filipe reaparecerá em 

Cesaréia204, com suas quatro filhas profetizas e acolhendo  Paulo em sua casa (At 21,8). 

 
 

                                                 
202. NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza. Op. cit., p. 118. 
203. ROLOFF, Jürgen. Op. cit., pp. 190-191. 
204. BARRET, C. K. Op. cit ., p. 436: “Cesaréia foi refundada e reconstruída com grande magnificência por 
Herodes, o Grande, e nomeada Cesaréia em honra a Augusto. A população era gentil (Josefo, Guerra 
3.409), e tinham alguns conflitos entre judeus e gregos, resolvidos por Nero em 61 d.C. em favor dos 
gregos”.  
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4.2. O encontro étnico-cultural do judaísmo helênico cristão 
(Filipe) com a Etiópia judaizada (Etíope) 

4.2.1. Etiópia na geografia africana 
 

A ocorrência de “Cus” no AT é atestada numa seqüência de, mais ou menos, 

cinqüenta e sete (57) vezes. Aqui apresentaremos algumas dessas ocorrências: Gn 2,13 

(“O rio Geon que rodeia Cuch: parte importante que rega o jardim do Édem”); Gn 10,6-9 

(Noé: Sem, Cam, Jafé; Filhos de Cam: Cush, Egito [Mesraim], Fut, Canaán; Filhos de 

Cush: Sabá, Hévila, Sabata, Regma, Sabataca). Cam, o pai de todos, é tido como 

fundador da raça negra (camita), enquanto seu ir mão Sem, o da raça semita. Desde o 

Antigo Império, o Egito dos faraós comercializava com a terra de Kush, ao sul da 

primeira catarata. Essa região era, e continua sendo até hoje, chamada de Núbia (Nub: 

“ouro”); Nm 12,1 (o casamento de Moisés com uma mulher cuchita); 2Sm 18,21ss; 1Rs 

3,1 (Salomão e a filha de Faraó); 1Rs 10,1-10; 2Rs 19,9 (Taraca ou Taharqa, Faraó da 

XXV dinastia, de origem etíope, de onde provém seu título de “rei de Cuch”); Am 9,7; Is 

11,11; Is 18,1ss.; Is 20,1ss.; Is 37,9; Is 43,3; Is 45,14; Sf 1,1; Sf 2,12; Jr 13,23; Jr 38,7; Jr 

39,16; Jr 46,9; Jr 13,23; Ez 29,10; Ez 30,5.9; Ez 38,5; Ez 45,14; Hb 3,7 Kushan [TEB]; 

Cusã [Jerusalém]); Jd, 1,10 (Confins da Etiópia); Na 3,9; Sl 68,32; Sl 87,4; Jó 28,19. 

Com pouca freqüência, encontramos essas ocorrências no NT: Mt 12,42; Lc 11,31 (ref. à 

rainha de Sabá); At 8,27-40 (o encontro de Filipe e o Etíope eunuco).  

O nome próprio absoluto vWK  (Kûsh) ou yIVWK (Kûshî) é traduzido pela 

Septuaginta por ai.qiopi,aj : nome próprio: Etiópia, que a Vulgata o traduz por 

Aethiopiae.  

Segundo o Dicionário Bíblico, “a palavra Etiópia (grego aithiopia ), antigamente, 

com base na etimologia popular, era interpretada como ‘face queimada’; os estudiosos 

modernos consideram que o termo deriva do egípcio htk, ‘pth, a mesma expressão da qual 

deriva aigyptos, ‘Egito’”205.  

Possivelmente o que o texto de Atos 8,26-40 denomina de Etiópia  os textos 

veterotestamentários o designava terra de Cuch. Paulo Suess afirma que “na tradução da 

bíblia hebraica pelos setenta (Septuaginta) e na Vulgata, Cuch geralmente se tornou 

                                                 
205. MCKENZIE, John, L. Dicionário Bíblico. São Paulo: Ed. Paulus, 1978. 
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Aethiopia. Na época greco-romana, a alcunha etíope (‘cara queimada’) era designação 

genérica dos habitantes desde o sul do Egito, passando por toda a África até os países em 

torno do oceano Índico e à Índia. Mais tarde, etíope tornou-se nome genérico do 

negro”206. Porém, o termo apresenta uma conotação muito mais diluída e ampla, que 

aponta a uma geografia que se dilata etnicamente a outras fronteiras. Edward Ullendorff 

diz que “Cush Bíblico é um termo vago que conota a todo o Vale do Nilo, sul do Egito, 

incluindo Núbia e Abissínia”207; e Homero, ao referir-se a Etiópia, diz que “o nome de 

etíopes se estendia aos escitas do Araxes, aos árabes de uma e outra proximidades do Mar 

Vermelho, aos africanos da Líbia interior, e aos abissínios”208. Para Ullendorff o “nome 

ai.qi,opej  é uma referência a todas as pessoas de pele escura, do sul do Egito, Núbia à 

Índia”209. Homero apresenta algumas características a respeito dos etíopes: “Quanto aos 

etíopes a quem Cambises enviava uma embaixada, a fama que eles tem é que são os 

homens mais altos e elegantes do globo, cujos usos e leis são muito diferente dos de 

outras nações...”210.  

Consideremos algumas informações que nos situam mais próximo do país do 

ministro “Etíope” narrado em Atos 8,26-40. Segundo Yves Saoût, o reino de Meroé se 

estendia ao leste da Etiópia atual, na parte do Sudão que correspondia à antiga Núbia, 

entre a primeira e a sexta catarata do Nilo. Meroé é também um nó de comunicação 

muito importante na direção de Gao através do rio Níger, na direção da costa da Somália, 

na direção do Egito, sobretudo, pelos dois lados do Nilo. Meroé funciona como centro 

expedidor dos produtos da África (ouro, pedras preciosas, ébano, marfim, peles de 

animais, feras vivas, penas e ovos de avestruz) e importa produtos greco-romanos de luxo 

(lâmpada, tripés de bronze, gemas). No campo religioso se detectava a presença do 

templo do Sol e o templo do deus Leão, como também o culto ao deus Carneiro 211.  

Heródoto, em seu segundo livro, delineia uma geografia dos etíopes que prestam 

cultos a Júpiter e Dionísio. O que queremos ressaltar é o mapeamento geográfico 

                                                 
206. SUESS, Paulo. “Etíope Resgatado”: Discurso teológico-jurídico de Manoel Ribeiro Rocha sobre a 
libertação dos escravos. In: Revista Eclesiástica Brasileira , v. 51, fasc. 204, 1991, p. 903. 
207. ULLENFORFF, Edward. Ethiopia and the Bible. London: Oxford University Press, 1968, p. 5. 
208. HERODOTO. Los Nueve Libros de la Historia. Libro tercero. Primera edición. (Traducción del griego 
por el P. Bartolomé Pou). Buenos Aires: Joaquín Gil Editor, 1947, p. 212.  
209. ULLENFORFF, Edward. Op. cit., p. 5. 
210. HERODOTO. Op. cit., p. 210. 
211. SAOÛT, Yves. Op. cit., p. 115. 
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realizado por Heródoto. “... Encontra depois uma elevação onde o rio forma uma ilha que 

tem o nome de Tacompso, habitada a metade pelos etíopes, que começam a povoar o país 

desde a mesma Elefantina. Com a ilha confina uma grande lagoa, ao redor da qual moram 

os etíopes chamados nômades. Passada essa lagoa, na qual o Nilo desemboca, volta-se a 

entrar na mãe do rio; ali é preciso desembarcar e continuar quarenta jornadas o caminho 

pela beira do rio, sendo impossível navegar pelo rio. Concluída por terra esta viagem e 

entrando em outro barco, em doze dias de navegação chega -se a Meroé”212. 

Flávio Josefo nos apresenta uma geografia que sustentará, na concepção “lucana” 

do Pentecostes, a inclusão já mencionada do povo do sul. A geografia apresentada por 

Josefo é de aproximação entre fronteiras para situar o Egito, destacando as terras da 

Líbia, a Etiópia, as cataratas do Nilo e a Síria: “... a região (Egito) é de muito difícil 

acesso do lado da terra e sem portos do lado do mar. Tem por limites do lado do Ocidente 

as terras áridas da Líbia, do lado do sul Sieué separa-a da Etiópia e as cataratas do Nilo 

fecham a entrada para os navios. Do lado do Oriente, o Mar Vermelho serve-lhe de 

defesa até a cidade do Copton; e do norte, estende-se até a Síria e está como defendida 

pelo mar do Egito, onde não há um só porto. Os navios podem navegar no Nilo até a 

cidade de Elefantina, mas as cataratas do que acabamos de falar não lhes permitem passar 

além”213.  

Na memória histórica de Josefo, constam relatos que sugerem o processo de 

aproximação entre fronteiras, “O rei Amenófis do Egito não ousou travar combate com os 

seus inimigos. Onde depois de ter tomado a imagem do boi Ápis e dos outros animais, 

que ele adorava como deuses, partiu para a Etiópia, com uma grande parte de seu povo; e 

o rei desse país, que lhe era muito afeiçoado, recebeu-o muito bem, com todos os 

seus...”214. 

Nota-se que a aproximação do Egito com a Etiópia, a partir de seus vários 

interesses e objetivos, muito poderia favorecer a comunicação e interação das 

experiências étnico-culturais, onde também, numa cronologia posterior, situar-se-iam as 

experiências cristãs primitivas.  

                                                 
212. HERODOTO. Op. cit., p. 123.  
213. JOSEFO, Flavio. “Guerra de los Judios”. In: Obras completas de Flavio Josefo. Libro Cuarto, cap. 
XXXVII, no. 361. Buenos Aires: Acervo Cultural Editores, 1961.   
214. Idem, III Parte. Respuesta de Flavio Josefo a Ápio. Libro Primero, cap. IX. 
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Segundo Sandra Kamien, “Desde o imperador Khastas e seu filho Pianky, 

consolidando a 25ª. Dinastia, até o reino de Meroé, com as rainhas-mãe, temos a presença 

consistente do sul interagindo com suas fronteiras”215. Nessa perspectiva de interação, 

Yves Saoût relata que “No ano 23 antes de Cristo, Augusto tinha enviado uma expedição, 

porque os etíopes tinham saqueado a cidade de Assuã no sul do Egito. Essa tropa, 

comandada por Petrônio, chegou até Napata, que foi, antes de Meroé, a capital dos 

etíopes. Candace vem então até perto de Éfeso negociar com Augusto um tratado de 

paz”216.  

O protagonismo do povo africano no processo de interação com o Egito, Assíria, 

Israel, e outros povos, no período veterotestamentário, como também com a Grécia, 

Roma e Palestina no período greco-romano, foi de fundamental importância para o 

desenvolvimento político e sociocultural do Mediterrâneo. Sendo assim, nesse processo 

de interação, compreendendo o imaginário geográfico e suas fronteiras étnicas, faz-se 

plausível a presença do Etíope eunuco no horizonte “lucano” de Atos dos Apóstolos 

como partícipe da amplitude do “anúncio da Boa Nova de Jesus Cristo” e sua importância 

como etnia africana na amplitude dos ambientes do Cristianismo primitivo, a propósito 

da narrativa de Atos 8,26-40.  

 

                                                 
215. KAMIEN, Sandra. Op. cit., pp. 20-25: “Em 750 a.C., o imperador Khastas invadiu o Egito e seu filho 
Pianky (750-715 a.C.) fundou a 25ª Dianastia, a dinastia etiópica ou cuchita, de 715-664 a.C. Com a 
invasão dos assírios, os cuchitas retiraram-se para o sul do Egito e a partir daí (séc. VI a.C.) mantiveram-se 
na Núbia, onde se iniciou ‘o período mais fecundo’ de sua civilização. Em 500 a.C., a capital foi transferida 
por questões políticas e econômicas, de Napata para Meroé. Durante o período greco-romano, Meroé foi 
conhecida por ter sido governada por uma linhagem de rainhas-mãe que levaram o título de Candace, 
derivado da palavra meroíta KTKE ou KDKE. Sabe-se que as rainhas-mãe sempre desempenharam um 
papel de importância e influência, ‘a iconografia confirma o elevado status das dinastias. Por volta de 170 
a.C., com a rainha Shanakdakhete é que ascendeu ao poder um matriarcado dessas rainhas, das quais 
destacaram-se duas: Amanirenas e Amanishaketo, sendo que uma delas manteve contato com Augusto, 
negociando um tratado de paz com os romanos. Meroé chegou ao seu apogeu nos últimos séculos antes da 
era cristã, sendo esta marcada por sua decadência. Sabe-se que a escrita cuchita foi utilizada pela última vez 
no reinado de Nata Kamani (20 a.C. a 15 d.C.)”. 

216. SAOÛT, Yves. Op. cit., p. 112.  
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4.2.2. Judaísmo, Helenismo, Cristianismo 

 
Gostaríamos de apresentar algumas categorias que consideramos de suma 

importância para o desenvolvimento de nossa pesquisa.  Após uma sumária apresentação 

da Etiópia na geografia africana, mencionada anteriormente, faz-se pertinente 

aproximarmo-nos das categorias “Judaísmo”, “Helenismo” e “Cristianismo” num marco 

de “construção das identidades” no processo de interação e conformação dos grupos e 

suas fronteiras étnicas.  

Aproximamo-nos ao relato de Atos 8,26-40 ao considerá- lo como uma narrativa 

que aponta o encontro étnico-cultural do “judaísmo helênico cristão”, representado por 

Filipe com a “Etiópia judaizada”, representada pelo Etíope. As fronteiras étnicas são 

flexíveis, movimentam-se e produzem inter-relacionalidade e alteridade nos sujeitos que 

participam da interação. Philippe Poutignat e Jocelyne Streiff, citando a Hechter (1974), 

dizem que “um grupo pode adotar os traços culturais de um outro, como a língua e a 

religião e, contudo, continuar a ser percebido e a perceber-se como distintivo”217. 

 Em primeiro lugar, deveremos considerar as categorias “Cristianismo”, 

“Judaísmo” e “Helenismo” não como blocos monolíticos e absolutamente imutáveis; uma 

vez que o seu desenvolvimento e dinâmica situam-se no dinamismo e na dialética da 

história. Considerando que “o judaísmo, o cristianismo e o politeísmo grego nunca 

existiram, enquanto formas culturais autônomas e independentes, fora das simplificações 

manualísticas ou das identificações ideológicas posteriores”218.  

Segundo André Chevitarese e Gabriele Cornelli, “ao nos referirmos às culturas 

judaicas, cristãs e politeístas, estamos admitindo o uso de um conceito que estabelece a 

todo o momento, em termos individuais ou coletivos, um diálogo constante entre o 

presente e o passado...”219. Para Marcel Simon e André Benoit, “durante muito tempo as 

investigações foram dominadas por apriorismos confessionais e por certa concepção da 

ortodoxia que tornava a originalidade absoluta em critério de verdade. Embora sem 

                                                 
217. HECHTER, 1974. Apud Philippe Poutignat; Joselyne Streiff-Fenart. Teorias da Etnicidade. Seguido 
de Grupos étnicos e suas fronteiras de Fredrik Barth . São Paulo: UNESP, 1998, p. 156. 
218. CHEVITARESE, André Leonardo; CORNELLI, Gabriele. Judaísmo, Cristianismo, Helenismo . Itu :  
Ottoni Editora, 2003, p. 16. 
219. Idem, p. 14. 
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contestar a existência e a legitimidade dos esforços realizados por alguns Padres de Igreja 

com vistas a integrar numa síntese a revelação bíblica e o pensamento grego, inúmeros 

pesquisadores católicos esforçaram-se ao menos por negar qualquer influência da 

religiosidade pagã no plano dos escritos neotestamentários”220. 

 

a. Judaísmo 

A relação entre religião e nação na constituição do judaísmo pós-exílico era muito 

visível e seu desenvolvimento muito dependeria das ações proféticas, fortalecendo assim 

uma identidade voltada ao nacionalismo e à plena observância aos preceitos religiosos 

estabelecidos. “Desde sua instalação na Palestina até o cativeiro, e a despeito da pressão 

de vizinho muitíssimo mais forte, os israelitas haviam conseguido manter uma relativa 

independência nacional nos limites do reino que fundaram, mais tarde cindido em dois 

pelo cisma. Com base nesse quadro nacional, cujos marcos geográficos eram formados 

pelas fronteiras da Palestina, praticavam a religião que desde o início se caracterizava 

pelo acentuado cunho étnico. Em virtude do pacto do Sinai, que os unira a Deus, os 

hebreus consideravam-se o povo eleito. Havia perfeita correspondência entre nação e 

religião. O esforço dos profetas visou preservar o patrimônio religioso de Israel contra 

quaisquer influências estrangeiras e defendê- lo de toda contaminação oriunda do 

substrato cananeu”221.  

Após o Exílio da Babilônia (587 a.C.), desde as “leis” e o “Templo” (centro da 

vida religiosa judaica), a constituição da identidade judaica foi se consolidando a partir 

das diversidades étnicas e socioculturais dos povos mobilizados, com forte acento em 

uma “nação judaica” restaurada e definida desde “o Projeto do Segundo Templo (Ex 25-

40)”, porém acentuando o caráter étnico.  

Sendo assim, o movimento de migração das diásporas judaicas no contexto da 

consolidação do “judaísmo” possibilitou um pluralismo de matizes étnicas e culturais ao 

interior da construção do mesmo. Para Simon e Benoit, “no interior ou fora de sua pátria, 

os judeus experimentaram contato permanente e direto com diferentes civilizações 

(egípcia, mesopotâmica, persa e, sobretudo, a grega, em seguida a romana). Mesmo com 

                                                 
220. SIMON, Marcel; BENOIT, André. Op. cit., pp. 235-236. 
221. Idem, pp. 49-50. 
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muitas precauções, entretanto, não chegaram a impedir a atuação das influências 

externas. À medida que se dava a instalação definitiva do reino da lei, percebe-se que 

também se formava no judaísmo um corpo de doutrina, parcialmente constituído de 

elementos estrangeiros tomados de empréstimo, em especial do Irã e da Grécia”222.  

O judaísmo, em sua mobilização, vai se situar num campo mais complexo com o 

início da helenização, tanto na Palestina como em outros territórios onde se fará presente.  

Contudo, sem que imaginemos que se tratara de um processo homogêneo para todo o 

domínio grego e, posteriormente, romano. “Edward Ullendorff diz que, Conti Rossini 

(1895) já havia sugerido que o judaísmo professado pela guarnição militar divergia 

consideravelmente das formas judaicas como era preservada na Etiópia”223. 

 

b. Helenismo 

No que se refere ao Helenismo, abre-se um novo período na história do judaísmo, 

isto é, a “helenização”. “Nessa época, achando-se a Palestina sob o domínio dos 

soberanos selêucidas da Síria, foi submetida sem reservas à mesma política de 

helenização radical que Antioco IV Epifânio (175-164 a.C.) praticava no conjunto de 

seus estados”224.  

Assim como o judaísmo vai se definindo por meio do caráter plural do processo 

de interação com outras culturas e povos, preservando sua autonomia com seus valores 

étnicos e religiosos, o helenismo também se apresenta como categoria de pensamento na 

órbita das diversidades, não isento das correntes de resistências, como também de 

consentimentos, porém com certas especificidades no que se refere à filosofia e às 

religiões. André Chevitarese e Gabriele Cornelli225, a partir das concepções de Werner 

Jeager (1991) e L. I. Levine (1998), apresentam duas definições de helenismo: Werner 

Jeager demonstra que o termo ‘helenismo’ sofreu um processo de interpretações variadas 

na Antiguidade. De imediato, com Teofrasto no quarto século a.C., esta palavra adquire o 

                                                 
222. Idem, pp. 50-51. 
223. ROSSINI, Conti, 1895. Apud Edward Ullenforff. Ethiopia and the Bible. London: Oxford University 
Press, 1968, ULLENFORFF, Edward. Op. cit., p.16. 
224. Idem, p. 52. 
225. JEAGER, Werner, 1991; LEVINE, L. I., 1998. Apud André Chevitarese; Gabriele Cornelli. Judaísmo, 
Cristianismo, Helenismo: Ensaios sobre Interações Culturais no Mediterrâneo Antigo. Itu: Ottoni Editora, 
2003, p. 7. 
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sentido do uso gramaticalmente correto da língua grega, o grego livre de barbarismos e 

solecismos. Posteriormente, porém, o helenismo vai caracterizar a adoção das maneiras 

gregas, do modo de vida grego, em especial fora da Hélade, onde a cultura grega tornara-

se moda. L. I. Levine define o helenismo como um meio cultural, largamente grego dos 

períodos helenísticos, romano e uma extensão mais limitada do bizantino, enquanto que, 

por helenização, Levine chama o processo de adoção e adaptação desta cultura em nível 

local.  

Consideramos que nas duas concepções estão presentes elementos como 

“maneiras gregas e sua expressão na linguagem”, assim como sua adaptação e 

assimilação em novos meios locais, onde também se situam as comunidades judaicas e 

outros povos judaizados. É o caso do Egito, que desde a Alexandria desenvolveu 

fortemente uma literatura marcada pela cultura helenística. “Cerca de trezentos anos antes 

de Cristo, o Egito foi conquistado por Alexandre Magno (332 a.C.). O país dos Faraós foi 

então aberto à intensa colonização dos gregos, chamada helenizaçao (Helenos – Gregos). 

A língua e a cultura grega não se restringiram aos muitos comerciantes gregos que se 

estabeleceram em Alexandria e outras cidades, mas foram aceitos praticamente por toda a 

população urbana”226.  

O processo de helenização em várias nações não foi motivo para a abdicação da 

língua nacional e suas representações simbólicas, mesmo que houvesse o consentimento 

ou aceitação do processo dentro de um consenso coletivo ou parcial, não isentando, 

porém, as nações onde tal fenôme no de fato ocorreu.  Segundo Helmut Köester “na 

Babilônia e Palestina, a maioria dos judeus falava o arameu, enquanto que na diáspora do 

Egito, de Ásia Menor e do Ocidente se havia imposto a língua grega”227. Essa realidade 

não nega outras conseqüências menos ou mais drásticas geradas no interior das culturas e 

dos povos helenizados. Como conseqüência geral da helenização, considera-se que, como 

processo histórico-cultural, esta afetava a todos os judeus da Palestina e da diáspora228.   

O processo de romanização que se segue às categorias de pensamento grego vai 

ampliar, no âmbito universalista que caracterizava o império romano desde Pompeu (65 

                                                 
226. BAUR, John. 2000 anos de Cristianismo em África: Uma História da Igreja Africana. Lisboa: Ed. 
Paulinas, 2002, p. 16. 
227. KÖESTER, Helmut. Op. cit., p. 280. 
228. Idem, p. 283. 



 

                                                                                                                           107 

a.C.) até Constantino (século IV d.C.), as já mencionadas categorias do Judaísmo e 

Helenismo. Para uma melhor compreensão dessa ampliação229 e ao mesmo tempo das 

influências greco-romanas na concepção judaica do mundo, recorremos a James M. Scott. 

Este apresenta “o quadro das nações do rei Agripa” e a “discrição da soberania universal 

do Império Romano”, enquanto Flavio Josefo o coloca como sendo Agripa II, com o 

início da guerra (Bj 2.345-401). “...Agripa inclui um impressionado quadro das nações 

sob o controle romano, isto é, gregos e macedônios, como os miríades de outras nações, 

incluindo as quinhentas cidades da província da Ásia e outras nações da Ásia Menor, os 

tracianos, os gauleses, os ibéricos, os germanos, os bretões, os partos, os cirenaicos, 

numerosas nações do continente africano e Egito (Bj 2.358-387)”230.   

O judaísmo no período greco-romano vai se desenvolvendo a partir de um caráter 

pluri-étnico, abrangendo realidades socioculturais distintas, porém sem deixar de 

considerar no seu processo de interação entre fronteiras étnicas a alteridade presente em 

suas origens e as diversidades presentes em seu dinamismo histórico.   

 

c. Cristianismo 

A construção das identidades dos povos oriundos de diversas nações e geografias 

irão apresentar uma constituição flexível e de saudável tensão no seu processo de 

interação com outros povos e culturas, porém com autonomia quando se refere ao 

consenso de identificar seu passado e seu presente na história. Dessa forma, “a pertença 

étnica não pode ser determinada senão em relação a uma linha de demarcação entre os 

membros e os não membros. Para que a noção de grupo étnico tenha sentido, é preciso 

que os atores possam se dar conta das fronteiras que marcam o sistema social ao qual 

acham que pertencem e para além dos quais eles identificam outros atores implicados em 

um outro sistema social”231. 

A era cristã inicia-se num contexto de “universalização do judaísmo greco-

romano” que muito contribuiu para o cristianismo nascente.  

                                                 
229.Veja anexo n. 3. 
230. SCOTT, James M. Op. cit., pp. 493-494. 
231. POUTIGNAT, Philippe; STREIFF-FENART, Joselyne. Op. cit., p. 150. 
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O cristianismo, procedendo do judaísmo, implantou-se e desenvolveu-se em 

ambientes greco-romanos, assimilando, integrando e reinterpretando muitos elementos 

socioculturais e categorias de pensamentos neles encontrados, especificamente de cunho 

religioso, culto de mistérios, hermetismos e gnoses pagãs. Sendo assim, o Cristianismo 

primitivo abre-se às diversidades e às múltiplas experiências na construção de sua 

identid ade.  

O processo de interação étnico-cultural entre os povos e nações, e a constituição 

do Cristianismo primitivo estão inseridos no movimento das Diásporas 232 e das 

Sinagogas, como mediações judaicas, helênicas e de inserção cristã. “Enquanto o acesso 

ao Templo era rigorosamente vedado aos pagãos, o culto sinagogal estava aberto a todos. 

Por nele se usar normalmente a língua comum, e devido também ao lugar capital que nele 

se reservava à instrução, esse culto prestou-se com grande eficácia à difusão do 

judaísmo”233.  

De acordo com os decretos conferidos por César aos judeus, a sinagoga ocupava 

um “lugar central”, ou seja, um espaço aglutinador dos costumes e das tradições judaicas. 

A sinagoga garante aos judeus o espaço para as assembléias, para guardar o sábado, a 

Torá e todas as prescrições que norteiam suas vidas individuais e coletivas; religiosas e 

culturais.  

Segundo E. P. Sanders, os decretos em favor dos judeus na Diáspora consistiam 

nos seguintes pontos: “O direito para assembléia ou para fazer um lugar de assembléia: 5 

tempos; o direito para guardar o sábado: 5 tempos; o direito para fazer suas comidas 

ancestrais: 3 tempos; o direito para resolver seus assuntos pessoais: 2 tempos; o direito 

para a contribuição monetária: 2 tempos”234. Isso tudo era fundamental para a vida 

judaica. Porém, no contexto greco-romano essa realidade não era passível de críticas e 

oposições, uma vez que “os judeus insistiam em reclamar para si um status especial que 

lhes garantissem a prática de sua religião, o desfrute de alguns privilégios fiscais, o envio 

                                                 
232. Veja anexo n. 4. 
233. SIMON, Marcel; BENOIT, André. Op. cit., p. 77. 
234. SANDERS, E. P. “Common Judaism and the Synagogue in the first century”. In: Edited by Steven 
Fine. Routledge, 1999, p. 2. 
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a Jerusalém do tributo do templo e, ao mesmo tempo, depreciavam aos deuses dessas 

cidades”235.    

É notória a presença de antigas sinagogas no contexto das Diásporas, e essa 

realidade é testemunhada por fontes literárias como ta mbém pela arqueologia. O prefácio 

da obra editada por Steven Fine apresenta um mapeamento das sinagogas na Palestina e 

nas diásporas. Aponta a localização das mesmas nas geografias de Egito, África e Gaza. 

“Na região do Egito (entre Alexandria, Atribes e Crocodilopolis) encontramos, pelas 

fontes literárias três sinagogas. Em Naro (território africano) encontramos, pelas 

evidências arqueológicas, uma sinagoga. Em Gaza, situada mais ou menos a 100 km ao 

sudoeste de Jerusalém, encontramos, pelas evidências arqueológicas, uma sinagoga” 236.  

Porém, qual seria a concepção de sinagoga, a partir da prática judaica da Palestina 

e das diásporas no contexto do Cristianismo do primeiro século? Tratar-se-ia de espaços 

informais e comuns de encontros e assembléias, mas não de estruturas já consolidadas. 

Paulo, em Antioquia, participa de uma sunagwgh/j (“assembléia, reunião”) de judeus e 

prosélitos (At 13,43). 

Para Pieter W. van der Horst, “apenas depois da queda do Templo, para resistir, 

numa atitude de solidariedade fundamental para a preservação da identidade judaica, que 

sinagoga veio a ser um termo para a casa da assembléia de adoração. Nas fontes 

judaicas, porém, até o terceiro século d.C., a palavra sinagoga é usada apenas como 

‘assembléia’ ou ‘congregação’, em concordância com o significado original da palavra e 

com o uso grego, e não para um lugar de assembléia ou a construção. Para o lugar da 

assembléia, as fontes primitivas sempre usam proseuchê, literalmente (lugar de) oração. 

Os lugares de reuniões eram meramente partes privadas da casa. Isto se aplica igualmente 

para Palestina e para a Diáspora. Nas passagens do Novo Testamento, nos Evangelhos e 

no livro de Atos, sinagoga refere-se à congregação judaica ou à reunião informal de 

crenças judaicas”237.  

                                                 
235. KÖESTER, Helmut. Op. cit., p. 288. 
236. FINE, Steven (Ed.). Jews, Christians, and Polytheists in the Ancient Synagogue: Cultural Interation 
during the Greco-Roman Period. London and New York: Routledge, 1999, pp. xi-xv. 
237. HORST, Pieter W. van der. “Was the Synagogue a place of Sabbath Worship before 70 C.E?” In: 
Routledge, 1999, pp. 18-19. 
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É nesse contexto de mobilidade dos povos, no horizonte de suas fronteiras étnicas 

e geográficas, nos espaços das sinagogas ou sobre as influências das mesmas, que o 

Cristianismo vai se desenvolver.  

O judaísmo helênico cristão, representado por Filipe, e a Etiópia judaizada, 

representada pelo Etíope eunuco, na perícope de Atos 8,26-40, estabelecem, na 

construção do relato, a possibilidade da “construção de identidades” a partir de um 

encontro étnico e cultural, favorecendo, assim, a concepção de um cristianismo primitivo 

diversificado em seus matizes e construção, flexível em sua relação a outros povos e 

culturas, e fiel à amplitude do anúncio do querigma cristão. 

 

4.3. O regresso do Etíope à Etiópia e o início do Cristianismo 
etíope 

 

O Etíope eunuco, depois do “encontro com Filipe”, segue o seu caminho alegre 

pela estrada de Gaza, que o conduz a Núbia através do Egito. O texto “lucano” não 

determina a chegada do Etíope à sua terra natal. Desde o “caminho” fica subentendido 

sua chegada que, na geografia imaginária “lucana”,  corresponde ao horizonte da 

expansão do anúncio da Boa Nova às terras e povos distantes e estabelecidos na dinâmica 

das interações socioculturais do universo greco-romano.  

Para Martin Hengel, “como um resultado da expulsão dos Helenistas de 

Jerusalém, o evangelho vai passando pela Samaria e finalmente, na figura do Etíope no 

seu caminho à casa, estendendo-se ao confins da terra (Sf 3,10; Sm 68,32; Lc 11,31)”238. 

No caminho de volta à Etiópia, na pessoa do Etíope, inicia -se uma experiência cristã que 

já se encontrava na memória do povo no processo dos escritos de Atos dos Apóstolos e 

que, posteriormente, terá lugar na literatura cristã emergente. O regresso do Etíope à 

Etiópia, narrado em Atos 8,39, aponta o início do Cristianismo etíope.   

Os acontecimentos que irão surgir, no decorrer do caminho, juntamente a Filipe é 

o que dará, na pessoa do Etíope, a relevância ao Cristianismo vivenciado na Etiópia, 

                                                 
 
238. HENGEL, Martin. Op. cit., p. 80. 
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diferentemente do episódio narrado em Atos 10,1-48, em que o batismo de Cornélio 

poderá representar a pertença à igreja de Jerusalém. Segundo C. K. Barrett, “depois do 

batismo, o eunuco continuou em sua jornada para sua nativa Etiópia, enquanto Cornélio 

era batizado como um do grupo que formou a igreja existente em relação com a igreja de 

Jerusalém”239.  

O evangelho movimenta-se de Jerusalém a Samaria, do norte ao sul de Gaza. 

Segundo Gerhard A. Krodel, “o Etíope é como os judeus em Pentecostes que vieram de 

muitas nações que há debaixo do céu (2,5), vindo de muito longe (2,39). Seu regresso à 

sua terra natal é parcialmente o cumprimento do mandato de Cristo (1,8) e revela o 

movimento do evangelho para ‘os confins da terra’ (1,8)”240. Assim, “o Etíope, vindo dos 

‘confins da terra’ a Jerusalém e regressando para a sua terra natal, aponta o limiar da 

missão mundial, como ainda em outros anúncios da missão (Sl 68,31)”241.  

No caminho de Jerusalém a Gaza, com personagens que aparentemente invocam 

imagens distintas, dá-se o encontro e intercâmbio étnico-cultural do judaísmo helênico 

cristão, representado por Filipe, com a Etiópia judaizada, representada pelo Etíope.  

                                                 
239. BARRETT, C. K. Op. cit., p. 421. 
240. KRODEL, Gerhard A. Op. cit ., p. 166. 
241. GAVENTA, Beverly Roberts. “Ethipian Eunuch”. In: The Anchor Bible Dictionary (Ed. David Noel 
Freedman). Vol. 2. New York: Doubleday, 1992, p. 667. 
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Conclusão 
 

Nós nos propomos, ao iniciar nossa pesquisa, a investigar a possibilidade de um 

cristianismo vivenciado na Etiópia, que se constrói etnicamente a partir das identidades 

que interagem na perícope, a propósito da narrativa de Atos 8,26-40. Para alcançar esse 

objetivo fizemos uso dos procedimentos exegéticos e da utilização de recursos histórico-

literários. 

 Por tratar-se de um texto que sublima as identidades, as culturas e estabelece um 

marco de intercâmbio e interação no seu campo semântico, sentimos a necessidade de 

aplicar os conceitos de etnicidade e identidade, como referencial teórico da nossa análise, 

assim como algumas aproximações geográficas a partir da geografia imaginária presente 

na perícope. 

 No primeiro capítulo de nossa pesquisa, procuramos elucidar os conceitos de 

etnicidade no horizonte do seu debate atual, para assim apontar outros conceitos de 

fundamental importância para a análise de Atos 8,26-40, tais como fronteiras étnicas, 

etnia, nação, cultura e identidade. Os conceitos apresentados no primeiro capítulo são 

considerados imprescindíveis como instrumental teórico para a nossa investigação.   

 A nossa intenção, ao tratar do tema presente no segundo capítulo, foi a de 

aproximarmo-nos à história da literatura cristã primitiva com o intuito de incluir a 

história do cristianismo etíope na pesquisa do NT, não obstante as fragmentações das 

informações a partir da escassez de fontes e também pela hegemonização de uma leitura 

unidimensional dos Atos dos Apóstolos presente no âmbito da literatura cristã. Assim, 

mesmo com a contingência no tema, foi-nos possível uma aproximação às fontes bíblicas, 

extrabíblicas e históricas que apontam ou sugerem a presença de experiências cristãs nas 

diversidades étnicas e culturais, e que nos aproximam da África no período do 

cristianismo primitivo. 

 Na análise exegética de Atos 8,26-40, apresentada no terceiro capítulo, fluíram 

alguns elementos que determinam sua importância e relevância no horizonte de toda a 

obra de Atos dos Apóstolos e no âmbito de nossa opção pela perícope. Para manter a 

coerência e a sintonia com todo o corpo textual “lucano” de Atos dos Apóstolos, fizemos 

a tentativa de delimitar a perícope de Atos 8,26-40 e analisá- la de acordo ao sentido  
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interpretativo do texto e dos comentários efetuados pelos exegetas nas bibliografias 

indicadas, sem perder, contudo, a harmonia com todo o conjunto da respectiva obra.  

Sendo assim, observamos que a localização da perícope Atos 8,26-40, na perspectiva de 

Atos dos Apóstolos, e o seu significado exegético sugerem a sua importância e 

transcendência para a compreensão do Cristianismo primitivo em outros âmbitos 

geográficos e étnicos no contexto da mobilização das diásporas judaico-cristãs.  

 Ressaltamos no capítulo quarto a geografia imaginária apresentada no texto e no 

horizonte de Atos dos Apóstolos, assim como a Etiópia na geografia africana. Junto às 

características que determinam os personagens Filipe e o Etíope eunuco tentamos nos 

aproximar de algumas categorias, que constroem as identidades no processo de interação 

étnico-cultural presente no texto.  Sendo assim, consideramos, como resultado obtido da 

análise exegética, que a perícope de Atos 8,26-40 é uma narrativa que evidencia a 

construção de um intercâmbio étnico-cristão. 

Um fator de grande relevância para a nossa pesquisa foi a localização da perícope 

de Atos 8,26-40 e o destaque que se dá ao Etíope como um adorador de Deus, loquaz no 

diálogo com Filipe, versado nas Escrituras e decidido a seguir “seu caminho”.  

A peregrinação a Jerusalém e a leitura da Torá realizadas pelo Etíope remetem-no 

à prática religiosa da diáspora judaica como adorador de Deus e incorporado ao programa 

messiânico. Para Pieter W. van der Horst, “não há razão para duvidar da descrição de 

Lucas no livro de Atos indicando que as assembléias (sinagoga) foram atendidas por 

pagãos simpatizantes da fé judaica. Essas pessoas não apenas tinham uma relação social 

com os judeus; eles também desejavam as instruções na Torá; eles procuravam ser parte 

na adoração do Deus de Israel. Seu nome, ‘Tementes a Deus’, ambos em hebreu (yerei 

shamayim ) e no grego (theosebeis or sebomenoi [ton theon] ), indicam que eles não eram 

apenas respeitados com os conhecimentos, mas procurados para adorar”242.  

O processo de interação sociocultural existente entre as fronteiras geográficas e 

étnicas, na dinâmica de mobilização das diásporas judaicas e dos espaços das sinagogas, 

favoreceu a inserção do cristianismo na Etiópia no primeiro século, com o propósito do 

caráter da perícope de Atos 8,26-40. Também a aproximação à Etiópia na geografia 

                                                 
242. HORST, Pieter W. van der. “Was the Synagogue a place of Sabbath Worship before 70 C.E?” In: 
Routledge, 1999, pp. 32-33. 
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africana e as evidências de fontes literárias relativamente próximas ao período do 

Cristianismo primitivo são elementos que nos auxiliam na afirmação do Cristianismo 

etíope inserido no contexto das origens cristãs.  

No contexto do Cristianismo primitivo, está presente uma pluralidade de 

experiências cristãs que se desenvolveram no âmago das culturas, comunicaram-se e 

construíram-se através de suas fronteiras geográficas e étnicas. A presença da África no 

contexto do Cristianismo primitivo está figurada a partir dos intercâmbios entre norte e 

sul, e  todo o Mediterrâneo. Assim, Atos dos Apóstolos, na perícope 8,26-40, sugere, no 

marco de toda a obra e no âmbito do Cristianismo primitivo, a presença de experiências 

cristãs na Etiópia. Não se trata de um Cristianismo já sistematizado de acordo às 

exigências da ortodoxia e do cânon. Trata-se da inclusão da Etiópia no processo de 

expansão do Cristianismo nascente, não como uma necessidade em afirmar o 

universalismo da missão cristã e sim em identificar e valorizar outros centros 

socioculturais, a partir de onde também se irradiam experiências religiosas no cotidiano 

da vida de seus povos. Em uma linguagem contemporânea, segundo Zakeu A. Ze ngo, 

“não obstante a impressão fabricada pela teologia tradicional, que se negou a reconhecer 

o retrato africano desse cristianismo, existente desde a era apostólica, os africanos se 

abrem à experiência evangélica como experiência inteiramente acessível nos moldes da 

própria espiritualidade peculiar ao seu povo”243. 

Estabelecem-se assim grandes desafios exegéticos e hermenêuticos para os 

biblistas, teólogos e antropólogos no âmbito das ciências da religião e das ciências 

sociais. Exigem-se mais diálogo e coesão interdisciplinar. Zengo afirma que, “uma das 

características da teologia africana hoje é sua relação dialógica estreita com a nova 

realidade da globalização e seu compromisso com os fundamentos do cristianismo 

bíblico à luz da super e infra-estrutura da cultura tradicional e da realidade dinâmica da 

África de hoje. A teologia africana deixa de ser, aos poucos, eminentemente e talvez 

                                                 
243. ZENGO, Zakeu A. “O Cristianismo Africano e suas repercussões teológicas contemporâneas”. 
Disponível em http://www.zzengo.hpg.ig.com.br/cristianismo_afro.htm.  Acesso em 18 de Janeiro de 2005, 
p. 11. 
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unicamente bíblica para tornar-se, também, tributária do mundo e da vida dos africanos 

em sua história concreta”244.  

Essa tendência, chamada “bíblico-cultural,”245 é intrínseca à teologia que, partindo 

da “história da revelação bíblica aprofunda a compreensão do que significa ser africano, 

de modo a garantir ao continente e ao seu povo uma integridade de identidade entre 

cristianismo e cultura”246. Contudo, cabe enfatizar em uma perspectiva histórico-

antropológica, que não é a Bíblia a “medida” da compreensão da “identidade do ser 

africano”; porém é um instrumental que, teologicamente possibilita uma aproximação às 

experiências religioso-culturais.   

No contexto da construção das culturas e identidades, particularmente no 

horizonte do mundo afro-latino americano e caribenho, urge a necessidade de 

aproximação e do conhecimento da dinâmica entre as fronteiras étnicas e geográficas que 

delimitam a alteridade cultural, mas que estabelecem o intercâmbio a partir de suas 

representações simbólicas.  

O Cristianismo nascente oferece, em sua diversidade e na perspectiva do 

Cristianismo etíope, pautas teológicas e sócio-antropológicas para a compreensão das 

diversidades de experiências religioso-cristãs imersas atualmente no contexto 

sociocultural das nações negras, em nosso continente, no processo da construção de suas 

identidades; não obstante a alteridade, autonomia e dinâmica das culturas na consolidação 

de suas identificações étnico-culturais.     

                                                 
244. Idem, p. 1. 
245. Idem, p. 5. 
246. Idem, p. 5. 
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