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RESUMO 

 

A perícope Ex 5,1,-6,1 contempla o primeiro encontro de Moisés e Aarão com o 

faraó egípcio. Os irmãos profetas são configurados como representantes de Deus e do 

povo hebreu e negociam com o tirano a liberdade. A narrativa insere-se na parte do livro 

do Êxodo que relata a situação opressiva pela qual passava o povo de Israel no Egito.  A 

presente dissertação visa estabelecer uma análise exegética do texto com base nos 

elementos bibliográficos que favoreçam a compreensão das particularidades 

linguísticas, estilísticas e históricas presentes na narrativa com o objetivo de obter 

conclusões do ponto de vista teológico e ético. A pesquisa apresenta-se como uma das 

produções acadêmicas do grupo de pesquisa Tradução e Interpretação do Antigo 

Testamento (TIAT). 
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ABSTRACT 

 

The pericope Ex 5,1-6,1 contemplates the first meeting of Moses and Aaron with the 

Egyptian pharaoh. The brothers are configured as representants of God and the Jewish 

people to negotiate the freedom with the tyrant. The narrative is part of the book of 

Exodus which reports that the oppressive situation in which passed the people of Israel 

in Egypt. This work aims to establish an exegetical analysis of the text with basis of 

bibliographic elements that promote the understanding of linguistics, stylistic and 

historical particulars present in the narrative in order to obtain conclusions of the 

theological and ethical point of view. The research presents itself as one of the academic 

productions of the research group Tradução e Interpretação do Antigo Testamento 

(TIAT). 

Keywords: Bible, Moses, Pharaoh, Serfdom.  
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INTRODUÇÃO 

O trecho de Ex 5,1-6,1 contempla o primeiro encontro de Moisés e Aarão com o 

faraó egípcio. Os irmãos profetas são configurados como representantes de Deus e do 

povo hebreu e negociam com o tirano a liberdade, mas o faraó responde com medidas 

que agravam o peso do serviço sobre o povo. A narrativa insere-se na parte do livro do 

Êxodo que relata a situação opressiva pela qual passava o povo de Israel no Egito, a 

qual precede as três grandes partes da “biografia dramática de Israel”
1
: a saída do Egito 

(cf. Ex 13,17-15,22); a travessia no deserto (cf. Ex 15,23-Nm 21,20); e a entrada na 

terra prometida (cf. Nm 21,21-Js 12).
2
 A narrativa se alinha às diversas tentativas de 

resistência por parte dos hebreus como o caso da narrativa das parteiras hebréias (cf. Ex 

1,15-2,10) e o relato do confronto entre Moisés e o egípcio (cf. Ex 2,11-15c).
3
  

É objetivo do presente estudo, entitulado como “Que a servidão pese sobre os 

homens!” Tradução e interpretação de Êxodo 5,1-6,1, afrontar o problema do modo 

tenaz com o qual Deus age para libertar seu povo da opressão sofrida nas mãos de um 

tirano. A força com a qual Deus luta contra o opressor a fim de proteger seu povo 

demonstra a potência do seu amor para com os oprimidos. O presente estudo visa 

compreender e interpretar Ex 5,1-6,1 academicamente, a fim de “perceber melhor o 

conteúdo da revelação divina”.
4
 Juntamente com esse processo, revelou sua proposta 

ética também chamada de “moral revelada”.
5
 Derivam também do texto princípios 

reguladores da vida política “encarregados de governar a vida religiosa, moral, jurídica 

e política da nação judaica”.
6
  

Do ponto de vista metodológico, a dissertação objetiva apresentar uma exegese 

do texto, que visa compreendê-lo “em si mesmo”, ou seja, “as ideias, as intenções, a 

forma literária do texto específico e suas relações formais com outros textos”.
7
 Como 

procedimento inicial, será apresentada a crítica textual dos manuscritos concernentes ao 

                                                 

1
 ZENGER, Erich. Introdução ao Antigo Testamento. Trad. Werner Fuchs. São Paulo: Edições Loyola. 

2003. p. 48. 
2
 Cf. FERNANDES, Leonardo Agostini; GRENZER, Matthias; Êxodo. 15,22-18,27. Comentário Bíblico 

Paulinas. 1 ed. São Paulo: Paulinas, 2011. 
3
 Cf. GRENZER, Matthias. O projeto do Êxodo. 2 ed. Ampliada. São Paulo: Paulinas, 2007. 

4
 PONTIFÍCIA COMISSÃO BÍBLICA. A interpretação da Bíblia na Igreja. São Paulo: Paulinas, 2000.  

5
 PONTIFÍCIA COMISSÃO BÍBLICA. Bíblia e Moral. Raízes bíblicas do agir cristão. São Paulo: 

Paulinas, 2000 (n. 20). 
6
 PONTIFÍCIA COMISSÃO BÍBLICA. O povo judeu e as suas Sagradas Escrituras na Bíblia Cristã. 

São Paulo: Paulinas, 2002. 
7
 SILVA, Cássio Murilo Dias da. Metodologia de Exegese Bíblica. 3 ed. São Paulo: Paulinas, 2009. p. 29. 
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texto a fim de estabelecê-lo em sua forma provavelmente mais próxima do original.
8
 

Após a tradução preliminar, será feita uma delimitação do início e do fim do texto de 

forma que se preserve a unidade da narrativa segundo alguns critérios positivos, tais 

como: “determinação temporal, espacial, de ações, temas e personagens não-coerentes 

com os precedentes”; e critérios negativos, ao averiguar “se o relato não alcançou o 

‘repouso natural’ do enredo ou da tensão retórica”.
9
 Como o texto consiste em uma 

narrativa, será usada uma análise linguístico-estilística segundo o método dito 

“narratologia”, o qual “sublinha no texto os pontos interrogativos, as lacunas, as elipses 

que interrompem o fio da narrativa [...] como sinais dirigidos ao leitor”,
10

 a fim de 

extrair a riqueza teológica implícita do texto. O presente estudo contém uma abordagem 

não exclusivamente sincrônica dos episódios contidos na narrativa,
11

 pois a perícope 

apresenta somente uma questão de diacronia: a menção ao nome de Aarão como 

possível acréscimo da tradição sacerdotal.
12

 A análise do texto não poderá abstrair do 

contexto histórico no qual foi elaborado. Para isso, serão consideradas as pesquisas dos 

egiptólogos que podem contribuir para o entendimento da vida cotidiana das 

personagens descritas na narrativa, especialmente do faraó, dos escravos e dos 

funcionários da administração egípcia.  

A presente dissertação seguirá o estilo comentário, ao considerar cada uma das 

unidades literárias da perícope segundo a sequência do texto. Como uma leitura 

preliminar permite identificar seis episódios ou unidades literárias, cada episódio da 

narrativa contida em Ex 5,1-6,1 será abordado em um dos seis capítulos da presente 

dissertação. Cada capítulo apresentará primeiramente o texto hebraico correspondente 

ao texto massorético estabelecido como versão provavelmente mais original na edição 

crítica do Antigo Testamento Biblia Hebraica Stuttgartensia (BHS, daqui em diante). A 

segmentação dos versículos se pautará nos diversos sinais de pausa para a leitura vocal 

apresentados pelos massoretas e transcritos na BHS. Em seguida, será proposta uma 

tradução portuguesa. Essa tradução, assim como o estudo filológico decorrente do texto 

                                                 

8
 EGGER, Wilhelm. Metodologia do Novo Testamento. Introdução aos métodos lingüísticos e histórico-

críticos. Trad. Johan Konings e Inês Borges. São Paulo: Loyola, 2005. p. 43. 
9
 SIMIAN-YOFRE, Horácio. Diacronia: os métodos histórico-críticos. In: Metodologia do Antigo 

Testamento. Trad. Rezende da Costa. São Paulo: Loyola, 2000. p. 80. 
10

 SKA, Jean Louis. Sincronia: a análise narrativa. In: Metodologia do Antigo Testamento. Trad. Rezende 

da Costa. São Paulo: Loyola, 2000. p. 123. 
11

 Cf. ALTER, Robert. A arte da narrativa bíblica. Trad. Vera Pereira. São Paulo: Companhia das Letras, 

2008. p. 19. 
12

 Cf. UTZSCHNEIDER, Helmut; OSWALD, Wolfgang. Exodus 1-15. Internationaler Exgetischer 

Kommentar zum Alten Testament (IEKAT). Walter DIETRICH (Org.). BHS: W. Kohlhammer Druckerei 

GmbH. 2013. 
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hebraico, será feito com o auxílio dos estudos sobre a gramática e a sintaxe hebraica de 

Waltke e O’Connor
13

, Joüon e Muraoka
14

, Arnold e Choi.
15

 Destacamos, desde já, que o 

tetragrama sagrado YHWH será aqui traduzido para o português como SENHOR e 

grafado em VERSALETE. Cada capítulo, no subtítulo intitulado crítica textual, conterá 

uma apresentação das variantes textuais apontadas pelo aparato crítico da BHS. Para a 

consulta dos textos gregos, latinos e siríacos, as variantes textuais serão apresentadas 

através de tabelas a fim de que o ouvinte-leitor possa confrontar e comparar as 

traduções correspondentes às variantes encontradas nos manuscritos antigos. Em 

seguida, será apresentada uma breve análise da estrutura literária na qual se salientará a 

beleza literária da forma final do texto, assim como outras características, tais como as 

delimitações episódicas, as estruturas concêntricas, se houver, e ainda as ocorrências de 

quiasmos e paralelismos, especialmente as repetições de raízes e/ou vocábulos. Em 

seguida, no subtítulo observações histórico-teológicas, serão apresentados os frutos das 

pesquisas de índole histórica e teológica com o objetivo de propor as conclusões do 

capítulo, na qual se salientam os aspectos teológicos e éticos pertinentes ao texto. Essas 

reflexões serão fundamentadas nas conclusões decorrentes da análise literária e das 

informações histórico-arqueológica. Como ainda hoje quase inexistem artigos 

acadêmicos específicos sobre Ex 5,1-6,1, serão considerados os comentários de alguns 

pesquisadores que se debruçaram especificamente sobre o texto, a fim de efetivarem um 

estudo atual e pormenorizado da perícope.  

                                                 

13
 Cf. WALTKE, Bruce K., O’CONNOR, M. Introdução à Sintaxe do Hebraico Bíblico. Tradução 

Fabiano Ferreira, Adelemir Garcia Esteves e Roberto Alves. São Paulo: Cultura Cristã, 2006. 
14

 Cf. JOÜON, Paul; MURAOKA, Takamitsu. A Grammar of Biblical Hebrew. Subsidia biblica. 14/II. 

Roma: Pontifício Istituto Biblico, 1991. 
15

 Cf. ARNOLD, Bill T; CHOI, John. A Guide to Biblical Hebrew Syntax. 8 ed. Cambridge: Cambridge 

University Press, 2008. 
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CAPÍTULO 1 – ENCONTRO DE LIDERANÇAS (vv. 1-5) 

O primeiro episódio compreendido os vv. 1-5 narra que “Moisés e Aarão 

vieram” (v. 1a) apresentar o pedido dirigido ao faraó a fim de que o povo pudesse fazer 

uma peregrinação religiosa no deserto (vv. 1e e 3c). Os irmãos profetas transmitem a 

ordem divina sobre a qual pesa uma punição caso não for obedecida (v. 3de). O faraó 

responde ao pedido de forma negativa e incisiva (vv. 2.4-5), mesmo após a insistência 

de Moisés e Aarão (v. 3). O Rei do Egito alega que os dois irmãos estão dispersando o 

povo dos trabalhos (v. 4c). O episódio faz com que o ouvinte-leitor se faça algumas 

perguntas acerca da teologia bíblica do profetismo, da relação revelação-história, do 

confronto entre os deveres religiosos e políticos e da própria dimensão política da 

religião do Antigo Israel.
16

 

1.1 Texto hebraico e tradução portuguesa 

Depois, Moisés e Aarão vieram  v. 1a ֹה וְאַהֲרן   וְאַחַר בָּאוּ משֶֹׁ

e disseram ao faraó: v. 1b ֹל פַרְעה   וַיאֹמְרוּ אֶׁ

“Assim disse o SENHOR, Deus de Israel:  v. 1c אֵל  כהֹ אָמַר יהְוָּה אֱלֹהֵי ישְִרָּ

‘Envia meu povo,  v. 1d ת עַמִי   שַלַח אֶׁ

para que, no deserto, celebrem a mim!’” v. 1e וְיָּחגֹּוּ לִי בַמִדְבָּר 

O faraó disse:  v. 2a ֹר פַרְעה   וַיאֹמֶׁ

“Quem é o SENHOR, para que escute sua voz,  v. 2b שְמַע בְקלֹוֹ מִי יהְוָּה ר אֶׁ  אֲשֶׁ

a fim de enviar Israel? v. 2c אֵל ת ישְִרָּ  לְשַלַח אֶׁ

Não conheço o SENHOR  v. 2d ת יהְוָּה  לֹא יָּדַעְתִי אֶׁ

e também não enviarei Israel!” v. 2e  ַאֵל לֹא אֲשַלֵח ת ישְִרָּ  וְגַם אֶׁ

Contudo, disseram:  v. 3a  ּוַיאֹמְרו 

                                                 

16
 Embora alguns autores distingam “povo hebreu” e “Israel”, atribuindo à primeira denominação parte 

dos relatos anteriores ao Êxodo e à segunda expressão, após o Êxodo. Ex 5,1-6,1 trata do povo de Israel 

com as seguintes denominações: povo (vv. 1d, 4c, 6b, 10a, 10b, 12a, 16d, 22c, 23c e 23d), Israel (vv. 1c, 

2c e 2d), hebreus (v. 3b) e filhos de Israel (vv. 14a, 15a e 19b). Nesta dissertação, Israel vem a significar o 

povo que, segundo as narrativas bíblicas, descende do patriarca Israel e não ao atual Estado de Israel, 

embora este assim se autodenomine. Grenzer oberva que o povo de Israel era conhecido pelos 

estrangeiros como hebreus (v. 3) embora se nomeassem como filhos de Israel (vv. 14a, 15a e 19b), ou 

simplesmente, Israel (vv. 1c, 2c e 2e). Trataremos, portanto, como sinônimos as expressões hebreus, 

israelistas, filhos de Israel, Israel e Antigo Israel, pois trata-se do povo herdeiro de uma tradição religiosa 

comum que perdura até os nossos dias e que se afirma como descendente dos antigos patriarcas hebreus 

(cf. GRENZER, Matthias. “O fracasso da política de opressão violenta (Êxodo 1,8-14)”; cf.  GRENZER, 

Matthias. Revista Horizonte. Belo Horizonte, v. 12, n. 33, jan./mar. 2014. p.140-163. Do clã de Jacó ao 

povo de Israel (Ex 1,1-7). Revista de Cultura Teológica. v. 81. 2013. p. 92. 
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“O Deus dos hebreus se encontrou conosco.  v. 3b ּלֵינו א עָּ עִבְרִים נקְִרָּ  אֱלֹהֵי הָּ

Queremos, por favor, andar no deserto por um caminho 

de três dias e queremos sacrificar ao SENHOR, nosso 

Deus,  

v. 3c  ת יָּמִים ךְ שְלֹשֶׁ רֶׁ נלֲֵכָּה נָּא דֶׁ

ה לַיהוָּה אֱלֹהֵינוּ בַמִדְבָּר  וְנזִבְְחָּ

a fim de que não avance sobre nós  v. 3d ּן יפְִגָּּעֵנו  פֶׁ

com a peste ou com uma espada”. v. 3e ב רֶׁ חָּ ר אוֹ בֶׁ בֶׁ  בַדֶׁ

Então o rei do Egito lhes disse:  v. 4a  ִלֶׁךְ מִצְרַים ם מֶׁ ר אֲלֵהֶׁ  וַיאֹמֶׁ

“Por que, Moisés e Aarão,  v. 4b ֹה וְאַהֲרן ה משֶֹׁ מָּ  לָּ

dispersareis o povo de seus trabalhos? Segui com vossas 

cargas”. 

v. 4c יו ם מִמַעֲשָּ עָּ ת הָּ לְכוּ  תַפְרִיעוּ אֶׁ

 לְסִבְלֹתֵיכֶׁם

O faraó ainda disse: v. 5a ֹר פַרְעה  וַיאֹמֶׁ

“Eis que são muitos agora! O povo da terra!  v. 5b ץ ה עַם הָּאָרֶׁ  הֵן רַבִים עַתָּ

E os fazeis descansar de suas cargas!” v. 5c  ם םוְהִשְבַתֶׁ ם מִסִבְלֹתָּ  אתָֹּ

 

1.2 Crítica textual 

Ao longo do século XX, estudiosos da BHS trabalharam em uma das mais 

conceituadas edições críticas do texto bíblico, a qual ficou conhecida como Biblia 

Hebraica Stuttgartensia (BHS). O objetivo dessa edição crítica foi identificar, através de 

um método pré-determinado, a versão mais próxima do original do texto bíblico ao 

reconstituí-lo através da análise de suas variantes presentes nos manuscritos antigos.
17

  

Conforme o aparato crítico da BHS há cinco variantes textuais relevantes para 

Ex 5,1-5. A primeira, no v. 2b, refere-se à supressão na edição crítica de Gottigen
18

 da 

palavra grega correspondente ao tetragrama (יהְוָּה) e ao acréscimo de palavras junto ao 

tetragrama em outros códices gregos: o códice Alexandrino acrescenta a palavra Θεὸς, 

enquanto que no Códice Ambrosiano e em alguns manunscritos lê-se Κύριος. 

 

 

 

                                                 

17
 Cf. FRANCISCO, Edson de Faria. Manual da Bíblia Hebraica. 3 ed. São Paulo: Vida Nova, 2005. P. 

15. 
18

 Cf. VERSIO LXX INTERPRETATUM GRAECA. Secundum  Septuaginta. Vetus Testamentum 

Graecum auctoritate Societatis Litterarum Gottingensis editum 1931; WONNEBERGER, Reinhard. 

Understanding BHS – A Manual for the Users of Biblia Hebraica Stuttgartensia. 2 ed. Subsidia Biblica 8. 

Roma: Pontificium Institutum Biblicum, 1990. 
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Tab. 1. 

v. 2b 

Texto hebraico 

(BHS) 

Edição Crítica da  

Septuaginta 

(Gotinga) 

Códice Ambrosiano 

e alguns códices 

Códice 

Alexandrino 

 τίς ἐστιν τίς ἐστιν Κύριος τίς ἐστιν Θεὸς מִי יהְוָּה

Quem é o 

SENHOR? 
Quem é? Quem é o SENHOR? Quem é Deus? 

 

 No v. 3b, segundo a versão siríaca da Peshita
19

 ocorre a alteração da palavra 

modificada pelo substantivo construto אֱלֹהֵי (Deus). Em vez de “hebreus”, lê-se 

“judeus”:  

 

Tab. 2 

v. 3b 

Texto Hebraico (BHS) 
Transliteração do siríaco para 

o alfabeto hebraico 

Texto da Peshita com o 

alfabeto Siríaco
20

 

לֵינוּ א עָּ עִבְרִים נקְִרָּ א אֱלֹהֵי הָּ אֵי אְלָּהָּ  עְלַנָּא אתגלי נקְִרִי דִיהֻודָּ
 ܢܿܐܙܠ ܥܠܝܢ ܐܬܓܠܼܝ 

 ܡܪܕܐ

O Deus dos hebreus se 

encontrou conosco 

O Deus dos judeus se revelou para nós (Tradução 

Tradução J. Etheridge)
21

 

 

 O nome Peshitta deriva do siríaco ( ܦܫܝܛܬܐ ܡܦܩܬܐ ), literalmente traduzida como 

“versão simples”. Foi nomeada dessa forma por Moisés bar Kepha (813-903 d. C.), mas 

esta tradução direta do hebreu seria datada provavelmente do século II d. C.. O Antigo 

Testamento da Peshitta é a mais antiga obra da literatura siríaca até hoje conservada.
22

  

 No v. 3d, em alguns códices da Septuaginta, qualificado pelo aparato crítico da 

BHS como textus graecus originalis, omite-se o tetragrama יהוה (SENHOR). 

 

 

 

 

Tab. 3. Texto hebraico (BHS)  Septuaginta 

                                                 

19
 Cf. CODEX AMBROSIANUS. Translatio syra pescitto Veteris Testamenti: ex codice Ambrosiano sec. 

fere VI, photolithographice edita, curante et adnotante. Milan: Edição Antonio Maria Ceriani, 1876.  
20

 Cf. VERSIO SIRIACA SECUNDUM POLYGLOTTAM LONDINENSE. Vol. I.II.III. London: Edição 

Brian Walton, 1654. 
21

 Cf. THE TARGUM OF ONKELOS ON THE BOOK OF SHEMOTH, OR EXODUS. Trad. J. W. 

Etheridge with Minor Updates by Aran Ya'aqub Younan-Levine. 
22

 Cf. FRANCISCO, Edson de Faria. Manual da Bíblia Hebraica. 3 ed. São Paulo: Vida Nova, 2005. 
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 v. 3c לַיהוָּה אֱלֹהֵינו וְנזִבְְחָּה  θύσωμεν τῷ Θεῷ ἡμῶν 

e queremos sacrificar ao SENHOR, nosso 

Deus, 
e sacrifiquemos ao nosso Deus, 

 

Apesar da sacralidade do nome de Deus de Israel, a supressão do tetragrama 

sagrado (יהוָּה) na versão grega pode ter ocorrido por um lapso do copista ou alternativa 

deliberada dos tradutores gregos. Desse modo, em Ex 5,1-5, o tetragrama (יהְוָּה), que 

traduzimos pela palavra SENHOR, ocorre quatro vezes (vv. 1c, 2b, 2d e 3c), enquanto na 

versão grega, Κύριος ocorre duas vezes (vv. 1c e 2d) e Θεὸς outras três vezes (vv. 1c, 3b 

e 3c).  

Tab. 4 - A tradução de יהְוָּה e אֱלוֹהִים em Ex 5,1-6,1 

 Septuaginta  אֱלוֹהִים Septuaginta  יהְוָּה

v. 1c Κύριος v. 1c Θεὸς 

v. 2b 

Edição crítica de Gotinga Suprimido 

v. 3b Θεὸς Codex Alexandrino Θεὸς 

Codex Ambrosiano e alguns manuscritos Κύριος 

v. 2d Κύριος 
 

v. 3c Θεὸς 

 

A Septuaginta não distingue entre o tetragrama (vv. 1c, 2b, 2d e 3b) e אֱלוֹהִים (vv. 

1c e 3b), de modo que traduz יהְוָּה, ora como Κύριος (vv. 1c e 2d), ora como Θεὸς (v. 

3c), embora nesse trecho sempre traduza אֱלוֹהִים por Θεὸς (vv. 1c e 3b).  

Com consequências mais acentuadas sobre o significado do texto, tem-se no v. 

4c, uma variante para o verbo no hiphil imperfeito ּתַפְרִיעו (dispersareis), cuja raiz פרע 

pode significar no hiphil enviar, descabelar ou desprender, pois compartilha o 

significado com o substantivo correspondente ao português cabeleira. Lisowsky em sua 

Konkordanz sugere a tradução como desordenar ou agitar.
23

 Essa forma verbal no 

hiphil ocorre com o mesmo significado uma única vez na BHS: “O SENHOR humilhava 

Judá por causa de Acaz, rei de Israel, que tinha soltado os freios em Judá e cometido 

graves delitos contra o SENHOR” (2Cr 28,19). Entretanto, o texto do Pentateuco 

Samaritano
24

 apresenta a palavra ידורתפ , cuja raiz verbal דרפ  no hiphil significa separar, 

                                                 

23
 Cf. LISOWSKY, Gerhard. Konkordanz zum Hebräishcen Alten Testament. 3 ed. Stuttgart: Deutsche 

Bibelgesellschaft, 1993. Voz פרע. p. 1187. 
24

 Cf. DER HEBRÄISCHE PENTATEUCH DER SAMARITANER. Edição August von Gall. Berlin: 

Töpelmann, 1918. 
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dividir ou dispersar, tal como em outras ocorrências na literatura bíblica (cf. Gn 30,40; 

Dt 32,8; 2Rs 2,11; Pr 16,28; 17,9; 18,18; Rt 1,17).  

 

Tab. 5 

v. 4c 

Texto hebraico (BHS) Pentateuco Samaritano 

יו ם מִמַעֲשָּ עָּ ת הָּ  תפרידו את העם ממעשיו תַפְרִיעוּ אֶׁ

dispersareis o povo de seus trabalhos? separareis o povo de seus trabalhos? 

 

No v. 5b, em vez de עַם (povo), ocorre a variação no texto do Pentateuco-

Samaritano: מֵעם (do povo, mais que o povo ou entre o povo).  

 

Tab. 6 

v. 5b 

Texto hebraico (BHS) Pentateuco Samaritano  Septuaginta 

ץ ה עַם הָּאָרֶׁ ץ הֵן רַבִים עַתָּ ה מֵעם הָּאָרֶׁ  ἰδοὺ νῦν πολυπληθεῖ ὁ הֵן רַבִים עַתָּ

λαός 

Eis que são muitos agora! 

O povo da terra! 

Eis que são muitos agora 

entre o povo da terra! 

Eis que o povo agora se 

torna numeroso! 

 

Em conformidade com o princípio fundamental da crítica textual, segundo o 

qual a versão mais difícil de ser lida seria a forma mais próxima do original, os editores 

da BHS apresentaram as duas variações do texto samaritano no aparato, mas não as 

adotaram no texto principal, pois, parece ser uma versão aprimorada a fim de facilitar a 

leitura. O texto gramaticamente mais simples e, por vezes, de leitura mais difícil possui 

primazia na crítica textual. 

1.3 Estrutura literária 

1.3.1 Estrutura dialogal da narrativa 

Alter, no clássico A arte da narrativa bíblica, destaca a função retórica 

significativa do diálogo na poética e na prosa hebraica.
25

 Em Ex 5,1-6,1, o princípio 

apontado pelo exegeta judeu nova-iorquino se confirma. Como as demais narrativas da 

BHS as falas ou discursos dos personagens ocupam um papel primordial. A voz do 

narrador se limita ao mínimo indispensável para a compreensão da história com a 

determinação das vozes das personagens e o mínimo de uma sequência cronológica. A 

raiz verbal אמר (dizer), geralmente introdutória à fala das personagens, é a palavra mais 

                                                 

25
 Cf. ALTER, Robert. A arte da narrativa bíblica. Trad. Vera Pereira. São Paulo: Companhia das Letras, 

2008. p. 102-103. 
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frequente da perícope somando vinte e uma ocorrências (vv. 1b, 1c, 2a, 3a, 4a, 5a, 6c, 

8f, 10b
2x

, 10c, 13a, 14c, 15b, 16b, 17a, 17b, 19a, 21a, 22b e 6,1a). Das 335 palavras 

contidas em Ex 5,1-6,1, somente 91 são do narrador (27,1% do texto), ou seja, 244 

palavras, isto é 71% do texto, compõem as falas das personagens. O faraó é a 

personagem mais eloquente com 41,8% da perícope e 30,4% de participação relativa 

nos diálogos. A tabela 7 facilita a visualização da contagem absoluta de palavras usadas 

por cada personagem e sua respectiva participação percentual no total da perícope: 

 

Tab. 7 – Palavras em Exodo 5,1-6,1 Palavras dos diálogos presentes em Ex 5,1-6,1 

Discursos 
Total 

absoluto 

Total 

relativo 
Personagens 

Total 

absoluto 

Relativo aos 

diálogos 

Relativo 

ao total 

Narrador 91 27,1% faraó 102 41,8% 30,4% 

Personagens 244 66,8% Moisés 51 22,7% 15,2% 

Total 335 100% 

Deus 13 5,3% 3,8% 

Capatazes e inspetores 78 31,9% 23,2% 

Total 244 100% 66,8% 

 

A narrativa seria assim quase como um script de teatro, no qual o narrador 

apresenta o mínimo indispensável para a compreensão dos discursos. Estes, por sua vez, 

contêm dados suficientes para a delimitação de seis atos ou episódios no interior da 

narrativa contida entre os versículos 5,1-6,1.
26

 

1.3.2 Delimitações dos episódios 

Os diálogos estão subdivididos em seis cenas distintas através de indicações 

temporais ou sequenciais (vv. 1a e 6a), saída e entrada de personagens ativos nos 

diálogos (vv. 6a, 10a, 15a e 22a) ou, por fim, pelo uso de verbos de movimento (vv. 

10a, 15a, 20a e 22a).
27

  

Tab. 8 – Delimitação dos episódios 

Episódios I II III IV V VI 

Perícopes (5,1-5) (5,6-9) (5,10-14) (5,15-19) (5,20-21) (5,22-6,1) 

Personagens 

que falam 

Moisés 

Aarão 
faraó 

capatazes 

 inspetores 

inspetores 

dos filhos de 

 inspetores 

dos filhos 

Moisés 

Deus 

                                                 

26
 Cf. HOUTMAN, Cornelis. Exodus. Historical Commentary on the Old Testament. Trad. Johan Rebel e 

Sierd Woudstra. Vol. 1.Kampen: Kok Publishing House, 1993. p. 459. 
27

 Cf. BERGANT, Dianne; KARRIS, Robert J. (Org). Introdução, Pentateuco e Profetas anteriores. 

Comentário Bíblico. Trad. Barbara Theoto Lambert. São Paulo: Loyola. 1999. p. 97. 
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faraó Israel 

faraó 

de Israel 

(sujeito 

oculto) 

Personagens 

que apenas 

escutam 

- 
 capatazes 

 inspetores 
povo - 

Moisés 

Aarão 
- 

Personagens 

sobre as 

quais se fala 

Deus 

povo 

povo 

 

povo 

capatazes 

dos filhos de 

Israel 

povo 

Deus 

inspetores 

dos filhos de 

Israel 

 

faraó 

povo (seus 

servos) 

faraó 

povo 

Por 

expressão 

que indica 

tempo ou 

sequencia 

depois 

(v. 1a) 

naquele dia 

(v. 6a) 
- - - - 

Pelo uso de 

verbos de 

movimento 

- - 
saíram  

(v. 10a) 

vieram  

(v. 15a) 

avançaram  

(v. 20a) 

se voltou 

(v. 22a) 

 

Assim a primeira cena (vv. 1-5) narra que “Moisés e Aarão foram” apresentar a 

ordem de Deus dirigida ao faraó a fim de que o povo pudesse fazer uma peregrinação 

religiosa no deserto. A segunda cena (vv. 6-9) mostra o faraó transmitindo uma medida 

opressiva aos chefes de corveia e aos inspetores do povo. Na terceira cena (vv. 10-14), o 

povo é obrigado a procurar palha, enquanto os inspetores são espancados, porque o 

povo não produz a quantidade de tijolos pré-estabelecida.
 
A quarta cena (vv. 15-19) 

mostra o corajoso protesto dos fiscais hebreus diante do faraó. A quinta cena (vv. 20-21) 

concentra-se no diálogo entre os inspetores e os irmãos profetas.
 
Na sexta cena (vv. 22-

6,1), Moisés apela ao SENHOR que responde com a promessa de libertação.
28

  

Ex 5,1 inicia-se com a locução adverbial וְאַחַר (v. 1a), traduzida como e depois 

ou em seguida,
29

 a qual significa um pequeno intervalo de tempo,
30

 e procura inserir a 

                                                 

28
 Cf. BERGANT, Dianne; KARRIS, Robert J. (Org). Introdução, Pentateuco e Profetas anteriores. 

Comentário Bíblico. Trad. Barbara Theoto Lambert. São Paulo: Loyola. 1999. p. 97. 
29

 Cf. SARNA, Nahum M. Exodus Commentary. שמרת. The Jewish Publications Society Torah 

Commentary. Philadelphia/New York/ Jerusalem: The Jewish Publications Society, 1991. p. 27. 
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narrativa em uma determinada sequência cronológica da história do Êxodo. O termo é 

repetido, com a mesma construção, em cinco ocasiões no livro do Êxodo. Contudo, esse 

advérbio caracteriza tanto uma nova unidade episódica quanto o conteúdo do capítulo 

como uma narrativa. 

1.3.3 Esquema concêntrico 

Os diálogos em Ex 5,1-6,1 seguem um esquema concêntrico, o que denota mais 

um típico recurso da poética hebraica nos seis episódios narrados. Começa com a fala 

de Deus através do anúncio dos irmãos profetas (vv. 1.3), seguida das primeiras repostas 

(vv. 2.4-5) e do monólogo do faraó (vv. 6-9). Em seguida entram em cena os capatazes 

do povo (v. 6) e sua locução (vv. 10-13) e os inspetores dos filhos de Israel (vv. 6, 10-

13, 15-16, 19-21), se bem que sua locução seja interrompida pela volta à cena do faraó 

com mais uma locução (vv. 17-18). A perícope se conclui com o diálogo entre Deus e 

Moisés (5,22-6,1).
31

 

Tab. 9 – Estrutura concêntrica de Ex 5,1-6,1 

A vv. 1-5 

Discursos diretos entre Deus e o faraó com a mediação de Moisés e 

Aarão 

B vv. 6-9 Discurso direto do faraó aos capatazes e inspetores do povo 

C vv. 10-14 Discurso direto do faraó com a mediação dos inspetores para o povo. 

C
’
 vv. 15-19 Discursos diretos entre os inspetores do povo e o faraó 

B
’
 vv. 20-21 Discurso direto dos inspetores do povo para Moisés e Aarão 

A’ vv. 22-6,1 Discursos diretos entre Deus e Moisés 

 

Nota-se um detalhe aparentemente paradoxal talvez inserido propositalmente 

pelos redatores hebreus. O centro da narrativa ocorre justamente com a expressão o 

povo se dispersou (עָּם  O povo é o centro da narrativa, tanto na temática quanto na .(וַיָּפֶׁץ הָּ

ordem das palavras. 

Quanto ao primeiro episódio (vv. 1-5), o esquema narrativo compreende duas 

locuções de Moisés e Aarão (vv. 1 e 3), sendo que, na segunda, ocorre em forma de 

sujeito oculto (v. 3a). O faraó possui, porém, três locuções, sendo que na segunda (v. 

4a), o sujeito da frase é denominado como  ְלֶׁך מִצְרַיםִמֶׁ  (rei do Egito). As duas últimas 

                                                                                                                                               

30
 Cf. KAISER JR, Walter C. Comments on Exodus. The Expositor’s Bible Commentary with the New 

International version. Frank Gaebelein (Org.). Michigan: Zondervan, 1990. p. 336. 
31

 Cf. FISCHER, Georg; MARKL, Dominik. Das Buch Exodus. BHS: Verlag Katolisches Bibelwerk, 

2009. p. 80-81. 
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locuções do monarca egípcio não são respondidas pelos profetas ou por qualquer outro 

personagem. 

Tab. 10 – Esquema das locuções em Ex 5,1-5 

v. 1 Moisés e Aarão 

v. 2 faraó 

v. 3 Sujeito oculto na terceira pessoa do plural (disseram) 

v. 4 Rei do Egito 

v. 5 faraó 

 

1.3.4 Repetições e paralelismos em Ex 5,1-6,1 

Como análise estilística, Alonso Schökel destaca o papel das repetições ou 

outros elementos estilísticos, característicos da poesia e da prosa bíblica, salientes em 

Ex 5,1-6,1.
32

 As repetições dos substantivos também são significativas tanto pelo 

significado das palavras, quanto pelo número de ocorrências.
33

 Esses vocábulos formam 

paralelismos que denotam recursos poéticos hebraicos usados na prosa, ou seja, o 

esquema numérico mencionado por Alonso Schökel (Vide Anexo 1). 

 

 

 

 

 

 

Embora a numerologia seja, por vezes, um argumento subjetivado em nossa 

cultura ocidental, nos textos bíblicos sempre sugerem hipóteses plausíveis. Assim, pode 

ser significativo o fato de que os redatores finais repetiram o tetragrama sagrado por 

oito vezes (vv. 1c, 2b, 2d, 3c, 17c, 21b, 22a e 6,1a) e o termo Elohim quatro vezes (vv. 

1c, 3b, 3c e 8g), somando doze ocorrências, sem contar, porém, a expressão אֲדנָֹּי (Meu 

SENHOR) em v. 22c. Por outro lado, evitar que o faraó seja nomeado por doze vezes (vv. 

1b, 2a, 5a, 6a, 10c, 14c. 15b, 20c, 21e, 23a e 6,1c), através do uso do sinônimo rei do 

Egito (v. 4a), pode ser intencional por parte dos redatores finais do texto, que bem 

                                                 

32
 Cf. ALONSO SCHÖKEL, Luis. Comentários in: Bíblia do Peregrino. Livro do Êxodo. São Paulo: 

Paulus, 2002. p. 115. 
33

 Cf. HOUTMAN, Cornelis. Exodus. Historical Commentary on the Old Testament. Trad. Johan Rebel e 

Sierd Woudstra. Vol. 1.Kampen: Kok Publishing House, 1993. p. 457. 
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conheciam o simbolismo da dúzia e se mostravam seletivos do seu uso para pessoas ou 

coisas que representavam o bem ou a virtude. Destaca-se o uso da palavra recorrente do 

vocábulo povo (vv. 1d, 4c, 6b, 10a, 10b, 12a, 16d, 22c, 23c e 23d) e da expressão Israel 

(vv. 1c, 2c e 2e) ou filhos de Israel (vv. 14a, 15a e 19b), sinônimos de povo hebreu no 

contexto do capítulo. Disso pode-se concluir a hipótese do cuidado intencional no 

número das repetições dos vocábulos na forma final de Êxodo 5. Nota-se ainda que o 

número quase idêntico de citações das palavras povo (vv. 1d, 4c, 6b, 10a, 10b, 12a, 16d, 

22c, 23c e 23d) e faraó (vv. 1b, 2a, 5a, 6a, 10c, 14c. 15b, 20c, 21e, 23a e 6,1c) pode 

acentuar os papeis antagônicos de ambas personagens na narrativa: o faraó oprime o 

povo; e o povo procura libertar-se do julgo do faraó. 

Além das expressões repetidas, o trecho apresenta expressões estereotipadas em 

paralelo com outras partes do Êxodo ou da Escritura com significados poéticos, 

culturais e teológicos bem determinados e que mereceriam estudos pormenorizados por 

parte do pesquisador. Expressões, como, ontem e anteontem, mão forte, meu povo, teus 

servos, despedir Israel, peste e espada, são repetidas duas ou até três vezes na perícope 

5,1-6,1. Outras, porém, embora ocorram somente uma vez, possuem significativos 

paralelos no corpo do livro do Êxodo (Vide tabela 12). 

Destaca-se a menção à celebração ou festa (hag) no deserto e a triplex repetição, 

como um bordão, da expressão ‘Andemos, sacrifiquemos ao nosso Deus!’ (vv. 3c, 8g e 

17c). Ao que parece, a expressão, juntamente com Ex 3,18, constitui uma das primeiras 

menções à necessidade de um sacrifício ritual instituído pelo Deus Libertador no livro 

do Êxodo.  

1.3.5 Repetições em Ex 5,1-5 

Dentro do primeiro episódio destaca-se o verbo Piel no infinitivo construto שַלַח 

(enviar, despedir, deixar partir ou enviar), cuja raiz é repetida cinco vezes, em Ex 5,1-

6,1. A expressão ocorre em Piel quarenta e quatro vezes no livro do Êxodo, sempre no 

sentido de enviar, libertar, despedir. Traduz-se em Ex 5,1 como deixar partir. A raiz 

verbal ocorrerá em Qal ainda uma vez, mais precisamente na fala Moisés a Deus (cf. v. 

22). No futuro Piel, ocorrerá no primeiro colóquio entre Moisés e o faraó (vv. 1d, 2c, 

2e) e na resposta de Deus a Moisés (v. 6,1). A expressão é usada no primeiro e no 
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último versículo da perícope selecionada (cf. Ex 5,1-6,1). Essa expressão será recorrente 

nas tradições do Êxodo com diversas menções, especialmente, no relato das pragas.
34

  

No v. 1d usa-se outra expressão de rico significado teológico: meu povo. עַמִי 

ocorre apenas uma vez na perícope estudada. Mas a palavra povo ocorre dez vezes (vv. 

1d, 4c, 6b, 10a, 10b, 12a, 16d, 22c, 23c e 23d), algumas das quais sufixadas por 

pronomes possessivos: עַמִי (meu povo) vv. 1d; e ָך   .no vv. 16d e 23d (teu povo) עַמֶׁ

O v. 1e contém o verbo no Qal imperfeito na terceira pessoa do masculino plural 

 .ocorre quatro vezes no livro do Êxodo (cf חגג A raiz verbal .(para que celebrem) וְיָּחגֹּוּ

5,1e; 12.14
2x

; 23,14). Na BHS ocorre 17 vezes.  

Deve-se ainda ressaltar que na locução de Moisés em Ex 5,3, o profeta usa 

palavras idênticas àquelas recomendadas por Deus em Ex 3,18.
35

  

 

Tab. 11 – Comparação entre Ex 3,18 e Ex 5,3 

Ex 3,18 Ex 5,3 

ה נלֲֵכָּה  אֱלֹהֵי הָעִבְרִייִם נִקְרָה עָלֵינוּיהְוָּה  נאָ וְעַתָּ

ךְ  רֶּ מִדְבָר וְנִזְבְחָהדֶּ ת ימִָים בַּ יהוָה אֱלֹהֵינוּ שְלֹשֶּ לַּ  

ת  ךְ שְלֹשֶּ רֶּ אֱלֹהֵי הָעִבְרִים נִקְרָא עָלֵינוּ נלֲֵכָה נאָ דֶּ

יהוָה מִדְבָר וְנִזְבְחָה לַּ ר  ימִָים בַּ בֶׁ ן יפְִגָּּעֵנוּ בַדֶׁ אֱלֹהֵינוּ פֶׁ

ב אוֹ רֶׁ חָּ בֶׁ  

O SENHOR, o Deus dos hebreus, se encontrou 

conosco. Deixa-nos, pois, ir por um caminho 

de três dias, no deserto, para oferecer 

sacrifícios ao SENHOR, nosso Deus. 

O Deus dos hebreus se encontrou conosco. 

Queremos, por favor, andar no deserto por um 

caminho de três dias e sacrificar ao SENHOR, 

nosso Deus, a fim de que ele não avance sobre 

nós com a peste ou com uma espada”. 

 

Dentro dessa locução, tem-se a expresssão וְנזִבְְחָּה (sacrificar), cuja raiz זבח está 

conjugada em Qal imperfeito na primeira pessoa do plural. Essa raiz verbal ocorre três 

vezes em idêntica conjugação na perícope em estudo (vv. 3c, 8g e 17c). Essa raiz 

verbal, ocorre em Qal dezoito vezes no livro do Êxodo (cf. 3,18; 5,3.8.17; 8,4.21.22
2x

. 

23.24.25; 13,15; 20,24; 22,19; 23,18; 24,5; 32,8; 34,15). Em Ex 3,18, o uso do verbo é 

recomendado por Deus na fala de Moisés diante do faraó como foi literalmente repetido 

em Ex 5,3.  

                                                 

34
 UTZSCHNEIDER, Helmut; OSWALD, Wolfgang. Exodus 1-15. Internationaler Exgetischer 

Kommentar zum Alten Testament (IEKAT). Walter DIETRICH (Org.). BHS: W. Kohlhammer Druckerei 

GmbH. 2013. p. 152. 
35

 Cf. BARTINA, Sebastián. Éxodo. Traducción y comentarios. In: La Sagrada Escritura. Antiguo 

Testamento. Pentateuco. Profesores de la Compañía de Jesús. Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos 

(267), 1967. p. 349. 
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Deve-se mencionar a raiz דבר que ocorre em diversos paralelismos em Ex 5,1-6,1 

com significados diversos. Tem-se em v. 3e ב רֶׁ חָּ בֶׁר אוֹ בֶׁ בְדִבְרֵי  ,v. 9 ,(peste e uma espada) בַדֶׁ

ר קֶׁ בָּר ,v. 11 (palavras falsas) שָּ ךָלְדַבֵר בִשְ  ,e v. 23 (diminuis coisa alguma) מֵעֲבדַֹתְכֶׁם דָּ מֶׁ  (falar 

em teu nome). Por fim, deve-se ressaltar o paralelismo semântico entre as raízes verbais 

 .que ocorrem respectivamente nos vv (descansar) שבת e (sacrificar) זבח ,(celebrar) חגג

1e, 3d e 5c. Elas denotam três características importantes do culto na religião do Antigo 

Israel: a celebração, o sacrifício e o repouso sabatino. 

1.3.6 Paralelismos sinonímicos e antitéticos em Ex 5,1-5 

Logo na primeira locução de Moisés (v. 1c), usa-se a expressão estereotipada 

dos oráculos ou discursos proféticos: assim disse o SENHOR (כהֹ אָמַר יהְוָּה). Forma típica 

da literatura profética, a expressão ocorre dez vezes no Pentateuco, todas no livro do 

Êxodo (cf. Ex 4,22; 5,1; 7,17.26; 8,16; 9,1.13; 10,3; 11,4; 32,27) sempre na boca de 

Moisés.
36

 A expressão contrasta com ֹכהֹ אָמַר פַרְעה (assim disse o faraó) que ocorre na fala 

dos capatazes e inspetores no v. 10c e a expressão ֹר פַרְעה  (disse o faraó) וַיאֹמֶׁ

constantemente repetida ao longo de Êxodo 5 (vv. 2a, 4a, 5a e 6a) o que pode ser 

considerado um paralelismo antitético. Além da intenção de reforçar a autoridade 

profética de Moisés seja diante do faraó, seja diante dos ouvintes-leitores hebreus, o 

recurso serve para acentuar o antagonismo entre os dois adversários, o Deus dos hebreus 

e o deus dos egípcios personificado na pessoa do faraó.
37

 

A expressão יָּדַעְתִי (conheço) que aparece no v. 2d, cuja raiz verbal seria ידע 

(conhecer), ocorre 41 vezes no livro do Êxodo. Em Qal, ocorre 36 vezes, uma das quais 

na perícope selecionada, e tem o ignificado de conhecer, entender ou perceber. No 

contexto de Ex 5,1-6,1, trata-se da repetição em forma de negativa da pergunta Quem é 

o SENHOR? (2e). Ambas denotam a mesma ideia: a ignorância para com o Deus hebreu. 

Ao deixar patente a ignorância do SENHOR, tal como os padres da Igreja e alguns 

exegetas comentaram, acentua-se a empáfia do faraó em relação ao Deus dos hebreus.
38

 

William Propp acredita que a ideia subjacente nessas duas referências (2b e 2e) insere o 

Leitmotif presente nos relatos das pragas, dos quais, como dissemos, Êxodo 5 se 

apresenta como uma introdução. Trata-se do problema teológico acerca do 

                                                 

36
 Cf. CHOURAQUI, André. Nomes (Êxodo). Tradução e comentários. Trad. Ivan Esperança Rocha e 

Paulo Neves. Rio de Janeiro: Imago, 1996. p. 77. 
37

 Cf. FISCHER, Georg; MARKL, Dominik. Das Buch Exodus. BHS: Verlag Katolisches Bibelwerk, 

2009. p. 85. 
38

 Cf. SARNA, Nahum M. Exodus Commentary. שמרת. The Jewish Publications Society Torah 

Commentary. Philadelphia/New York/ Jerusalem: The Jewish Publications Society, 1991. p. 27. 
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conhecimento e da ignorância em relação ao SENHOR. Do ponto de vista estilístico, 

parecem formar um paralelismo sinonímico.
39

 

Quanto às locuções do faraó presentes nos vv. 2,4 e 5, destaca-se o estilo 

grandioloquente e impregnado de elementos retóricos e poéticos característicos do 

hebraico bíblico. Nota-se o quádruplo paralelismo nos versículos em 4c e 5c. O 

imperativo לְכוּ לְסִבְלֹתֵיכֶׁם (Segui com vossas cargas) no v. 4c está em paralelismo 

antintético com a interrogação ם ם מִסִבְלֹתָּ ם אתָֹּ  dispersareis o povo de seus) וְהִשְבַתֶׁ

trabalhos?) no v. 5c. Os termos ם  são duplicados, sendo que o primeiro עַם e מִסִבְלֹתָּ

vocábulo se localiza ao final da oração denotando o uso da figura de linguagem do eco. 

Outro elemento que sugere paralelismo é a dupla referência  ֹ הפַרְע  (faraó), sendo que 

uma vez como ִלֶׁךְ מִצְרַים  Há ainda o paralelismo antitético ao nível .(rei do Egito) מֶׁ

semântico entre o imperativo ּלְכו (Segui) e o futuro ם  Essas .(quereis dispensar) וְהִשְבַתֶׁ

repetições, a primeira vista supérfluas, contribuem para a hipótese do quádruplo 

paralelismo na locução do faraó entre os vv. 4 e 5.  

1.3.7 Análise da caracterização das personagens 

O sujeito em ambas raízes verbais ocorrentes no v.1a, אמר e אחר (vir e dizer) são 

exatamente as personagens principais, ou seja, o protoganista Moisés e o coadjuvante 

Aarão, que transmitem a mensagem divina. O objeto indireto, no caso, o faraó (v. 1b), 

engloba o papel do vilão, imprescindível para a constituição de uma narrativa dramática. 

O gênero dramático da narrativa é acentuado também pela estrutura dialogal com seis 

ocorrências do verbo dizer (vv. 1b, 1c, 2a, 3a, 4a, 5a), ocorrente em cada versículo, ou 

seja, o episódio se resume a cinco locuções entre as personagens. Destarte, já no 

primeiro versículo, de modo suscinto e completo, o narrador apresenta os dados básicos 

e imprescindíveis para a compreensão da narrativa. O drama também está caracterizado 

pela menção dos dois oponentes, o herói e o vilão; a situação dolorosa dos filhos de 

Israel; e por fim, a discussão sugerida aos ouvintes-leitores acerca do valor moral da 

liberdade.
40

  

                                                 

39
 Cf. PROPP, William H. C. Exodus 1-18. A New Translation with Introduction and Commentary. The 

Ancor Bible. V. 2. New Haven-London: Yale University Press. 1999. p. 252. 
40

 Cf. MEYERS, Carol L. Exodus. New Cambridgre Bible Commentary. Includes bibliographical 

references and index. Cambridge: Cambridge University Press, 2005. p. 67. 
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A estrutura dialogal dos cinco primeiros versículos é preponderante como no 

restante de Êxodo 5 e nos demais trechos narrativos da BHS.
41

 Elas caracterizam um 

drama, no qual se descreve a opressão tirânica imposta pelo faraó sobre os filhos de 

Israel. O diálogo entre Moisés e o faraó, líderes do povo hebreu, descreve a oposição 

entre a vontade libertadora de Deus e a tirania faraônica. Como ressalta Alter, o uso de 

locuções para os personagens no lugar da voz do narrador enriquece a narrativa, 

permitindo ao ouvinte-leitor compor com o seu conhecimento de mundo e sua 

imaginação o estado de ânimo e as características psicológicas das personagens. Dessa 

forma, a faculdade interpretativa do ouvinte-leitor enriquece o conteúdo do diálogo e os 

aspectos dramáticos da narrativa. A forma dialogal do drama também torna o texto 

sintético, pois o discurso direto costuma exprimir mais elementos psicológicos que o 

discurso indireto, geralmente de tonalidade impessoal. Assim, o discurso direto sintetiza 

e insinua elementos de descrição que a voz narrativa exigiria mais palavras.
42

 

Nos vv. 1-5, apesar da sobriedade do narrador, é possível distinguir que se trata 

de uma cena-padrão, na qual o profeta Moisés, juntamente com Aarão, se apresenta ao 

monarca, a fim de transmitir o oráculo divino que postulava, ao menos formalmente, 

uma autorização para andar no caminho do deserto por um tempo de três dias  para 

celebrar uma festa cultual, conforme a ordem divina em 4,22-23.
43

 Essa forma se 

caracteriza pela expressão utilizada logo na primeira locução de Moisés (v. 1c), 

característica dos oráculos ou discursos proféticos: כהֹ אָמַר יהְוָּה (assim disse o SENHOR). 

Essa forma típica da literatura profética, a expressão ocorre dez vezes no Pentateuco, 

todas no livro do Êxodo, sempre na boca de Moisés (cf. Ex 4,22; 5,1; 7,17.26; 8,16; 

9,1.13; 10,3; 11,4; 32,27). O cenário que o episódio padrão inspira pode ser o próprio 

palácio do faraó,
44

 ou uma sala de audiências, tal como sugerem a leitura de outros 

trechos correlatos que descrevem cenas semelhantes no tempo dos reis de Israel. Os 

profetas também costumavam apresentar-se diante dos monarcas, como nos diversos 

relatos contidos nos livros dos reis. Episódios de figuras como Samuel (cf. 1Sm 15,1ss), 

                                                 

41
 Cf. UTZSCHNEIDER, Helmut; OSWALD, Wolfgang. Exodus 1-15. Internationaler Exgetischer 

Kommentar zum Alten Testament (IEKAT). Walter DIETRICH (Org.). BHS: W. Kohlhammer Druckerei 

GmbH. 2013. p. 154. 
42

 Cf. CHOURAQUI, André. Nomes (Êxodo). Tradução e comentários. Trad. Ivan Esperança Rocha e 

Paulo Neves. Rio de Janeiro: Imago, 1996. p. 77. 
43

 “Tu lhe dirás: assim fala o SENHOR: Israel é meu filho primogênito. Eu te digo: deixa ir o meu filho, 

para que ele me preste um culto” (Ex 4,22-23). 
44

 Cf. UTZSCHNEIDER, Helmut; OSWALD, Wolfgang. Exodus 1-15. Internationaler Exgetischer 

Kommentar zum Alten Testament (IEKAT). Walter DIETRICH (Org.). BHS: W. Kohlhammer Druckerei 

GmbH. 2013. p. 154. 
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Natã (cf. 1Rs 1,23ss), Elias (cf. 2Rs 1,7ss), entre outros, assemelham-se à cena-padrão 

contemplada no presente estudo. Moisés e Aarão, serão ao mesmo tempo profetas de 

Deus e embaixadores do povo diante do faraó. Exercem simultaneamente uma atividade 

profética e política.
45

 Por outro lado, verifica-se no livro do Gênesis, uma profusão de 

narrativas que envolvem patriarcas em colóquino, audiência ou mera presença passiva 

diante dos monarcas do Crescente Fértil. Abraão apresenta-se ao faraó e dialoga com 

reis de Canaã como Abimelec (cf. Gn 20; 21,25-34). Isaac também se apresentou diante 

do rei de Gerara (cf. Gn 26,1-17). José reaparece nesse papel, primeiramente enquanto 

escravo-intérprete dos sonhos do faraó (cf. Gn 41), e depois recebe sua família enquanto 

ministro do monarca egípcio (cf. Gn 43-46). Em Êxodo 5, nota-se o que seria a primeira 

apresentação de um legado do povo diante de um monarca estrangeiro, pois o papel 

representado pelos patriarcas era de abrangência familiar, enquanto que, já nos 

primeiros capítulos do livro do Êxodo, Israel é tratado como uma nação.  No livro dos 

Números, o povo de Israel também se apresenta em conjunto diante do Rei de Edom, 

que não permite que os israelitas atravessem o seu território (cf. Nm 20,14-21). E em 

Nm 21,21-35, há outra narrativa na qual Israel tenta negociar com um monarca 

estrangeiro. Israel havia enviado mensageiros a Seon, rei dos amorreus, para que lhes 

permitisse passar pela sua terra nas mesmas condições feitas ao rei de Edom (vv. 21-

22). 

1.4 Observações histórico-teológicas 

1.4.1 Moisés, representante de Deus e do povo 

Sobre as personagens convém destacar desde logo a figura de Moisés, um dos 

protagonistas da narrativa. Em Ex 5,1-6,1, seu nome ocorre quatro vezes (vv. 1a, 4b, 

20a e 6,1a). Os capítulos precedentes (cf. Ex 1-4) preparam a simpatia dos ouvintes-

leitores para com o bebê sujeito à tirania cega que procurou eliminá-lo junto com os 

recém-nascidos hebreus (cf. Ex 1,7-22), ou ainda, pela criança abandonada ao fragor das 

correntes do Nilo como única e última esperança de uma mãe desolada (cf. Ex 2,1-8). 

Protegido miraculosamente por Deus desde os primórdios de sua vida, descendente da 

estirpe levítica (cf. Ex 2,1) e levado à casa da princesa egípcia (cf. Ex 2,10), Moisés é 

caracterizado nos quatro capítulos precedentes, respectivamente como: amado de Deus, 

                                                 

45
 Cf. FISCHER, Georg; MARKL, Dominik. Das Buch Exodus. BHS: Verlag Katolisches Bibelwerk, 

2009. p. 82. 
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nobre de Israel, príncipe do Egito, em suma, o herói arquetípico da narrativa. 

Representa o bem e o desígnio de um Deus que age na História humana através da 

intercessão de um homem, em vista da libertação social e religiosa.
46 

Aliás, Deus fala 

com Moisés (Ex 3,1- 4,22), predispondo o ouvinte-leitor ao beneplácito para com as 

atitudes e locuções. Moisés será “o maior profeta” de Deus (cf. Dt 34,10-12), que usará 

em Êxodo 5 a terminologia estereotipada do oráculo, característica da literatura 

profética, para transmitir a vontade divina: אֵל  Assim disse o SENHOR) כהֹ אָמַר יהְוָּה אֱלֹהֵי ישְִרָּ

Deus de Israel; v. 1c). A própria hesitação de Moisés, movida por uma humildade quase 

invencível, atrai a simpatia para com a sua pessoa desprendida. Seu caráter honesto, por 

vezes violento em favor da justiça – como no episódio em que fere mortalmente o 

egípcio ou em que defende as filhas de Jetro (cf. Ex 2,16-17) – caracteriza-o como o 

homem bom, justo e amante do direito, que inclusive tem uma vida amorosa fértil (cf. 

Ex 2,21-22). Impressiona como todos os elementos retóricos valorizantes de uma 

personagem estão desenvolvidos nos quatro primeiros capítulos do Êxodo.
47

 

Essa caracterização do protagonista prepara o ouvinte-leitor para o embate 

central do drama que se inicia com o primeiro encontro de Moisés com o monarca 

egípcio. Em Êxodo 5, essas características possuem uma continuidade com as demais 

narrativas da vida de Moisés. O profeta se faz impetuoso ao insistir diante do faraó pela 

permissão de sacrificar no deserto, inclusive após a primeira negativa do faraó (v. 1a). É 

acusado de sublevar o povo e de defender o descanso das cargas impostas pelo faraó no 

discurso do próprio monarca (v.4d). Faz-se tímido em seus silêncios diante dos 

inspetores que avançam contra si após o seu malogro diplomático (v. 20a). Faz-se 

perseverante, forte contra Deus, como outro de Israel, ao inquirir ao SENHOR acerca do 

fracasso da embaixada diante do faraó e o conseguinte agravamento da opressão sobre o 

povo (v. 22a). Essas razões fazem com que não seja exagerado dizer que a 

caracterização de Moisés presente nas tradições do Êxodo é harmônica com o episódio 

narrado na perícope contemplada. 
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1.4.2. Aarão 

Em Ex 5,1-6,1, o nome de Aarão, irmão de Moisés, ocorre três vezes 

explicitamente (vv. 1a, 4b e 20a). Nas tradições do Êxodo, aparece por primeira vez no 

capítulo quarto. Basicamente, é chamado por Deus para ser o profeta, enquanto Moisés, 

seria um Deus aos olhos do faraó (cf. Ex 7,1). Aarão até esse momento da narrativa não 

passa de um auxiliar e companheiro de Moisés. Como nos demais episódios do relato 

das pragas (cf. Ex 7,17.19), nas três ocorrências do capítulo quinto do livro do Êxodo, 

permanece à sombra do protagonista como mero “coadjuvante”. Ademais, no v. 20a, 

Aarão é hostilizado, juntamente com Moisés na revolta dos filhos de Israel, devido ao 

fracasso diplomático dos irmãos profetas. Seu papel de transmissor da mensagem 

recebida por Moisés descrito nos capítulo anterior não parece claro uma vez que o verbo 

 está no plural da terceira pessoa, indicando que Moisés e Aarão (e disseram) וַיאֹמְרוּ

falaram ao faraó. Não parece verossímil que os dois tenham falado ao mesmo tempo. 

Aarão, ao menos em Ex 5,1-6,1, e não em todo o Pentateuco, permanece à sombra de 

Moisés, vinculado, calado, sem ação individual.  

Mas qual seria a intenção dos redatores com essa presença passiva do irmão de 

Moisés? É justamente a perspectiva diacrônica que pode revelar uma hipótese plausível 

para esse particular. A proximidade de Aarão com as origens do povo e da religião 

judaica eleva consigo toda a classe sacerdotal, diretamente envolvida na redação e na 

difusão dos relatos do Êxodo. De fato, dados biográficos preliminares da vida de Aarão, 

também presentes nas tradições do Êxodo fazem de sua figura uma representação do 

sacerdócio de Israel, pois a ele que cabe a presidência dos cultos e o título de patriarca 

da ordem ou casa sacerdotal evocada nos salmos litúrgicos (cf. Sl 98,6; 104,26; 

113,18.20; 117,3; 132,2; 134,19). Ele é descendente de Levi, a tribo sacerdotal, é o 

irmão mais velho de Moisés, é o filho primogênito, segundo a tradição sacerdotal (cf. 

Ex), muito embora, na tradição javista, Moisés é mencionado antes do que Aarão. 

Segundo a hipótese de Utzschneider e Oswald,
48

 seu nome teria sido acrescentado 

posteriormente ao relato original contido em Êxodo 5, a fim de prestigiar a classe 

detentora dos conhecimentos escriturísticos, como os escribas e os sacerdotes. O 

acréscimo de Aarão teria sido então realizado pela fonte sacerdotal (P) como seria 

perceptível nos últimos versículos da perícope. Moisés, sozinho, recorre a Deus 
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alegando que foi mandado, mais uma vez sozinho, sem a menção a Aarão, para falar em 

nome do SENHOR. Ademais, a figura de Aarão não faria falta para a compreensão do 

relato.
49

 Dessa forma, pode-se conjecturar que na época da redação, a menção a Aarão, 

seria também conveniente aos que iriam explicar o texto. Os detentores do 

conhecimento da tradição do Êxodo, sucessores no ofício sacerdotal aaronita, poderiam 

tê-lo inserido a fim de acentuar a própria autoridade como intérpretes dos textos 

sagrados de Israel. Esse pormenor ainda pode ser comprovado pela tentativa de 

aproximação realizada pelos inspetores hebreus para com o faraó, sem a ajuda do 

malogrado Moisés, como será considerado no capítulo quinto desse trabalho. Os 

inspetores também defendem os interesses do povo, tal como Moisés. E compartilham, 

ao menos intencionalmente, seu caráter heróico. 

1.4.3 Faraó, o vilão 

O substantivo faraó ocorre oitenta e quatro vezes no livro do Êxodo e onze vezes 

em Ex 5,1-6,1 (vv. 1b, 2a, 5a, 6a, 10c, 14c. 15b, 20c, 21e, 23a e 6,1c). Seria demasiado 

amplo estabelecer uma síntese dessas numerosas ocorrências, por isso, no presente 

estudo, se estabelece o foco nas onze ocorrências da perícope. O faraó é o vilão da 

narrativa, porém não é mencionado o seu nome próprio com nas demais narrativas do 

Pentateuco. Parece ser o segundo faraó presente nos relatos do Êxodo. Há, no entanto, 

aproximações com as dinastias egípcias que procuram distinguir sua identidade, ou ao 

menos, a que dinastia pertenceriam o faraó ou os faraós anônimos do Pentateuco. Essas 

tentativas de paralelismo entre a exegese e a egiptologia não lograram uma certeza 

absoluta. Entretanto, Ballarini afirma, como hipótese mais plausível, que os faraós 

descritos no livro do Êxodo pertenceriam às XIX e XX dinastias, que governaram o 

Egito nos séculos XII e XIII a. C.
50

 Para Freedman, a menção à cidade de Ramsés em 

Ex 1,11 e os grandes projetos arquitetônicos inferidos das narrativas da opressão dos 

hebreus no Egito fizeram crer que as narrativas do Êxodo se referem a essa época.
51

 

Dada a informação como plausível, a sociedade egípcia, na época que a narrativa do 
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Êxodo procura retratar, corresponde ao Reino Novo (1610-1085 a. C.). Segundo 

McKenzie,  

trata-se do período mais florescente do antigo Egito. [...] deram início a 

expedições de conquista para garantir sua fronteira oriental. O maior 

dos conquistadores foi Utmósis III (1502-1448 a. C.) que guiou os seus 

exércitos através da Palestina e da Síria até o Eufrates, estendendo o 

domínio egípcio na Ásia.
52

 

Na época a Palestina, a célebre terra prometida, sobretudo na parte costeira, 

também era dominada pelas tropas do faraó. Essa informação pode inclusive negar o 

Êxodo como evento histórico, uma vez que a fuga narrada do Êxodo seria para um 

território dominado pelo Egito.
53

 Seria mais ou menos como se alguém que quisesse 

fugir do Brasil tivesse se retirado para o Rio Grande do Sul... fuga no mínimo paradoxal 

uma vez que ainda se permaneceria nas fronteiras do mesmo país. Contudo, conforme 

os próprios Finkelstein e Silberman, devido à influência quase insignificante dos 

assentamentos egípcios na formação das vilas da região montranhosa da Palestina 

durante a Idade do Ferro,
54

 esse argumento não pode ser absolutizado. Não se pode 

afirmá-lo senão como hipótese verossímil.
55

  

Atendo-se, por essa razão, na análise da narrativa bíblica, os estudiosos também 

estabelecem uma comparação entre o faraó dos quatro primeiros capítulos do Êxodo e o 

faraó do quinto capítulo. Em contraste com o primeiro faraó do Êxodo, que procurava 

no controle de natalidade uma proteção contra as possíveis insurreições israelitas (cf. Ex 

1,11.19.22), o faraó que recebe pela primeira vez o enviado de Deus (cf. Ex 5,1-6,1), 

apresenta uma visão positiva acerca do crescimento do povo (v. 5b). Mão-de-obra é 

sinal de riqueza. Nisso o segundo faraó do Êxodo não quer a eliminação massiva dos 

hebreus e não vê com bons olhos o afastamento do povo dos campos de trabalho (v. 5c). 

O ritmo de construção das cidades era ditado pela fabricação de tijolos; e este, pela 

disponibilidade de mão-de-obra.
56

 

Percebe-se também que o faraó representa o papel do vilão e encarnará 

o mal na perícope estudada. A opressão imposta pelas suas atitudes 

                                                 

52
 MCKENZIE, John L. Dicionário Bíblico. Trad. Álvaro Cunha. 8 ed. São Paulo: Paulus, 2003. p. 259. 

Voz. EGITO. 
53

 FINKELSTEIN, Israel; SILBERMAN, Neil Asher. A Bíblia não tinha razão. São Paulo: A Girafa, 

2003. p. 74-106.  
54

 FINKELSTEIN, Israel; SILBERMAN, Neil Asher. A Bíblia não tinha razão. São Paulo: A Girafa, 

2003. p. 74-106.  
55

 SANTOS, Marcos Eduardo Melo. Caracterização da personagem Moisés através da análise dos 

diálogos da narrativa de Êxodo 5,1-6,1. Teocomunicação. Porto Alegre. v. 44. n. 3. Set.-dez. 2014. p. 335. 
56

 BERGANT, Dianne; KARRIS, Robert J. (Org). Introdução, Pentateuco e Profetas anteriores. 

Comentário Bíblico. Trad. Barbara Theoto Lambert. São Paulo: Loyola. 1999. p. 97. 



 

23 

 

ainda será agravada pelo tom arrogante e irônico do seu discurso como 

denota os estudo das locuções a ele atribuídas. Usar uma linguagem 

poética e grandiloquente para decretar uma medida opressiva sublima a 

maldade da personagem. Além de retirar a palha, que facilitava a 

confecção dos tijolos, o faraó será apresentado como ímpio, ou seja, no 

sentido de um homem que não conhece o SENHOR (v.2) e não permite a 

liberdade do culto religioso postulado pelo povo (v.3).
57

 

 Em nossa época de secularismo dominante, essa informação poderia não pré-

indispor o ouvinte contra o vilão, mas na sociedade hebraica, ou mesmo nas sociedades 

antigas, o ateísmo e a insensibilidade para com a vontade dos deuses caracterizava a 

impiedade no sentido estrito do termo e já indispunha o ouvinte-leitor para com o vilão, 

agravando a maldade inerente às suas atitudes. O faraó é completamente insensível às 

postulações do povo.
58

 

Na perícope em estudo, o faraó é nomeado uma única vez como ִלֶׁךְ מִצְרַים  rei do) מֶׁ

Egito; v. 4a). No livro do Êxodo, a expressão é utilizada como substantivo treze vezes 

(cf. 1,8.15.17.18; 2,23; 3,18.19; 5,4; 6,11.13.27.29; 14,5.8) e uma vez como verbo: 

reinar sobre o Egito (cf. 15,18). Pode-se dizer que o fato dos redatores denominarem o 

monarca opressor com o título de rei do Egito pode caracterizar a intenção de que não 

se repita a palavra faraó por uma décima segunda vez em Êxodo 5,1-6,1. Não atribuir o 

simbolismo da dúzia ao vocábulo faraó seria significativo para o esquema numérico 

amplamente utilizado pelos redatores em sua forma final. Agostinho, contudo, propõe 

uma interpretação alegórica semelhante à de Orígenes infra mencionada, a qual 

estabelece o sentido simbólico do Egito, enquanto terra de trevas, que se harmoniza, de 

um lado, com ideia de que faraó não conheçe o SENHOR; e de outro, com a ideia de sair 

do Egito, para o Deserto (cf. Agostinho. Sermo 5003. Tertio de Josepho). O Bispo de 

Hipona salienta a motivação de sair do Egito pelo viés sacerdotal. O sacrifício ao Deus 

de Israel não se coaduna com a ignorância da infidelidade e do pecado. O sacrifício não 

pode ser celebrado numa terra maculada. Subjaz, segundo Agostinho, a ideia de uma 

terra santa, imaculada e cognoscente do SENHOR.  

1.4.4 Deus, a discreta personagem principal  

Em Êxodo 5,1-6,1, o tetragrama sagrado יהְוָּה (SENHOR) ocorre oito vezes nos 

principais manuscritos e no texto adotado pela BHS (vv. 1c, 2b, 2d, 3c, 17c, 21b, 22a e 
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6,1a). Ademais, usam-se ainda mais duas expressões para referir-se ao Deus de Israel: 

Deus (אֱלֹהֵי) nos vv. 1c, 3b, 3c e 8g e Meu SENHOR (אֲדנָֹּי) no v. 22c.
59

 Logo na primeira 

locução de Moisés (v. 1c), usa-se a expressão estereotipada dos oráculos ou discursos 

proféticos: כהֹ אָמַר יהְוָּה (Assim disse o SENHOR). Forma típica da literatura profética, a 

expressão ocorre dez vezes no livro do Êxodo, quase sempre na boca de Moisés.
60

 A 

expressão contrasta com o Assim diz o faraó (v. 10b) e o faraó (rei do Egito) disse 

repetida cinco vezes ao longo de Êxodo 5,1-6,1 (vv. 2.4.5.6.17). Além da intenção de 

reforçar a autoridade profética de Moisés seja diante do faraó, seja diante dos ouvintes-

leitores hebreus, o recurso serve para acentuar o antagonismo entre os dois adversários, 

o Deus dos hebreus e o deus dos egípcios personificado na pessoa do faraó. 

Nota-se na narrativa que esse Deus se identifica com Moisés e com o povo de 

Israel. Em relação ao profeta, é representado por Moisés enquanto seu oráculo. Na boca 

de Moisés, Deus ordena do faraó para que o povo sacrifique e celebre para si no deserto 

(v. 1e). Diante das afrontas do faraó que afirma não conhecer a Deus (v. 2d) e que, por 

conseguinte, não obedece à vontade divina (v 2e). Deus não reage, nem mesmo através 

do profeta. Permanece impassível diante das ofensas sarcásticas do faraó (vv. 4.6-9) e, 

em um primeiro momento, aparentemente insensível para com o sofrimento do povo. O 

monarca egípcio aumenta a carga horária de trabalho (v. 18bc), o povo se revolta contra 

Moisés (v. 20a) e Deus não toma parte ativa nos diálogos. Pelo contrário, no texto, as 

referências ao Deus de Israel só ocorrem na boca do faraó como objeto de sarcasmo (vv. 

17-18). Contudo, somente no v. 6,1, após a imprecação de Moisés, Deus promete 

libertar o povo com mão forte. Deus reage e toma as dores do povo como que esperando 

a intercessão de Moisés.  

Diante dessa interpretação da narrativa, pode-se dizer que Deus também faz seu 

papel na narrativa. É um Deus que se comove com as dores e ouve o clamor do povo 
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desde os primeiros capítulos do Êxodo, mas que espera pacientemente Moisés ter 

coragem de cumprir sua missão. O Deus que espera a oração do seu profeta em favor do 

povo (vv. 22) em uma aparente indiferença, é o mesmo Deus que move o coração de 

Moisés (v. 22) e que lhe dá coragem de enfrentar o monarca (vv. 1-5). O Deus que quer 

a libertação do povo, não aconselha Moisés a pedi-la diretamente, mas, além de ordenar 

através de um profeta, levanta como argumento o problema da necessidade cultual do 

povo de Israel (vv. 1e e 3bc). Deus, ao mesmo tempo tão zeloso em realação ao bem-

estar do povo, embora ordene com um imperativo a libertação do povo (v. 1d), respeita 

a autoridade constituída do faraó, ao fazer com que seu profeta explique a necessidade 

do povo ir ao deserto (v. 3), mas diante da rotunda negativa do faraó (vv. 2.4.5), que 

responde com sarcasmos a Deus e aumento da opressão diante do povo (vv. 6-9), a 

promessa de libertação é renovada e o relato introdutório das dez pragas que assolarão o 

Egito nos capítulos subsequentes está conformado em uma espécie de clímax de 

opressão. As pragas são o cumprimento da ameçada feita por Moisés em sua segunda 

fala: “a fim de que não avance sobre nós com a peste ou com uma espada” (v. 3de). 

Esse Deus espera as horas nas quais todos os meios humanos se esgotaram, seja a ordem 

profética, seja, inclusive, o diálogo com o opressor (vv. 1.3.), seja a negociação 

subserviente através das autoridades judaicas constituídas pelo próprio opressor (vv. 

15c-16c), ainda que não seja factível, e mesmo com o fracasso previsto (cf. Ex 3,19), 

para agir e tomar diretamente as dores e a causa da libertação de um modo prático e 

efetivo.  

Deus, enquanto personagem na narrativa de Ex 5,1-6,1 seria uma divindade que 

valoriza a liberdade física e cultual; que se mostra reverente para com as autoridades 

constituídas, mas que exerce sua própria autoridade, ciente de sua autosuficiência; que 

usa da mediação do profeta como seu comunicador; que ouve e se compadece dos 

sofrimentos do povo ou do paradoxal e já anunciado malogro da embaixada de Moisés; 

que promete ser forte e pertinente ao agir em favor da libertação do povo (cf. Ex 3,19; 

6,1). Essas características conformam um arquétipo que deverá ser admirado, e 

portanto, imitado pelos ouvintes-leitores da narrativa e conforma uma visão do bem, 

nada ingênua, que valoriza a justiça de um Deus que se reserva todos os direitos e age 

com prudência e respeito, seja através de uma ordem transmitida por um oráculo, seja 

através do diálogo explicado e argumentado. 

Israel ocorre seis vezes em Êxodo 5,1-6,1. Entretanto, em três destas ocorrências 

não se refere ao personagem histórico, mas somente ao povo de Israel (vv. 1c, 2c e 2e). 
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Em outras três ocorrências (vv. 14a, 15a e 19b), os אֵל  pode ser (filhos de Israel) בְניֵ ישְִרָּ

entendido como filhos do povo de Israel ou do patriarca Israel. A expressão sugere, de 

certo modo, a interrogação acerca da época de redação da narrativa. A partir de que 

momento da história dos hebreus, o povo passou a se autodenominar como Israel? 

Chouraqui é da opinião que Israel, mais provavelmente, designou o povo hebreu após o 

episódio do Êxodo, quando os descendentes de Abraão teriam começado a passar a ser 

conhecidos como povo numeroso (cf. v. 5b), sobretudo, durante o agrupamento de tribos 

no deserto a caminho de Canaã.
61

 Nesse período, Deus era conhecido pelo nome de um 

de seus mais ilustres adoradores e ancestrais da tribo: Israel, tal como se faz uso em Ex 

5,1.
62

 Distinguia-se a divindade invocada pelos seus antepassados: o Deus de nossos 

pais dos deuses estrangeiros. Esse Deus não tem um nome como as demais divindades 

cultuadas pelos povos do Crescente Fértil. Mas faz-se conhecer, primeiramente, como 

um Deus de um clã determinado, de uma família, o Deus de Abraão, o Deus de Isaac e 

o Deus de Jacó.
63

 Uma leitura do Pentateuco faz supôr que a proteção desse Deus torna 

essa família em uma tribo, posteriormente em um povo, e o Deus dos antepassados será 

por fim denominado como o Deus do povo dos filhos de Israel. Mais tarde, a expressão 

se simplificaria para  ָּאֵלאֱלֹהֵי ישְִר  (Deus de Israel), da nação de Israel. Essa evolução por 

assim dizer linguística vem acompanhada de um desenvolvimento social. O clã passa a 

ser nação. E o Deus participativo na história pessoal e familiar, torna-se o Deus da tribo, 

a divindade nacional. Esse uso literário propõe uma teologia. A proposta do Pentateuco 

se alarga e o Deus de Israel, atuante na vida de cada homem simbolizada na vida dos 

patriarcas, passa também a ser do povo eleito. 
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descobertos para defender o período dos Juízes eo próprio período anterior, quando Israel vagava pelas 

zonas semidesérticas em torno da terra prometida. Jean Louis Ska define as duas teses fundamentais de 

Albrecht Alt sobre o Deus de Israel: “Para ele, o ‘Deus dos pais’ pertence à religião dos nômades, porque 

a divindade não está circunscrita a um lugar, mas a uma pessoa. Não tem nome próprio. Indentifica-se 

pelo antepassado a quem se revelou. [...] os patriarcas figuram, assim, como fundadores de culto. Desse 

modo, a religião patriarcal afasta-se da Cananéia, ligada aos santuários” (SKA, Jean Louis. Introdução à 

leitura do Pentateuco. Chaves para a interpretação dos primeiros cinco livros da Bíblia. Trad. Aldo 

Vannucchi. Bíblica Loyola (37). São Paulo: Loyola, 2003. p. 131).  
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1.5. Considerações conclusivas do capítulo 

Os vv. 1-5 apresentam ao ouvinte-leitor as características elementares dos 

principais personagens envolvidos na narrativa. Moisés e Aarão mostram-se como 

transmissores da palavra divina e negociadores da liberdade do povo. O faraó se mostra 

como o tirano que desconhece o Deus cuja mensagem havia sido anunciada pelos 

irmãos profetas e como resistente à vontade desse Deus que visava ser adorado no 

deserto. O faraó preocupa-se com a fabricação dos tijolos e responde a Moisés com a 

acusação de que estavam usando o argumento religioso para folgar. O povo deve ir, isto 

sim, para seu trabalho. Que aproveitem o fato de ser numerosos para melhor produzir e 

que não sejam agitados pelas mensagens subversivas em forama de oráculo transmitidas 

por Moisés e Aarão. 
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CAPÍTULO 2 – O DECRETO DO FARAÓ (vv. 6-9) 

O presente capítulo abordará o episódio subsequente à embaixada de Moisés e 

Aarão junto ao faraó. O trecho contém o discurso opressivo do faraó. O monarca ordena 

aos capatazes no meio do povo e aos seus inspetores (v. 6) que não entreguem mais a 

palha aos filhos de Israel a fim de que façam tijolos (v. 7b). A restrição de fornecimento 

desta matéria-prima, quase imprescindível para a obtenção da meta estipulada (v. 7b), 

tem como consequência o aumento da carga de trabalho, uma vez que eles mesmos 

deveriam ir atrás da palha (v. 7c). O motivo religioso para a abstenção temporária dos 

trabalhos alegado por Moisés (vv. 1 e 3) no episódio anterior (vv. 1-5) é ridicularizado 

pelo monarca (v. 8) que acusa os israelitas de preguiçosos (v. 8d) e, indiretamente, os 

irmãos profetas de falsos transmissores das palavras atribuídas a Deus (v. 9c). Com esta 

locução do monarca egípcio é decretado o clímax de opressão sobre os filhos de Israel. 

2.1 Texto hebraico e tradução portuguesa 

Naquele dia, o faraó ordenou   v. 6a  ַיוֹם הַהוּאוַיצְַו פַרְעהֹ ב 

aos capatazes no meio do povo  v. 6b ת הַנגְֹשִים בָּעָּם  אֶׁ

e aos seus inspetores [dizendo]: v. 6c ֹיו לֵאמר ת שטְֹרָּ  וְאֶׁ

“Não continuareis a dar palha ao povo   v. 7a ם ן לָּעָּ בֶׁ תֵת תֶׁ   לֹא תאֹסִפוּן לָּ

para formar os tijolos, como ontem e anteontem! v. 7b ֹלִלְבןֹ הַלְבֵניִם כִתְמוֹל שִלְשם 

Que eles andem e ajuntem a palha para si!  v. 7c ן בֶׁ ם תֶׁ  הֵם ילְֵכוּ וְקשְֹשוּ לָּהֶׁ

E a quantia de tijolos que eles estavam fazendo 

ontem e anteontem  

 v. 8a ר ת מַתְכנֶֹׁת הַלְבֵניִם אֲשֶׁ  הֵם וְאֶׁ

 שִלְשםֹ עשִֹים תְמוֹל

lhes imporás!  v. 8b שִימוּ עֲלֵיהֶׁם  תָּ

Disso nada reduzireis,  v. 8c ּנו  לֹא תִגְרְעוּ מִמֶׁ

porque eles são preguiçosos! v. 8d כִי נרְִפִים הֵם 

Sobre isso, então,     v. 8e עַל כֵן הֵם 

gritam dizendo:  v. 8f ֹצעֲֹקִים לֵאמר 

‘Andemos, sacrifiquemos ao nosso Deus!’  v. 8g ה ה לֵאלֹהֵינוּ  נלְֵכָּ  נזִבְְחָּ

Que a servidão pese sobre os homens  v. 9a אֲנָּשִים ה עַל הָּ עֲבדָֹּ  תִכְבַד הָּ

e que, com ela, tenham o que fazer!  v. 9b  ּה  וְיעֲַשוּ בָּ

Que não prestem atenção em palavras falsas”.  v. 9c ר קֶׁ  וְאַל ישְִעוּ בְדִבְרֵי שָּ
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2.2 Crítica textual 

O aparato crítico da BHS apresenta algumas variantes textuais para a perícope 

(vv. 6-9). No v. 7a, em vez de תאֹסִפוּן (continuareis) cuja raiz אסף (reunir, juntar, 

recolher ou colher) está conjugada em Qal e ocorre seis vezes no livro do Êxodo, quatro 

vezes em Qal (cf. Ex 3,16; 4,29; 23,10; 23,16) e duas vezes em Nifal (cf. Ex 9,19; 

32,20). Tem-se, porém, a variante תוסיפון no manuscrito do texto do Pentateuco Hebreu-

Samaritano, cuja raiz יסף (acrescentar, aumentar ou continuar a fazer), está conjugado 

no hiphil imperfeito, também na segunda pessoa do masculino plural. Esse verbo ocorre 

oito vezes no livro do Êxodo (cf. Ex 5,7; 8,25; 9,28.34; 10,28.29; 11,6; 14,13).  

 

Tab. 12 

v. 7a 

Texto hebraico (BHS) Pentateuco Samaritano
64

 

ן לָּעָּם בֶׁ  לא תוסיפון לתת תבן לעם לֹא תאֹסִפוּן לָּתֵת תֶׁ

Não continuareis a dar palha ao povo Não acrescentareis palha ao povo 

 

No v. 7c o, no lugar de ּוְקשְֹשו (ajuntem), cuja raiz verbal é קשש, está conjugada 

em pual perfeito invertido na terceira pessoa do plural. Note-se que esse verbo ocorre 

também no v. 12. O aparato crítico da BHS informa a existência da variante ּויקשְשו no 

Pentateuco Samaritano e no Targum, que é transcrita no modo imperfeito devido o 

acréscimo do prefixo yod (י). Esta forma teria sido transposta para as traduções gregas, 

conforme diversos manuscritos, assim como na Vulgata.
65

  

 

Tab. 13 

v. 7c 

Texto hebraico 

(BHS) 

Pentateuco 

Samaritano 
Vulgata 

Edição Crítica da  

Septuaginta 

(Gotinga)
66

 

הֵם ילְֵכוּ וְקשְֹשוּ לָּהֶׁם 

ן בֶׁ  תֶׁ
 הם ילכו ויקששו להם תבן

sed ipsi vadant et 

colligant stipulam 

καὶ 

συναγαγέτωσαν 

ἑαυτοῖς ἄχυρα 

Que eles andem e 

ajuntem a palha 

para si! 

Que eles andem! E 

ajuntarão a palha 

para si! 

mas que eles 

próprios andem e 

colham a palha 

e ajuntem para si 

a palha. 

 

                                                 

64
 DER HEBRÄISCHE PENTATEUCH DER SAMARITANER. Edição August von Gall. Berlin: 

Töpelmann, 1918. 
65

 FRANCISCO, Edson de Faria. Manual da Bíblia Hebraica. 3 ed. São Paulo: Vida Nova, 2005. 
66

 Cf. VERSIO LXX INTERPRETATUM GRAECA. Secundum  Septuaginta. Vetus Testamentum 

Graecum auctoritate Societatis Litterarum Gottingensis editum 1931; WONNEBERGER, Reinhard. 

Understanding BHS – A Manual for the Users of Biblia Hebraica Stuttgartensia. 2 ed. Subsidia Biblica 8. 

Roma: Pontificium Institutum Biblicum, 1990. 
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No v. 8g, em vez de נזִבְְחָּה (sacrifiqueemos), tem-se a variante וְנזִבְְחָּה (e nós 

sacrificaremos) no Targum e no Pentateuco Samaritano, assim como em diversos 

manuscritos gregos e na Vulgata. Deve-se dizer apenas que o acréscimo do  ְו (vav) 

implica no reforço da ideia de adição ou continuidade própria a essa conjunção 

hebraica.  

 

Tab. 14 

v. 8g 

BHS 
Pentateuco 

Samaritano 
Vulgata 

Edição Crítica da  

Septuaginta 

(Gotinga) 

ה לֵאלֹהֵינוּ  ונזבחה לאלהינו נזִבְְחָּ
et sacrificemus 

Deo nostro 
θύσωμεν τῷ Θεῷ 

ἡμῶν 
sacrificaremos ao 

nosso Deus! 

e sacrificaremos ao 

nosso Deus! 

e sacrificaremos 

ao nosso Deus! 

e sacrificaremos ao 

nosso Deus! 

 

O v. 9 contém três variantes significativas ao se comparar o texto da BHS, com o 

da  Septuaginta e o do Pentateuco Samaritano: 

Tab. 15 

v. 9 

BHS Pentateuco Samaritano 
Edição Crítica da  

Septuaginta (Gotinga) 

אֲנָּשִים  ה עַל הָּ עֲבדָֹּ תִכְבַד הָּ

וְיעֲַשוּ בָּהּ וְאַל ישְִעוּ בְדִבְרֵי 

ר קֶׁ  שָּ

תכבד העבדה על האנשים 

 וישעו ולא ישעו בדברי שקר

βαρυνέσθω τὰ ἔργα τῶν 

ἀνθρώπων τούτων, καὶ 

μεριμνάτωσαν ταῦτα καὶ μὴ 

μεριμνάτωσαν ἐν λόγοις 

κενοῖς 

Que o serviço pese 

sobre os homens e que, 

com ela, tenham o que 

fazer! Que não prestem 

atenção em palavras 

falsas. 

Que o serviço pese 

sobre os homens e que, 

nela prestem atenção! 

Que não prestem 

atenção em palavras 

falsas. 

Que os trabalhos dos homens 

sejam pesados, para que nele 

prestem atenção e que não 

prestem atenção em palavras 

vazias. 

 

Nota-se, no v. 9a, a diferença do adjetivo com a ideia enfática de totalidade dos 

homens conforme o texto da Septuaginta ἀνθρώπων τούτων (dos homens) e o texto 

hebraico sem o adjetivo enfático: אֲנָּשִים  .(os homens) הָּ

No v. 9b, segundo os textos do Pentateuco Samaritano e a Peshitta, em vez de 

 está conjugada (fazer) עשה cuja raiz verbal ,(!e que, com ela, tenham o que fazer) וְיעֲַשוּ

em Qal imperfeito na terceira pessoa do masculino plural, tem-se a variante ּוְישִעו, cuja 

raiz verbal שעה (prestar atenção, olhar ou procurar) ocorre no v. 9b e no 9c conjugada 
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em Qal imperfeito também na terceira pessoa do masculino plural. Nota-se essa variante 

foi assumida pelos tradutores da Septuaginta.
67

  

 

Tab. 16 

v. 9b 

BHS 
Pentateuco 

Samaritano 

Texto da Peshita 

com o alfabeto 

Siriaco
68

 e 

transliteração
69

 

Edição Crítica da  

Septuaginta 

(Gotinga)  

 וישעו בה וְיעֲַשוּ בָּהּ
ܒܗܿܿ ܘܢܪܼܢܘܢ  

 יעבדון בַה
καὶ μεριμνάτωσαν 

[ταῦτα] 

e que, com ela, 

tenham o que 

fazer! 

que nela prestem 

atenção! 
que nisso 

trabalhem 

e que eles prestem 

atenção [nessas 

coisas] 

 

No v. 9c, em vez do advérbio וְאַל (não) tem-se, no Pentateuco Samaritano, a 

variante ולא (não), que não altera o significado do texto. 

 

Tab. 17 

v. 9c 

BHS Pentateuco Samaritano 

ר קֶׁ  ולא ישעו בדברי שקר וְאַל ישְִעוּ בְדִבְרֵי שָּ

Que não prestem atenção em palavras 

falsas 

e que não prestem atenção em palavras 

falsas 

 

Nota-se, por fim, que a Septuaginta seguiu nesse ponto o Pentateuco Samaritano 

ao traduzir a raiz hebraica שעה (prestar atenção ou olhar) com o mesmo verbo 

μεριμνάω (prestar atenção ou preocupar-se), conjugando-o no imperativo presente 

ativo na terceira pessoa do plural. 

 

Tab. 18 BHS 
Pentateuco 

Samaritano 
 Septuaginta 

v. 9b 
  עשה

(fazer) 
 μεριμνάτωσαν שעה

v. 9c 
  שעה

(prestar atenção) 
 μεριμνάτωσαν שעה

 

                                                 

67
 Cf. FRANCISCO, Edson de Faria. Manual da Bíblia Hebraica. 3 ed. São Paulo: Vida Nova, 2005. 

68
 Cf. VERSIO SIRIACA SECUNDUM POLYGLOTTAM LONDINENSE. Vol. I.II.III. London: Edição 

Brian Walton, 1654. 
69

 Cf. KENNICOTT, Benjaminus. Parallel Samaritan Pentateuch - Hebrew Samaritan. Oxonii : E 

Typographeo Clarendoniano, 1780. 
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2.3 Estrutura literária 

2.3.1 Delimitação temporal do episódio 

Embora o narrador não apresente a cena da saída da presença do rei do Egito por 

parte dos líderes do povo hebreu no episódio anterior (v. 5), nem no início do presente 

evento (vv. 6-9), a alteração dos personagens explicitamente presentes na cena delimita 

uma nova unidade episódica e, por conseguinte, literária. Muito embora se passe 

diretamente da última locução do faraó no v. 5, ao discurso do monarca (vv. 6-9), a 

narrativa não apresenta o dado de que as locuções do potentado são realizadas na 

presença ou na ausência dos irmãos profetas. O principal delimitador do episódio é 

justamente a inserção de duas novas classes de personagens, os capatazes no meio do 

povo (v. 6b) e seus inspetores (v 6c). A locução do faraó, presente entre os vv. 6-9, 

muda de direção, em vez de se direcionar a Moisés e Aarão é dirigida, agora, a esses 

personagens, que, à diferença dos irmãos, apenas escutam e não respondem ao monarca, 

senão a partir do vv. 10ss onde se nota um avanço cronológico e dos demais episódios. 

Merece especial destaque a expressão בַיוֹם הַהוּא (naquele dia) ocorrente no v. 6a que 

aponta o episódio dos vv. 6-9 como consecutivo ao episódio do encontro dos irmãos 

profetas com o monarca do Egito (vv. 1-5). A narrativa informa ao ouvinte-leitor que o 

discurso do faraó ocorreu no mesmo dia da embaixada de Moisés e Aarão. O final do 

episódio é delimitado pela ocorrência de um verbo de ação e a inserção de outros 

personagens na narrativa (v. 10). 

2.3.2 Forma do discurso do faraó 

A forma literária do segundo episódio (vv. 6-9) é diversificada em relação aos 

demais episódios contidos em Ex 5,1-6,1. Os versículos apresentam unicamente o 

discurso do faraó, que em relação aos discursos dos demais personagens da narrativa se 

mostra mais prolixo e de maior complexidade estilística devido à ocorrência de 

repetições carregadas de valor simbólico e teológico. Nesse sentido, destaca-se que 

algumas repetições são literais como no caso de tijolos (vv. 7a, 7b e 8a) e ontem e 

anteontem (vv. 7b, 8ab), assim como a raiz verbal do verbo fazer (vv. 8a e 9b). Destaca-

se que a raiz do verbo que traduzimos como formar é idêntica à do substantivo tijolos, 

compondo-se uma tríplice repetição (vv. 7b
2x

 e 8a).
 
Interessante notar que a estrutura de 

duas frases (vv. 7-8) inicia-se com a partícula de negação לֹא (vv. 7a e 8c), talvez, para 

acentuar a rotunda negação do faraó ao projeto proposto por Moisés e Aarão.  
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O v. 8d, mais longo em comparação com o sétimo, abriga uma exclamação que 

também se repetirá na perícope em estudo (cf. Ex 5,1-6,1), mais precisamente no v. 17b: 

ם נרְִפִים  e a segunda da dupla citação do (!preguiçosos! Eles são preguiçosos) נרְִפִים אַתֶׁ

pedido de Moisés (v. 3) por parte do faraó Andemos, sacrifiquemos ao nosso Deus! (vv. 

8 e 17). Com base nessas repetições carregadas de valor simbólico e teológico, que 

denotam certa complexidade estilística, a forma e o estilo da locução que caracteriza a 

figura do faraó é harmônica com a cena precedente (vv. 1-5): o discurso do faraó 

continua com o formato de uma locução imperativa, prolixa e grandiloquente (Cf. Ex 5, 

2.4-5.7-9).  

 Por outro lado, o decreto opressivo do faraó obedece aos cânones retóricos do 

discurso deliberativo no qual o monarca egípcio procura justificar com razões “lógicas”, 

determinações pragmáticas ordenadas pelos interesses econômicos e políticos, que 

camuflam sua medida opressiva tal como nos vv. 17-18. Outros discursos do faraó 

ocorrem no livro do Êxodo (cf. Ex 1,16.18.22; 5,2.4; 8,8.10; 9,27-28; 10,8.10-11.16-

17.24.28; 12,31-32; 14,5), embora com menor complexidade argumentativa, talvez, pelo 

formato mais sintético em relação aos que se considera no presente capítulo (vv. 7-9). 

Estão inseridos em diálogos com Moisés, situados, sobretudo, no longo trecho entre os 

capítulos 8 e 14 do livro do Êxodo que narram, em geral, as diversas pragas e as 

decisões do faraó, mediante cada uma das intervenções divinas. O discurso dos vv. 4-9, 

se configura como um dos mais longos atribuídos ao monarca egípcio. 

 Pode-se dizer também que o discurso do monarca contido nos vv. 6-9 segue um 

roteiro legislativo-jurídico: primeiro, o faraó decreta um novo regulamento (v. 7-8c); em 

segundo lugar, justifica a medida pela preguiça do povo (v. 8d); em terceiro lugar, 

acusa indiretamente Moisés e Aarão de mentirosos, ao usarem o argumento religioso 

como subterfúgio para folgar (vv. 8d-8f.9c); em quarto lugar, estabelece uma pena que 

acentua a opressão sobre o povo (vv. 9a-9b). O último trecho do discurso seria um dado 

que visa caracterizar o faraó como opressor: Que o serviço pese sobre os homens (v. 

9a). Não há resposta dos interlocutores. Seguem os demais episódios, nos quais se 

retoma o estilo dialogal típico da narrativa (cf. Ex 5,1-5.10-23.6,1).  

 

2.3.3 Repetições de palavras componentes do esquema de Êxodo 5,1-6,1 

 

 O discurso do faraó apresenta repetições que compõem o esquema numérico de 

Êxodo 5,1-6,1 (Vide Anexo 1).  Isto denota que, tal como nos vv. 2, 4 e 5, as 
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palavras do faraó, presentes nos vv 6-9, encerram elementos da poética bíblica como a 

repetição, anáfora, paralelismo sintéticos e antitéticos. Sem contar as frases 

exclamativas. De fato, como observa Alonso Schökel, “a raiz hebraica de ‘tijolo’ se 

repete sete vezes”.
70

 A numerologia bíblica, ainda que incerta e de interpretação quase 

subjetiva, pode representar ideias subjacentes ao texto, que não são evidentemente 

claras, mas que os redatores do Êxodo podem ter intencionalmente ocultado da primeira 

leitura, por vezes, ainda desatenta para o esquema numérico. Se em Ex 5,1-6,1, a raiz 

hebraica de tijolo se repete sete vezes, a raiz לבן ocorre quatorze vezes na BHS (cf. Is 

9,9; 65,3; Gn 11,3
2x

; Ez 4,1) sendo que aparece nove vezes no livro do Êxodo (cf. Ex 

1,14;5,7
2x

.14.16.18.19; 24,10).  

 A palavra ן בֶׁ  apresenta-se em duas ocorrências na fala do (palha ou restolho) תֶׁ

faraó (vv. 7a e 7c) durante o segundo episódio (vv. 6-9). A palavra pode ser considerada 

rara, uma vez que ocorre onze vezes no livro do Êxodo, todas no capítulo quinto (vv. 7a, 

7b, 10d, 11b, 12b, 13c, 16a e 18b) e apresenta apenas mais sete ocorrências do termo 

em toda BHS (cf. Jr 23,28; Jó 21,18; 41,19; Gn 24,25; 1Rs 5,8, Is 11,7; 65,25).  

 A expressão idiomática ontem e anteontem (ֹכִתְמוֹל שִלְשם) é repetida três vezes na 

perícope em estudo (vv. 7b, 8a e 14e); cinco vezes em todo o livro do Êxodo (cf. Ex 

4,10; 21,29.36); e mais treze ocorrências na BHS (cf. Dt 4,42; 19,4.6; Js 3,4; 4,18; 20,5; 

1Sm 4,7; 10,11; 14,21; 19,7; 21,6; 2Rs 13,5; Rt 2,11).  

 O verbo folgar, traduzido no presente estudo de forma substantivada 

preguiçosos (נרְִפִים), cuja raiz é רפה, está conjugada em nifal no particípio plural, ocorre 

três vezes na perícope em estudo (vv. 8d e 17a
2x

). Essas três ocorrências configuram as 

únicas duas vezes na BHS que o verbo רפה (relaxar ou folgar) ocorre no nifal. Não há, 

portanto, paralelos que esteja na mesma forma de ação verbal.  

 No v. 8f, há o verbo צעֲֹקִים (gritam) cuja raiz צעק (clamar, gritar ou chorar), está 

em Qal. Essa forma ocorre apenas duas vezes na perícope (vv. 8f e 15b) em estudo e 

nove vezes no livro do Êxodo (cf. 5,8.15; 8,8; 14,10; 14,15; 15,25; 17,4; 22,22; 22,26). 

Ademais, aparece cinco vezes em forma substantivada ה קָּ  ;cf. Ex 3,7.9; 11,6; 12,30) צְעָּ

22,22). 

 O verbo קשש ocorre apenas sete vezes em toda BHS (No Hitpael em So 2,1; no 

Pual em Nu 15,32; 1Rs 17,10.12), duas das quais, justamente no quinto capítulo do 

Êxodo (vv. 7c e 12b). Destaca-se o paralelo com o substantivo  ֹ  (palha ou restolho) קַש
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que ocorre apenas duas vezes no livro do Êxodo, uma delas justamente na perícope 

selecionada (v. 12b). Já palavra  ֹ  ocorre dezesseis vezes na literatura bíblica (cf. Ex קַש

5,12; 15,7; Is 5,24; 40,24; 33,1; 41,2; 47,14; Jr 13,24; Abd 18; Na 1,10; Mal 3,19; Sl 

83,14; Jó 13,25 41,20.21; Jl 2,5).  

 No v. 9b, ocorre a expressão ּוְיעֲַשו (e que, com ela, tenham o que fazer!), cuja 

raiz verbal עשה está conjugada como qal imperfeito na terceira pessoa do masculino 

plural, tem-se a variante ּוְישִעו. Esse verbo ocorre em Qal cinco vezes na perícope 

estudada (vv. 8a, 9b, 15c, 16b e 6,1c) e 309 vezes no livro do Êxodo.  

2.4 Observações histórico-teológicas 

2.4.1 Naquele dia 

Nota-se que בַיוֹם הַהוּא (naquele dia) ocorre cinco vezes no livro Êxodo, sempre 

usada em um contexto decisivo (cf. Ex 2,11; 5,6; 8,18; 13,8; 14,30; 32,28). No relato 

das pragas, ocorre no dia em que Israel seria posto à parte, na terra de Goshen, enquanto 

os egípcios seriam flagelados pelas moscas (8,18); ou como referência ao dia no qual 

Israel foi salvo das mãos dos egípcios (14,30); o dia em que pereceram os três mil 

israelitas revoltosos (32,28). Não seria exagero afirmar, que בַיוֹם הַהוּא (naquele dia), ao 

menos em suas ocorrências no livro do Êxodo, sempre é usado para a afirmação da 

veracidade de um acontecimento geralmente decisivo para a História do povo hebreu, 

tal como o agravamento da opressão faraônica em (5,6a). Denota o dia da intervenção 

divina que pode ter originada ou ter sido originada da expressão tradicional comum “dia 

do SENHOR”. Segundo Chouraqui, em Ex 5,6, esse termo é usado “para indicar a ligação 

de causa e efeito entre o pedido de Moisés e o endurecimento das exigências opressivas 

do monarca egípcio. Desta maneira se provocará o ressentimento do povo para com o 

Moisés e Aarão”.
71

 O faraó tem pressa em sua determinação. Quer que seus súditos 

concluam por si mesmos que o apelo de Moisés e Aarão foi contraproducente. Afastar o 

povo da liderança seria o modo de extirpar qualquer reação pela raiz. Por isso, naquele 

[mesmo] dia o faraó age, antes de ver-se privado da mão-de-obra hebreia. Sarna 

comenta o aspecto causa-efeito que a expressão procura indicar: “Com nesse mesmo 

dia, que relaciona a visita de Moisés com as novas disposições”.
72
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2.4.2 Os capatazes no meio do povo e os seus inspetores 

 Nota-se, no v. 6, a inserção de dois novos personagens coletivos na narrativa 

יו e הַנגְֹשִים בָּעָּם  respectivamente traduzidos por Grenzer como capatazes no meio do ,שטְֹרָּ

povo e inspetores.
73

 Os primeiros também poderiam ser traduzidos mais literalmente 

como opressores devido ao paralelismo com Ex 3,7: “Eu vi, eu vi a aflição de meu povo 

que está no Egito, e ouvi os seus clamores por causa de seus opressores. Sim, eu 

conheço seus sofrimentos”. 

 No v. 6b, as personagens הַנגְֹשִים (capatazes) estão acompanhadas do genitivo 

restritivo הַנגְֹשִים בָּעָּם (no meio do povo ou do povo). Há também os inspetores, 

traduzível, literalmente, como inspetores, que ocorre nos vv. 15a e 19a, por duas vezes, 

acompanhado do genitivo restritivo אֵל  Essa especificação .(dos filhos de Israel) בְניֵ ישְִרָּ

pode levantar a hipótese de que havia subalternos que não eram filhos de Israel. A 

inserção dessas classes de personagens evoca dados sociológicos do Antigo Egito e do 

Antigo Israel de complexa definição devido à interpenetração do tempo que a narrativa 

quis retratar, do tempo em que a narrativa foi escrita e do tempo no qual foi traduzida 

para o grego. Zenger comenta como Ex 5,6 é um exemplo paradigmático de narrativa 

que usa termos contemporâneos para realidades situadas num passado distante que 

contém ao mesmo tempo informações históricas e insinuações de atualidade para os 

ouvintes-leitores: 

Um narrador do tempo dos reis, em que Davi e Salomão implantaram a 

corvéia muito odiada pela população, sob inspeção de fiscais reais, não 

pode, por esta razão, apresentar um relato histórico neutro, quando quer 

contar que e como Javé, o Deus de Israel, terminou a corveia faraônica 

dos antepassados. [...] Esse narrador não está preocupado em apreender, 

com exatidão, o ambiente original do Egito, mas em captar a situação de 

tal modo que os homens do tempo dos reis entendam: nesta história 

trata-se de nós e de Javé querendo ser também o nosso Deus libertador. 

Como o narrador consegue esta união entre “aquele tempo” e “hoje”, é 

fácil de reconhecer, usando informações transmitidas no segundo livro 

de Samuel e no primeiro livro dos Reis sobre o quadro de funcionários 

da época dos reis. Existe um funcionário supremo, com o título de 

“fiscal supremo da corvéia” (2 Sm 20,24; 1Rs 4,6), nas listas dos 

funcionários supremos de Davi e Salomão. Este “chefe da corvéia” 

organizava a vigiava as turmas de trabalho, para as quais foi 

obrigatoriamente recrutada não só a população Cananéia, mas também 

os israelitas, conforme a necessidade. Foram empregados sobretudo em 

projetos gigantescos; sob Salomão até na construção do templo de 
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Jerusalém (cf.1 Rs 5,27-32). [...] Quem quisesse perguntar a esta 

narrativa se os funcionários do faraó no tempo de Moisés tinham o 

título de “chefe da corvéia” ou não, para só depois decidir sobre a 

“verdade” ou “validade” do texto, não teria compreendido nada da 

validade e atualidade da narrativa.
74

 

 

A complexidade de tradução, imposta pela interpenetração temporal entre a 

época narrada, a época do narrador e a época de composição da forma final, ainda é 

agravada pelas diferenças de tradução dos textos hebraico, grego e latino: 

Tab. 19 – v. 6bc 

BHS 
  Capatazes no meio do povo הַנגְֹשִים בָּעָּם

יו  Inspetores שטְֹרָּ

Vulgata 
praefectis operum prefeitos das obras 

exactoribus populi exatores do povo 

Septuaginta 
ἐργοδιώκταις τοῦ λαοῦ mestres de obras do povo 

γραμματεῦσι Escribas 

 

 Sem pretender resolver a aporia, o estudo acerca desses personagens torna a 

perícope fascinante uma vez que envolve dados linguísticos, históricos e bíblicos. 

Discutiremos, então, algumas hipóteses acerca do papel desse extrato social no sistema 

produtivo egípcio, conforme a análise sociológica apresentada por Croatto e Pixley, e o 

uso dos termos hebraicos utilizados para ambas classes nos locais paralelos do texto da 

BHS. Ao considerar os הַנגְֹשִים בָּעָּם (capatezes no meio do povo) e יו  seus) שטְֹרָּ

inspetores), dever-se-á controlar as hipóteses e procurar entender a narrativa em si 

mesma sem desprezar, contudo, a riqueza de informações acerca desses personagens.  

Quanto ao substantivo capatazes no meio do povo (הַנגְֹשִים בָּעָּם), deve-se destacar 

que derivam da raiz triliteral נגש (oprimir) que corresponde ao verbo que conjugado em 

qal significa dirigir ou admoestar (cf. Dt 15,2.3; 2Rs 23,35; Is 58,3). Nas duas 

ocorrências do livro do Deuteronômio a raiz está utilizada no contexto da opressão do 

credor sobre os seus devedores (cf. Dt 15,2.3). No Segundo livro dos Reis, o verbo é 

utilizado no contexto da obrigação imposta pelo rei Joaquim sobre o povo de pagar o 

tributo ao faraó Necao (cf. 2Rs 23,35). A relação profunda entre Israel e o faraó que em 

ambos trechos de 2Rs 23,35 e Ex 5,10 estabelece uma hipótese acerca de uma possível 
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influência dos redatores da forma final do texto de Ex 5 sobre os redatores da forma 

final do texto de 2Rs 23,35 ou vice-versa, como será estudado adiante. Isaías 58,3 

também oferece uma relação direta com Ex 5,10 ao invectivar a opressão dos patrões 

hebreus sobre os seus operários. A raiz נגש (oprimir), também ocorre em nifal (cf. 1Sm 

13,16; Is 3,5; 53,7). Em Isaías 3,5, fala-se da opressão de um povo sobre outro; em Is 

53,7, usa-se a raiz no reflexivo ao falar do servo do SENHOR: “Foi oprimido e resignou-

se; não abriu a boca, como um cordeiro que se conduz ao matadouro, e uma ovelha 

muda nas mãos do tosquiador”. A raiz נגש (opressor) também é utilizada como 

substantivo e ocorre quinze vezes na literatura bíblica em dois sentidos: opressor (cf. Ex 

3,7; 5,6.10.13.14; Is 9,3; Jó 3,18; 39,7; Dn 11,20) e tirano (Is 3,12;14,2.4;60,17; Zc 

9,8;10,4). Destaca-se a relação profunda entre as quatro ocorrências da palavra opressor 

em Ex 5 (vv. 6b, 10a, 13a e 14c), que traduzimos como capatazes, e seu único paralelo 

literal presente no livro do Êxodo: “Eu vi, eu vi a aflição de meu povo que está no Egito, 

e ouvi os seus clamores por causa de seus opressores [capatazes]. Sim, eu conheço seus 

sofrimentos” (Ex 3,7). 

Quanto ao substantivo יו  .há 25 ocorrências na literatura bíblica ,(inspetores) שטְֹרָּ

Estas se difundem somente em sete livros (cf. Ex 5,6.10.14.15.19; Dt 1,15; 16,18; 

20,5.8; 31,28; Nm 11,16; Js 1,10; 23,2; 24,1; 1Cr 23,4; 26,29; 27,1; 2Cr 19,11; 26,11; 

34,13; Pr 6,7). Em quase todas as citações acima, a palavra יו  está relacionada a שטְֹרָּ

chefes ou líderes das tribos de Israel e geralmente é traduzida ou associada com oficiais, 

anciãos ou magistrados tal como teria sido estabelecido por Moisés no Pentateuco (cf. 

Dt 1,15; 16,18; 20,5.8; 31,28; Nm 11,16). Duas citações, porém, merecem especial 

destaque, uma vez que associam o termo a outras funções. Em 2Cr 34,13 é usado no 

contexto da divisão de trabalho para a construção do templo; em 2Cr 26,11 é usado no 

contexto militar. A grande questão seria saber se é lícito correlacionar o uso das 

expressões utilizadas no livro do Êxodo (cf. 5,6.10.14.15.19), cujo contexto não dá 

margem à afirmação ou à negação de que estes oficiais ou chefes pertenceriam ao povo 

egípcio ou ao povo hebreu, e, portanto, não seria correto conectá-los aos chefes do povo 

em um contexto no qual o povo já libertado havia sido organizado em hierarquias por 

Moisés, ou ainda, no contexto do tempo dos reis. Entrar-se-ia no campo das hipóteses 

que os comentaristas não deixam a desejar na prodigalidade. Há autores que distinguem 

entre osהַנגְֹשִים בָּעָּם (capatazes no meio do povo) e os יו  (inspetores ou subalternos) שטְֹרָּ

duas nacionalidades. Segundo Chouraqui, a primeira expressão estaria reservada “aos 

atos de estrangeiros, duros e injustos. Segundo Rashi, trata-se de policiais Misrîms”; os 
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soterims seriam entendidos como “fiscais, sargentos, geralmente pessoal do baixo 

escalão. Eles fazem parte da organização normal do povo de Israel (Jz 1,10). Rashi 

entendeu que se trata de hebreus o serviço dos tiranos”.
75

 Essa hipótese se baseia no 

simples fato de que a palavra inspetores, traduzível, literalmente, como subalternos, 

ocorre, por duas vezes, acompanhada do genitivo restritivo dos filhos de Israel (vv. 15 e 

19). Essa especificação, porém, pode levantar a hipótese de que havia subalternos que 

não eram filhos de Israel e pode não dizer respeito aos הַנגְֹשִים בָּעָּם (opressores do povo). 

Atendo-se aos dados sociológicos do Egito Novo e do Egito Tardio, segundo o 

estudo de Roccati,
76

 verificou-se que a identificação dos tradutores da Septuaginta – que 

foi escrita no Egito – dos inspetores com os escribas não se verifica absurda, pois 

mediar as relações de trabalho entre a elite e os trabalhadores manuais seria uma função 

histórica dos escribas egípcios.
77

 Ademais, conforme argumenta Houtman, o termo שטְֹר 

deriva do acádico sataru, do verbo escrever, o que justifica a tradução como 

γραμματεῦσι (escribas). 
78

 Os escribas, uma das classes mais altas da sociedade egípcia, 

não somente assumiam trabalhos literários e religiosos, mas muitas vezes serviam os 

faraós como administradores. De fato, as pessoas letradas eram de grande utilidade para 

a administração egípcia. Essa classe estava, de fato, encarregada de administrar os 

trabalhos de escravos e a construção de cidades tal como é narrrado no livro do Êxodo. 

A influência dos escribas-administradores chegou ao ponto de fundarem dinastias que 

disputaram o poder supremo no Egito.
79

 Corrobora este ponto de vista, o que se 

averiguou na cena da tumba de Rehmara, primeiro ministro ou vizir de Tut-mosis III 

(1503-1449 a. C.), que se encontra na cidade de Abd al Qurnah, defronte a Luxor (Vide 

Ilustração 1). Notou-se um grupo de prisioneiros asiáticos fabricando tijolos para o 

templo do deus Amón em Tebas. A ilustração representa cada etapa da produção: 

umidificação, mistura, modelagem, secagem, transporte e construção ou 

armazenamento. Os trabalhadores asiáticos distinguem-se dos naturais pela cor da pele e 

pelo tipo etnológico. 
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Ilustração 1 – Cena da tumba de Rehmara, primeiro ministro ou vizir de Tut-mosis III 

(1503-1449 a. C.).
80

 

 

2.4.3 Os tijolos 

A raiz לבן ocorre quatorze vezes na BHS (cf. Is 9,9; 65,3; Gn 11,3
2x

; Ez 4,1), das 

quais nove vezes no livro do Êxodo (vv. 7a, 7b, 8a, 14e, 18c e 19b; 1,14; 24,10). 

Observa Alonso Schökel que, em Ex 5, “a raiz hebraica de ‘tijolo’ se repete sete 

vezes”
81

 . Mas essas ocorrências da raiz tijolo se destacam gramaticalmente: em Ex 5,7 

é um verbo que seria traduzido literalmente como para tijolear tijolos ou moldar 

moldados (לִלְבןֹ הַלְבֵניִם) no sentido de para fabricar tijolos; semelhante ocorrência se dá 

em Ex 5,14d, ֹלִלְבןֹ כִתְמוֹל שִלְשם (de fabricar tijolos como anteontem) e Gn 11,3, na 

narrativa da construção da Torre de Babel: נלְִבְנָּה לְבֵניִם (fabriquemos tijolos). Nas demais 

ocorrências do substantivo tijolo, tanto no livro do Êxodo quanto em Gênesis, Isaías e 

Ezequiel, os vocábulos caracterizam um substantivo cuja raiz mais precisa seria לְבֵנָּה 

(tijolo) em um sentido concreto. Destaca-se porém Ez 4,1, no qual um tijolo torna-se 

símbolo da própria cidade de Jerusalém. A se concentrar nas ocorrências da palavra 

tijolo no livro do Êxodo deve-se destacar o contexto de Ex 1,14 e Ex 24,10. No primeiro 

caso, os tijolos são mencionados no prólogo do livro do Êxodo como um dado 

importante na vida dos israelitas e nas narrativas que subseguem o prólogo: “e 
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amarguravam-lhes a vida com duros trabalhos na argamassa e na fabricação de tijolos, 

bem como com toda sorte de trabalhos nos campos e todas as tarefas que se lhes 

impunham tiranicamente” (Ex 1,14). Já em Ex 24,10, Deus aparece a Moisés, Aarão, 

Nadab, Abiú e aos setenta anciãos, sob um tijolo de safiras (לִבְנתַ הַסַפִיר), tão límpido 

como o próprio céu (Ex 24,10). Esse trecho se insere justamente no contexto da 

conclusão da Aliança (cf. Ex 24,1-11) entre Deus e o povo de Israel e caracteriza uma 

espécie de triunfo divino, com os pés sobre os tijolos, que já não são mais de argila e 

palha, mas como tijolos de safira.  

Chouraqui explica que “os tijolos em questão são de adobe – tijolos não 

queimados, secados ao sol”.
82 

Nims oferece a seguinte descrição da manufatura de 

tijolos em pequenas aldeias no Egito moderno, que pode conter elementos perpetuados 

da antiga técnica talvez praticada pelos hebreus cativos:  

Um terreno de três ou quarto metros de cumprimento é escavado até a 

profundidade de vinte e cinco a trinta centímetros no qual se divide 

aluvião em pequenas porções. A quantidade adequada de tibn [‘palha’] 

é espalhada na superfície e a água do canal adentra na área à qual foi 

destinada. O aluvião, tibn e água são misturados e a massa é deixada em 

repouso por dois ou três dias até que se torne fácil de modelar. A lama é 

espalhada sobre uma esteira feita de folhas de palmeira tendo alças em 

ambas laterais; é colocada em um lugar no qual o modelador de tijolos 

molda-o com o mínimo esforço. Há normalmente dois carregadores e 

dois modeladores de tijolos; a pasta de lama é empilhada em uma longa 

estrutura entre os dois operários em um montante que se usa para expô-

los no páteo de tijolos. 

Um operário mergulha suas mãos em uma jarra de barro, leva a lama 

para um único tijolo, cuja quantidade ele aprendeu por experiência, 

mergulha suas mãos novamente na água e molha a parte externa da 

porção, e empurra-o para o molde que está sobre o piso. A area foi 

previamente polvinhada com lama seca e palha fina para evitar que 

grudem no chão. […] Quando o molde é removido, é colocado ao seu 

lado outro tijolo modelado. Dessa forma, conforme o operário progride, 

a área é coberta de tijolos espaçados apenas pela espessura do molde. 

Um operário com o seu ajudante é capaz de fabricar dois ou três mil 

tijolos em sete ou oito horas diárias. Os tijolos permanecem nessa 

posição por dois ou três dias. Em seguida, são virados de lado e, ao final 

de três dias consecutivos, assegura-se a secagem completa. Eles são 

empilhados e curados por no mínimo entre dez e quinze dias, e 

usualmente por um mês ou mais.
83
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Os tijolos, mais ainda que as rochas monumentais utilizadas nas obras do Egito 

faraônico, eram fundamentais para a arquitetura do vale do Nilo.
84

 Achados 

arqueológicos também identificaram uma pintura egípcia que relata a vida cotidiana dos 

fabricantes de tijolos egípcios. Oporto comenta essas imagens egípcias (cf. Ilustração 1, 

infra, p. 42) como representativas do relato contido no livro do êxodo: “os baixos-

relevos mostram os capatazes: os açoites e as bastonadas estavam na ordem do dia; e os 

escribas, que anotavam a quantidade da produção”.
85

 

Grenzer observa as aparentes conotações simbólicas de argila e tijolos: 

Os filhos de Israel, pois, não constroem com pedras, mas com tijolos, 

feitos de argila (v. 14b; Jó 4,19) e restolho (Êxodo 5,7.16.18). A massa 

barrenta é pisoteada e endurecida em formas quadrangulares de 

fabricação de tijolos (Êxodo 5,7.14; Naum 3,14). Contudo, na cultura 

do antigo Israel, o barro argiloso e, com isso, o tijolo são “uma imagem 

para aquilo que é transitório, para a obra humana que é condenada ao 

fracasso e ao desmoronamento” (HELLER, 1991, p. 168).
86

 No caso, 

um vaso feito de barro facilmente é destruído (Jeremias 18,4.6). 

Também a fragilidade do ser humano é contemplada a partir da imagem 

de o homem ser feito de barro, com o destino de voltar ao pó (Jó 10,9; 

33,6; Isaías 64,7). Além disso, o tijolo feito de argila lembra a torre de 

Babel (Gênesis 11,3), assim como os cultos dos não israelitas, que 

queimam incenso ou sacrifícios sobre tijolos (Isaías 65,3), enquanto 

haveria, debaixo dos pés do Deus de Israel, uma obra de tijolo de safira, 

pura como o céu (Êxodo 24,10) Enfim, o tijolo feito de argila é “algo 

feito pelo homem, como um ídolo”, sendo que “uma pedra não é feita 

pelo homem, mas pertence à criação divina”; por consequência, uma 

obra de pedra significaria “qualificar a construção de forma positiva”, 

enquanto uma construção de tijolos apenas se revela passageira 

(HELLER, 1991, p. 168).
87

 

 

Com base na observação de Grenzer, não seria exagero afirmar, que ocorre um 

contraste simbólico entre o tempo de três dias postulado por Moisés e Aarão a fim de ir 

ao deserto para sacrificar no deserto ao Deus de Israel (vv. 1 e 3), e a alegação de tempo 

perdido devido à preguiça, segundo a acusação do faraó (vv. 6-9). Nota-se também o 

contraste entre o tempo dedicado ao culto divino, uma atividade passageira, mas com 

significados e consequências perenes sobre a vida do povo, e o tempo dedicado a obras 
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frágeis e perecívieis como são aquelas feitas pelo trabalho humano, sobretudo quando 

constituído de barro. Por fim, conforme Sarna, o episódio salienta a oposição entre a 

ordem de Deus apresentada por mediação de Moisés no primeiro episódio (vv. 1 e 3) e o 

discurso opressivo do faraó (vv. 6-9): “A cena chega quase à blasfêmia. O faraó põe-se 

no lugar de Deus: ao assim diz o SENHOR (Javé), responde o assim diz o faraó”.
88

 

2.4.4 A palha 

 A expressão בֶׁן  ,e talvez, com maior precisão, traduzível como restolho ,(palha) תֶׁ

ocorre nove vezes na perícope selecionada (cf. vv. 7a, 10d, 11b, 12b, 13c, 16a e 18b), 

das quais duas ocorrências em paralelismo na fala do faraó do segundo episódio (v. 7a e 

7b). Há mais onze ocorrências do termo na BHS (cf. Jr 23,28; Jó 21,18; 41,19; Gn 

24,25; 1Rs 5,8, Is 11,7; 65,25). Em Gênesis, Jeremias e Primeiro Reis a palha tem um 

sentido concreto. No contexto do livro dos Reis (cf. 1Rs 5,8), segundo a numeração da 

BHS, a palha era entregue para alimentar os animais de tração. Essa ocorrência de palha 

ן) בֶׁ  no capítulo quinto do 1Rs 5,8, relacionada à alimentação dos animais e não à ,(תֶׁ

confecção dos tijolos, parece não justificar plenamente o argumento de Zenger,
89

 

baseado na ocorrência de palavras iguais nos dois textos, segundo o qual, haveria uma 

influência dos redatores do livro dos Reis e de Samuel sobre o texto de Ex 5,1-6,1, ou 

vice-versa; e a relação estreita entre as narrativas das grandes edificações dos tempos 

dos reis como o templo de Salomão (cf. 1Rs 5,27-32); ou do sistema produtivo 

semelhante à corveia egípcia que teria vigorado em Israel durante os primeiros tempos 

da Monarquia unificada conforme alguns textos (cf. 2Sm 20,24; 1Rs 4,6). Em Jó, בֶׁן  תֶׁ

tem um sentido figurado: “São eles como a palha ao sopro do vento” (Jó 21,18) e “a 

flecha não o faz fugir, as pedras da funda são palhas para ele” (Jó 41,19). Em Isaías, o 

sentido analógico também permanece, pois a linguagem profética cria uma parábola 

com o substantivo ן בֶׁ  o leão comerá palha com o boi” (Is 11,7); e em contexto“ :תֶׁ

metafórico semelhante: “o leão, como um boi, se alimentará de palha” (Is 65,25). Deve-

se também mencionar alguns dados sociológicos e históricos úteis para a compreensão 

do uso do restolho e o entendimento mais preciso do significado opressivo da medida 

imposta pelo monarca egípcio sobre os filhos de Israel (vv. 7-9). Era costume dos 
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egípcios, assim como dos povos do Crescente fértil que, ao colher o trigo, cortassem as 

espigas o mais próximo possível à raiz, a fim de que, ao separar-se o trigo, a palha fosse 

destinada à fabricação de tijolos.
90

 Dessa forma, através de uma reação química que 

acidificava a massa, a liga dos tijolos tornava-se mais resistente e modelável de modo 

que incrementava-se a velocidade de produção dos tijolos. A falta desse ingrediente 

aumentaria a jornada de trabalho do povo que já reclamava da opressão faraônica.
91

  

Por outro lado, Stuart estabele uma diferença entre o restolho (קַש) e a palha 

ן) בֶׁ  Para o autor, o restolho (v. 12b) não é tão eficiente quanto à palha para a .(תֶׁ

confecção dos tijolos, uma vez que seria apenas o material orgânico restante na terra 

após a colheita do trigo, que compreende as raízes e os caules ressecados. A palha (vv. 

7a, 7c, 10d, 11b, 12b, 13c, 16a e 18b) seria a parte referente às folhas e a casca que 

cobre as sementes de trigo. Juntamente com o fato de terem de procurar a palha em 

horário adicional de trabalho, o uso do restolho pode explicar a dificuldade que os 

israelitas tiveram de produzir a mesma quantia de tijolos.
92

 Concordes ou não com a 

hipótese de Stuart, deve-se dizer que o relato estabelece uma espécie de auge ou clímax 

de opressão conforme os episódios seguintes que narram a reação dos filhos de Israel 

(cf. Ex 5,15-21) e a oração de Moisés (cf. Ex 5,22-6,1) parecem amplificar. As razões 

estão criadas a fim de que Deus intervenha e liberte o povo da opressão de um modo 

tenaz e efetivo, tal como é relatado nos episódios das pragas (cf. Ex 7,8-11,10). 

2.4.5 O peso da servidão 

A expressão ה עֲבדָֹּ  que (pesar) כבד contém a raiz verbal (que o serviço pese) תִכְבַד הָּ

está conjugada em qal imperfeito na terceira pessoa do singular. A raiz כבד ocorre em 

qal apenas duas vezes no livro do Êxodo (cf. Ex 5,9a; 9,7) e soma vinte e três 

ocorrências na BHS (cf. Gn 18,20; 48,10; Jz 1,35; 20,34; 1Sm 5,6.11; 31,3; 2Sm 13,25; 

14,26; Is 24,20; 59,1; 66,5; Ez 27,25; Sl 32,4; 38,5; Jó 6,3; 14,21; 23,2; 33,7; Ne 5,18; 

1Cr 10,3).
 
O verbo pesar ou tornar-se pesado era atribuído a diversos sujeitos na 

literatura bíblica veterotestamentária. O verbo também era usado para a medida do peso 

no sentido concreto (cf. 2Sm 14,26). A presença de alguém pode se tornar pesada como 
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no caso de Davi para o filho Absalão (cf. 2Sm 13,25). O verbo também era usado de 

uma forma figurada ou poética para referir-se ao naufrágio, ao afirmar que as naves de 

Tarsis se tornaram pesadas no coração dos mares (cf. Ez 27,25). Também sujeitos 

abstratos são utilizados com o verbo como a tribulação (cf. Is 24,20), a guerra (cf. Jz 

20,34), a batalha (cf. 1Sm 31,3; 1Cr 10,3), a dor (cf. Jó, 2,13), os males (cf. Jó 6,3), que 

costumam se tornarem pesados sobre os povos ou sobre um indivíduo em particular. 

Afirma-se também que o pecado se tornou pesado sobre o pecador (cf. Sl 38,5) como 

no caso de Sodoma e Gomorra (cf. Gn 18,20). Assim como os olhos de Israel pesaram e 

já não o permitiam enxergar (cf. Gn 48,10), os ouvidos divinos se tornaram pesados 

para não ouvirem (cf. Is 59,1). Assim como as mãos casa de José pesaram sobre os 

amorreus (cf. Jz 1,35), o peso (cf. Jó 33,7) ou a própria mão do SENHOR também pode 

se tornar pesada sobre um indivíduo (cf. Sl 32,4; Jó 23,2); ou sobre os povos, sejam 

israelitas, sejam filisteus (cf. 1Sm 5,6.11). Entretanto, é o livro de Neemias (cf. Ne 

5,18), em um contexto no qual o narrador do livro se refere à reconstrução das muralhas 

de Jerusalém (cf. Ne 5,16), que traz uma frase muito proximamente relacionada com Ex 

5,9a: ה-כִי עֲבדָֹּ ה הָּ בְדָּ ם הַזֶׁה-עַל כָּ עָּ הָּ  (pois o trabalho se tornou pesado sobre este povo). Esta 

referência pode fundamentar o argumento de Zenger,
93

 acima citado, segundo o qual, 

existe uma correlação muito próxima, ao menos lexical, não somente entre os relatos da 

construção do primeiro tempo de Jerusalém, no tempo da Monarquia de Davi e 

Salomão, mas também com as narrativas da reconstrução do templo de Jerusalém 

durante o tempo dos reis constemporâneos a Neemias.  

A palavra ה עֲבדָֹּ בֶׁד segue o verbo pesar. A raiz (o serviço) הָּ  ocorre como (servos) עֶׁ

substantivo 43 vezes no livro do Êxodo. Quatro vezes na perícope em estudo (vv. 15c, 

16a, 16c e 21e).
 
Mas outra raiz semelhante também ocorre na perícope em estudo: ה  עֲבֺדָּ

(serviço). Esta raiz ocorre 23 vezes no livro do Êxodo. Duas vezes na perícope em 

estudo (vv. 9a e 11c).
 
No livro do Êxodo, ainda há a ocorrência da raiz como verbo עבד 

(servir) num total de 27 vezes em qal. Na perícope em estudo ocorre uma única vez (v. 

18a). A soma dessas ocorrências resulta em sete (vv. 9a, 11c, 15c, 16a, 16c, 18a e 21e), 

o número que, no simbolismo oriental, pode significar perfeição ou plenitude, o que faz 

com que se conjecture que os redatores da forma final do texto visavam significar uma 

                                                 

93
 Cf. ZENGER, Erich. O Deus da Bíblia. Estudos sobre os inícios da fé em Deus no Antigo Testamento. 

São Paulo: Paulinas, 1989. p. 17. 



 

46 

 

plenitude de serviço sobre os ombros dos israelitas.
94

 Ainda deve-se dizer, que Sarna 

comenta a repetição constante dessa raiz verbal no relato das pragas e sua relação com o 

endurecimento do coração do faraó.
95

 

Grenzer nota o significado histórico-sociológico dessa expressão: 

Aqui é importante observar que, nas diversas culturas do Antigo 

Oriente, as expressões servir, servo, serva e serviço indicam, sobretudo, 

“uma relação, e não uma posição social”; com isso, “o termo servo 

ganha uma gama de significados, de ministro a vassalo do rei, até 

escravo para os diversos serviços domésticos e agrícolas”; além disso, o 

termo pode “expressar a profissão de fé ou lealdade a uma divindade”.
96

 

Quer dizer, existem servos e servas que são trabalhadores dependentes. 

No entanto, em Israel e nas sociedades vizinhas, anteriormente à cultura 

da antiga Grécia, serviço, em princípio, não significa enfrentar ausência 

total de proteção jurídica. 

As origens do serviço podem ser diferentes. Há os capturados durante 

expedições militares que, levados às terras do invasor, se tornam servos. 

No que se refere ao Egito, observa-se, justamente, para o período do 

Império Novo (1540-1070 a.C.), “uma multidão de escravos 

estrangeiros”.
97

 Há os imigrantes e nativos, descendentes de imigrantes, 

que são levados à servidão. Este é o caso dos filhos de Israel no Egito. 

Outros chegam a vender seus familiares ou a si mesmos por não 

conseguirem honrar suas dívidas. Outros nascem no serviço, por causa 

de seus pais serem servos. Pressuposto este contexto histórico-

socioeconômico, percebe-se que as questões referentes ao 

comportamento dos senhores, donos de servos, servas e criadas, são de 

maior importância (Salmos 123,2).
98

  

 

Neste sentido, chama a atenção do ouvinte-leitor que a narrativa aqui analisada 

(vv. 6-9) destaca a brutalidade do monarca egípcio e seu desejo de opressão a ponto de 

afirmar sem rodeios ou mitigações: “que o serviço pese sobre os homens!” (v. 9a). 

2.4.6 As palavras falsas 

Merece especial consideração a frase: ר קֶׁ  Que não prestem) וְאַל ישְִעוּ בְדִבְרֵי שָּ

atenção em palavras falsas!). O verbo ּשְעו transcrito em qal, cuja raiz שעה (prestar 

atenção, preocupar-se ou olhar) em qal, aparece somente onze vezes na BHS (cf. Gn 
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4,4.5; Ex 5,9; 2Sm 22,42; Is 17,7.8; 22,4; 31,1; 32,3; Sl 119,117; Jó 7,19; 14,6). O 

verbo prestar atenção ou olhar foi utilizado no sentido comum de um homem que 

enxerga um objeto ou uma pessoa (cf. Is 32,3). Em Gênesis esse verbo tem como sujeito 

o SENHOR que presta atenção nas oferendas de Abel e não presta atenção nas de Caim 

(cf. Gn 4,4). Na oração de Davi, o povo olha para o SENHOR (cf. 2Sm 22,42) tal como 

em Isaías (17,7; 22,4; 31,1; Jó 7,19; ) ou ao altar (cf. Is 17,8) ou para a lei (cf. Sl 

119,117) ou para os pecados (Jó 14,6). Nas tradições do Êxodo, o verbo imperativo ּשְעו 

(prestem atenção) aparece somente uma vez justamente na perícope em estudo (v. 9c). 

O faraó pede que não se olhe para as palavras falsas. Caso se traduza o verbo שעה 

como olhar, tratar-se-ia de uma figura de linguagem, estilo ou retórica, chamada 

sinestesia, que consiste na união ou junção de planos sensoriais diferentes. Tal como 

a metáfora ou a comparação por símile, são relacionadas entidades de universos 

distintos. Sinestesia, como figura de linguagem, seria o cruzamento dos sentidos, a 

qualidade de um sentido atribuído a outro, expressão típica de uma determinada 

categoria de poetas. Quanto mais sentidos cruzados em apenas um sintagma, ou sob 

uma única conjunção sensorial, mais rica será a frase ou poesia sinestésica. De fato, não 

se pode logicamente olhar para as palavras falsas atribuídas pelo faraó aos irmãos 

profetas como vindas de Deus. 

Como objeto indireto do verbo שעה (prestar atenção), tem-se ר קֶׁ  em) בְדִבְרֵי שָּ

palavras falsas). Como mencionamos anteriormente, a raiz dessa palavra (דבר) compõe 

um paralelismo interno de caráter poético na estrutura interna do capítulo quinto do 

livro do Êxodo. No livro do Êxodo essa expressão palavra ocorre 25 vezes (cf. 4,10; 5,9; 

8,6.8.9.27; 9,21; 12,35; 14,12; 16,16.32; 18,11.14; 19,6; 22,8; 23,7; 24,8.14; 29,1; 

32,28; 34,27.28; 35,1.4). Em 4,10, Moisés afirma não ter palavras no sentido de não ser 

suficientemente eloquente para dirigir-se ao faraó. O faraó, por sua vez, pede a Moisés 

que se faça a vontade do profeta segundo suas palavras após as pragas das rãs (cf. Ex 

8,6.8.9), das moscas (cf. Ex 8,27), da chuva de granizo (cf. Ex 9,21) e da morte dos 

primogênitos (cf. Ex 12,35). Em outros trechos narrativos também se fala da palavra de 

Moisés (cf. Ex 32,28). Durante a murmuração dos filhos de Israel contra Moisés em 

razão da carestia de água, os revoltosos relembraram a palavra dirigida a Moisés: 

“Deixe-nos para que sirvamos aos egípcios. É muito melhor servi-los do que morrer no 

deserto” (cf. Ex 14,12). Atribui-se também o termo para a expressão palavra do 

SENHOR (cf. Ex 16,16.32). O termo também é usado de forma metafórica ao falar do 

trato, questão, lide ou combinação no contexto das tradições legislativas do Êxodo (cf. 



 

48 

 

Ex 18,11.14; 22,8; 23,7; 24,14; 29,1). Durante a Aliança feita com o povo sobre a 

Montanha, Deus fala a palavra (cf. Ex 19,6; 24,8) que deve ser anunciada por Moisés 

ao povo: “Agora, pois, se, de fato, escutais minha voz e guardais a minha aliança, vós 

sereis minha herança entre todos os povos, porque minha é toda a terra; sereis para mim 

um reino de sacerdotes e uma nação santa” (Ex 19,5-6). Em Ex 34, quando se narra a 

origem, se transcreve e se intitulam os dez mandamentos, usa-se a mesma raiz verbal no 

texto hebraico no plural רִים ת הַדְבָּ רֶׁ  ou no singular com o artigo (dez palavras) עֲשֶׁ

determinado בָּר -denotando a importância da expressão para os ouvintes (a palavra) הַדָּ

leitores do Antigo Israel (Ex 34,28.27; 35,1.4). Deve-se ressaltar, ademais, que em Ex 

23,7, ao recomendar que se evite mentira, usa-se a expressão palavra falsa ( ר-מִדְבַר קֶׁ שֶׁ ), 

à qual é formada com o substantivo דׇבׇר (palavra) e o adjetivo ר קֶׁ  quase como ,(falsa) שָּ

em Ex,5,9c, no qual se usa as mesmas palavras, contudo, no plural. Embora o sentido da 

palavra em Ex 23 seja trato ou combinação, também o sentido do vocábulo no v. 9c 

pode ser assim entendido uma vez que o faraó julga mentiroso o trato (a palavra) ou 

pedido feito por Moisés enquanto representante do povo. Diferentemente do contexto da 

literatura narrativa de Ex 5, o contexto de Ex 23, é legislativo: “Afasta-te da palavra 

falsa, não quites a vida do inocente e do justo; e não absolvas o malvado”. Nota-se, 

porém, segundo várias traduções, que דׇבׇר pode ser entendido no sentido judiciário como 

lide, trato ou causa; ou ainda, no sentido moral ao falar da falsidade em geral. 

A palavra ר קֶׁ  ocorre 113 vezes na BHS. No livro do (falsidade ou mentira) שָּ

Êxodo apenas três vezes (cf. Ex 5,9c; 20,16; 23,7). Já tratamos acima de duas 

importantes ocorrências da raiz, mas Ex 20,16 também é relevante mencionar, uma vez 

que a palavra ocorre justamente no sétimo mandamento da lei: ר-לֹא קֶׁ תַעֲנֶׁה בְרֵעֲךָ עֵד שָּ  

(Não darás falso testemunho contra teu próximo). Portanto, quando o faraó atribui o 

adjetivo falsas às palavras de Moisés deve-se entender em um sentido incisivo que 

remete a uma afronta subtil contra os Mandamentos e contra a Aliança proposta com o 

povo nas tradições do Êxodo. Conforme Chouraqui, palavras falsas seria uma expressão 

estereotipada recorrente nas tradições do Êxodo. Denota uma inteligente ironia comum 

na poesia judaica: “Por ironia, a mentira é apresentada como verdade e vice-versa. Um 

paradoxo amplamente utilizado nos textos”.
99

 A palavra de Deus é acusada de falsa, 

enquanto que a verdadeira pertence ao tirano. 

                                                 

99
 Cf. CHOURAQUI, André. Nomes (Êxodo). Tradução e comentários. Trad. Ivan Esperança Rocha e 

Paulo Neves. Rio de Janeiro: Imago, 1996. p. 83. 
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2.5 Considerações conclusivas do capítulo 

Os vv. 6-9 são substancialmente constituídos pelo discurso opressivo do faraó, 

no qual este ordena aos capatazes no meio do povo e aos seus inspetores (v. 6bc) que 

não entreguem mais a palha aos filhos de Israel a fim de que façam tijolos (v. 7b). O 

motivo religioso para a abstenção temporária dos trabalhos alegado por Moisés (vv. 1 e 

3) no episódio anterior (vv. 1-5) é ridicularizado pelo monarca (v. 8) que acusa os 

israelitas de preguiçosos (v. 8d) e, indiretamente, os irmãos profetas de falsos 

transmissores das palavras atribuídas a Deus (v. 9c). Com esta locução do monarca 

egípcio é decretado o clímax de opressão sobre os filhos de Israel como será narrado 

com maiores especificações no capítulo subsequente (vv. 10-14).  
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CAPÍTULO 3 – O POVO SE DISPERSA (vv. 10-14) 

No terceiro episódio (vv. 10-14), é narrada a cena na qual os capatazes no meio 

do povo e seus inspetores transmitem ao povo a ordem dada pelo faraó. Eles estavam 

obrigados a produzir a mesma quantidade de tijolos, muito embora tivessem de procurar 

a palha, um elemento imprescindivel para a confecção dos tijolos. O povo se dispersou 

“por toda a terra do Egito” (v. 12a) para procurar o restolho, mas, ao que parece, não 

logrou produzir a quantidade previamente estipulada. Por isso, os inspetores, 

provavelmente hebreus encarregados de fiscalizar o trabalho dos filhos de Israel, 

cobraram a produção pré-determinada (v. 13bc). A narrativa não funciona somente 

como uma descrição da opressão agravada pela medida imposta pelo faraó sobre o povo 

do Antigo Israel. Sua leitura faz surgir no espírito do ouvinte-leitor a seguinte pergunta: 

o fato da dispersão do povo em busca da palha (v. 12a) não simbolizaria a desistência da 

procura conjunta do povo pela liberdade? 

3.1 Texto hebraico e tradução portuguesa 

Os capatazes do povo e seus inspetores saíram  v. 10a  יו ם וְשטְֹרָּ עָּ  וַיצְֵאוּ נגְֹשֵי הָּ

e disseram ao povo [dizendo]:   v. 10b ֹם לֵאמר עָּ ל הָּ  וַיאֹמְרוּ אֶׁ

“Assim disse o faraó:  v. 10c ֹכהֹ אָמַר פַרְעה 

‘Não serei eu quem vos dará palha!  v. 10d ן בֶׁ  אֵינֶׁניִ נתֵֹן לָּכֶׁם תֶׁ

Andai, vós e, onde podeis encontrar,  v. 11a  ּם לְכו  אַתֶׁ

apanhai palha para vós, v. 11b   ּן קְחו בֶׁ  לָּכֶׁם תֶׁ

porque de vossos serviços, nada será reduzido!’” v. 11c ּאו ר תִמְצָּ ע  מֵאֲשֶׁ כִי אֵין נגְִרָּ

בָּר  מֵעֲבדַֹתְכֶׁם דָּ

O povo se dispersou por toda terra do Egito,  v. 12a  ִים ץ מִצְרָּ רֶׁ ם בְכָּל אֶׁ עָּ  וַיָּפֶׁץ הָּ

a fim de juntar restolho para a palha.   v. 12b ן בֶׁ  לְקשֵֹש קַש לַתֶׁ

Os capatazes instigavam [dizendo]:   v. 13a לֵאמרֹ  וְהַנגְֹשִים אָצִים 

“Terminai os vossos afazeres, a quantia diária em seu 

dia,  

v. 13b   כַלוּ מַעֲשֵיכֶׁם דְבַר יוֹם

 בְיוֹמוֹ

como quando havia a palha!” v. 13c  ן בֶׁ ר בִהְיוֹת הַתֶׁ  כַאֲשֶׁ

Foram feridos os inspetores dos filhos Israel,   v. 14a אֵל  וַיכֻוּ שטְֹרֵי בְניֵ ישְִרָּ

que tinham colocado sobre eles  v. 14b ר מוּ עֲלֵהֶׁם אֲשֶׁ  שָּ

os capatazes do faraó [dizendo], v. 14c ֹלֵאמרֹ נגְֹשֵי פַרְעה 
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“Por que não terminastes vossa parte   v. 14d ם קְכֶׁם  מַדוּעַ לֹא כִלִיתֶׁ  חָּ

de formar tijolos como anteontem,  v. 14e ֹלִלְבןֹ כִתְמוֹל שִלְשם 

tanto ontem como hoje?” v. 14f גַּם תְמוֹל גַּם הַיוֹם 

3.2 Crítica textual 

No episódio em estudo (vv. 10-14), o aparato crítico da BHS apresenta somente 

quatro variantes. Nos vv. 10a e 13a ocorre uma substanciosa diferença na tradução 

grega presente em diversos manuscritos conforme grafado no aparato da edição crítica  

Septuaginta Gotingensis. Nota-se na versão grega a dupla repetição do verbo 

κατασπεύδω (saíram apressadamente) conjugado no indicativo imperfeito ativo na 

terceira pessoa do plural em substituição indistinta dos verbos hebraicos ּוַיצְֵאו (saíram, 

v. 10a) e אָצִים (instigavam, v. 10b). 

 

Tab. 20 BHS  Septuaginta 

v. 10a 
וַיצְֵאוּ נגְֹשֵי 

יו ם וְשטְֹרָּ עָּ  הָּ

Os capatazes do 

povo e seus 

inspetores saíram 

κατέσπευδεν δὲ 

αὐτοὺς οἱ 

ἐργοδιῶκται καὶ οἱ 

γραμματεῖς  

Os mestres de obras 

e os escribas saíram 

apressadamente 

v. 13a  וְהַנגְֹשִים אָצִים 
Os capatazes 

instigavam 

οἱ δὲ ἐργοδιῶκται 

κατέσπευδον 

αὐτοὺς 

Os mestres de obras 

saíram 

apressadamente 

 

Deve-se salientar a diferença de significado da expressão ּוַיצְֵאו (saíram), 

ocorrente no v. 10a, cuja raiz יצא está conjugada em qal imperfeito na terceira pessoa do 

masculino plural. Esse verbo ocorre em qal sessenta e duas vezes no livro do Êxodo, 

sendo que duas vezes na perícope em estudo (vv. 10a e 20bc).  

 

Tab. 21 – Comparação entre os vv. 10a e 20bc 

v. 10a יו ם וְשטְֹרָּ עָּ  Os capatazes do povo e seus inspetores saíram וַיצְֵאוּ נגְֹשֵי הָּ

v. 20bc 
ם מֵאֵת  ם בְצֵאתָּ אתָּ בִים לִקְרָּ נצִָּ

 פַרְעהֹ

que estavam de pé ao seu encontro, à sua saída da 

presença do faraó 

 

Nota-se no v. 13a que, de modo impreciso, as traduções gregas apresentaram o 

verbo אָצִים (instigavam ou pressionavam) do mesmo modo que ּוַיצְֵאו (saíram), ocorrente 



 

52 

 

no v. 10a. Deve-se fazer a distinção entre os dois verbos uma vez que אָצִים (instigavam 

ou pressionavam) cuja raiz אוץ, no qal particípio, ocorre com o mesmo sentido dez 

vezes na BHS (Em qal, Ex 5,13; Js 10,13; 17,5; Jr 17,16; Pr 19,2; 21,5; 28,20; 29,20; no 

hiphil em Gn 19,15 e Is 22,4).  

Ainda no v. 10b, em vez de ּוַיאֹמְרו (disseram), cuja raiz verbal אמר, está 

conjugada em qal imperfeito na terceira pessoa do masculino plural, tem-se no 

Pentateuco Samaritano a variação ּוַידְַבְרו (falaram) cuja raiz verbal דבר, está conjugada 

em piel imperfeito na terceira pessoa do masculino plural.  

 

 

Tab. 22 

v. 10b 

BHS Pentateuco Samaritano 

ם לֵאמרֹ עָּ ל הָּ רוידברו אל העם לאמ וַיאֹמְרוּ אֶׁ  

e disseram ao povo [dizendo]: e falaram ao povo dizendo 

 

Essa alteração (v. 10b) poderia ser explicada por duas hipóteses de acomodação 

literária por parte dos redatores da forma final do texto no Pentateuco Samaritano: 

primeiro, poderia ter a intenção de não repetir a raiz אמר em um trecho tão curto (duas 

vezes no v. 10b); segundo, pode ter sido um tentativa por parte dos redatores do texto 

final Samaritano de formar um triplo paralelismo com a raiz triliteral דבר que ocorre nos 

vv. 11c (בָּר  ,que no texto do Pentateuco Samaritano ,(quantia ,דְבַר) nada) e 13b ,דָּ

grafados sem os sinais massoréticos, são escritos de modo idêntico (דבר); ou ainda, 

ampliando a segunda hipótese, a tentativa de um paralelismo ainda mais amplo com os 

vocábulos בֶׁר  no v. 23b, completando, portanto, cinco (falar) לְדַבֵר no v. 9c e (palavra) בַדֶׁ

ocorrências da raiz triliteral דבר em Ex 5,1-6,1. 

No v. 13c, em vez de ן בֶׁ ר בִהְיוֹת הַתֶׁ -o Hebreu ,(como quando havia a palha) כַאֲשֶׁ

Samaritano, assim como outros vários manuscritos, traz o acréscimo ן לָּכֶׁם  (lhes dado) נתִָּ

que forma a seguinte frase ן בֶׁ ר בִהְיוֹת הַתֶׁ  Os .(como quando lhes havia dado a palha) כַאֲשֶׁ

editores da BHS deram preferência ao texto gramaticalmente mais simples ou de menor 

extensão. 

Tab. 23 

v. 13c 

BHS Pentateuco Samaritano 

ן בֶׁ ר בִהְיוֹת הַתֶׁ  כַאשר בהיות התבן נתן לכם כַאֲשֶׁ

como quando havia a palha como quando lhes havia dado a palha 

 

Segundo o aparato da BHS, a expressão ocorrente no v. 14f, תְמוֹל (ontem), que 

traduzimos tanto ontem goza de um sentido temporal mais amplo do que nos 
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manuscritos gregos. Poderia ser traduzida, por exemplo, como antigamente ou 

anteriormente.
100

  

 

Tab. 24 

v. 14def 

BHS   Septuaginta  

קְכֶׁם לִלְבןֹ כִתְמוֹל שִלְשםֹ  ם חָּ מַדוּעַ לֹא כִלִיתֶׁ

  גַּם תְמוֹל גַּם הַיוֹם

διατί οὐ συνετελέσατε τὰς συντάξεις 

ὑμῶν τῆς πλινθείας καθάπερ χθὲς καὶ 

τρίτην ἡμέραν, καὶ τὸ τῆς σήμερον 

“Por que não terminastes vossa parte 

de formar tijolos como anteontem, 

tanto ontem como hoje?” 

“Por que não terminastes a quantidade de 

tijolos prescrita, hoje como ontem e 

anteontem?” 

3.3 Estrutura literária 

Alonso Schökel observa que o terceiro episódio se inicia no v. 10a com um 

verbo de ação que denota movimento ּוַיצְֵאו (literalmente, e saíram).
101

 Este particular, 

somado à entrada em cena de novos personagens, como locutores עָּם  capatazes) נגְֹשֵי הָּ

do povo) e יו  ,denotam o início de uma nova subdivisão literária ,(seus inspetores) שטְֹרָּ

pois estes não se configuram mais apenas como meros receptores ou ouvintes da fala do 

tirano, conforme o relato do episódio precendente (vv. 6-9). Ademais, também são 

acrescidos novos ouvintes de locução: ם עָּ  Esses fatores delimitam um novo .(o povo) הָּ

episódio, compreendido entre os vv. 10 e 14. O final da narrativa é determinado pelo 

verbo de movimento ּוַיָּבאֹו (vieram) que indica o início da seguinte unidade literária (v. 

15a), somado a outros fatores, como a mudança da direção do discurso, então dirigido 

ao faraó (v. 15b). Houtman acredita que se infere do texto que os capatazes e inspetores 

não receberam as novas instruções diretamente da boca do faraó, mas através dos 

administradores principais, pois a atmosfera da narrativa implica o cenário de uma 

pequena cidade.
102

  

O vv. 10-14 apresentam dois tipos de repetições de vocábulos. As seguintes 

palavras ocorrentes nos vv. 10-14 se repetem na perícope Ex 5,1-6,1 (Vide Anexo 1). A 

palavra עָּם (povo) ocorre três vezes (10a, 10b e 12a) no episódio em estudo (vv. 10-14). 

Deve-se salientar que uma delas (v. 12a) se localiza no centro da narrativa: o povo se 

                                                 

100
 Cf. SARNA, Nahum M. Exodus Commentary. שמרת. The Jewish Publications Society Torah 

Commentary. Philadelphia/New York/ Jerusalem: The Jewish Publications Society, 1991. p. 29. 
101

 Cf. ALONSO SCHÖKEL, Luis. Comentários in: Bíblia do Peregrino. Livro do Êxodo. São Paulo: 

Paulus, 2002. 
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 Cf. HOUTMAN, Cornelis. Exodus. Historical Commentary on the Old Testament. Trad. Johan Rebel e 

Sierd Woudstra. Vol. 1.Kampen: Kok Publishing House, 1993. p. 473. 
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dispersou (עָּם  O centro da narrativa, tomando como critério a contagem das .(וַיָּפֶׁץ הָּ

palavras, poderia ser intencional por parte dos redatores da forma final do texto. Essa 

formação visaria ressaltar o resultado negativo da embaixada hebreia: aumento da 

opressão a uma espécie de auge. O narrador vai preparando lentamente o ouvinte-leitor 

para o relato das pragas, que viabiliza a libertação do povo através da intervenção 

divina. Destarte, não seria exagero afirmar que a informação de que o povo se dispersou 

por toda a terra do Egito (v. 12a), parece funcionar como um clímax de opressão que 

justificaria a intervenção divina a favor do povo de Israel e com a terrível mortandade 

dos egípcios. 

Nota-se também que as quatro repetições (vv. 10d, 11b, 12b e 13c) da palavra 

palha (ן בֶׁ  formam um esquema concêntrico com o centro da narrativa (v. 12a), que (תֶׁ

ocorre justamente entre as quatro ocorrências. 

Tab. 25 – Palha entre os vv. 10-13 

v. 10d ‘Não serei eu quem vos dará palha! 

v. 11b apanhai palha para vós 

v. 12a O povo se dispersou 

v. 12b a fim de juntar restolho para a palha 

v. 13c como quando havia a palha”. 

 

No v. 13b, a palavra יוֹם (dia), que em hebreu possui a mesma raiz que הַיוֹם (hoje) 

ocorrente no v. 14f, também forma um paralelismo. Nota-se, ainda no v. 14e, o uso do 

hebraísmo anteontem (ֹכִתְמוֹל שִלְשם) em paralelo com o jogo de palavras dos advérbios 

de tempo תְמוֹל (ontem) e הַיוֹם (hoje) precedidos pela conjunção גַּם (tanto ou como). 

Deve-se notar, por fim, uma informação cronológica presente na narrativa: a cobrança 

da meta não realizada pelo povo parece acontecer ao terceiro dia após a dispersão do 

povo em busca de palha (v. 12a): “Por que não terminastes vossa parte de formar tijolos 

como anteontem tanto ontem como hoje?” (v. 14def). 

A ambiguidade também é um recurso literário presente na narrativa. O uso do 

pronome עֲלֵהֶׁם (sobre eles) no v. 14b, contém uma ambiguidade que não permite 

identificar para quem se dirige a cobrança: “Por que não terminastes vossa parte de 

formar tijolos como anteontem tanto ontem como hoje?”. De fato, não se sabe se os 

capatezes egípcios falaram aos inspetores hebreus ou se os inspetores hebreus falaram 

ao povo. Diante desta ambiguidade, os antigos redatores da Midrash julgaram 

conveniente explicar que os inspetores dos filhos de Israel poderiam ter advogado a 
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favor dos seus consanguineos, e, por essa razão, teriam sido feridos (v. 14a) pelos seus 

superiores hirárquicos imediatos.
103

 

O v. 14, segundo Fischer e Markl, caracteriza-se com uma pergunta retórica, que 

não impõe nem exige resposta mas que funciona como uma reafirmação da exigência do 

faraó no tocante à fabricação da quantia de tijolos pré-estipulada, ainda que sem o 

auxílio da palha ou do restolho.
104

 

3.4 Observações histórico-teológicas 

3.4.1 A dispersão 

O narrador apresenta a informação de que o povo se dispersou (ם עָּ  (v. 12a ,וַיָּפֶׁץ הָּ

na estrutura de um esquema concêntrico próprio às narrativas bíblicas tanto no terceiro 

episódio, quanto entre as seis cenas que são descritas através das falas em Êxodo 5,1-6,1 

(Vide tabela 9). 

O verbo וַיָּפֶׁץ (se dispersou) tem como raiz verbal פוץ, que está conjugada no 

hiphil imperfeito na terceira pessoa do masculino singular. A raiz פוץ ocorre sessenta e 

duas vezes na BHS, nove vezes no Pentateuco (cf. em qal, Gn 11,4; em nifal, Gn 10,18; 

hiphil Gn 11,8.9; 49,7; Dt 4,27; 28,64; 30,3; Ex 5,12) e somente três vezes no hiphil (cf. 

Ex 5,12; 1Sm 13,8; Jó 38,24). Em Gênesis, o verbo dispersar é utilizado ao referir-se 

aos povos cananeus (cf. Gn 10,18) e as tribos amaldiçoadas de Levi e Simeão que 

teriam sido dispersadas em Israel (cf. Gn 49,7). Ocorre, ademais, quando os 

construtores da Torre de Babel quiseram que seu nome se dispersasse por toda a terra 

(cf. Gn 11,4), mas foi o SENHOR que os dispersou de modo que não puderam mais 

realizar seu intento (cf. Gn 11,8.9). Em Deuteronômio, Deus ameaça dispersar o povo, 

caso não cumpra a aliança (cf. Dt 4,27; 28.64), mas também promete reuní-los quando 

estiverem dispersos (cf. Dt 30,3). Ressalta-se o uso da mesma raiz verbal na narrativa 

de Êxodo 5 ao mencionar a dispersão causada pelo faraó entre os judeus à procura de 

palha (Ex 5,12a). O povo obedece a ordem de suas superiores. É um povo submetido. 

Um povo oprimido.
105

 Se um povo dispersado perece, o povo hebreu, já oprimido pelos 

trabalhos cotidianos da fabricação de tijolos, não poderá também se unir pela causa da 
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libertação. O centro das narrativas contidas no quinto capítulo do livro do Êxodo, 

segundo o critério de contagem de palavras, procura salientar justamente o futuro do 

povo eleito, caso Deus não interviesse em sua defesa conforme os relatos subseqüentes 

das narrativas do Êxodo (cf. Ex 8ss). O povo seria dispersado sob o regime da opressão 

de trabalhos insanos e estaria dominado pelo tirano. Não ocorrido o evento do Êxodo, os 

hebreus não teriam se diluído entre a população egípcia? Existiria ainda um povo 

hebreu? Não seria provável que a opressão faraônica extirpasse totalmente a chama da 

semente e da religião de Abraão? Todas essas perguntas, que trazem como fundo de 

quadro a providencial conservação da aliança genesíaca entre Deus e Abraão que 

prometia fazer de seus descendentes uma grande nação, fazem com que concluamos a 

razão pela qual Deus teria tomado atitudes efetivas para defender fielmente o pacto 

abraâmico. O campo está preparado para o relato das dez pragas, que justifica a ação 

violenta de Deus e viabiliza a efetiva libertação do povo. Os castigos narrados ao longo 

dos relatos das pragas que afligiram o povo egípcio (cf. Ex 6-9) estariam justificados 

pela perversidade do faraó (cf. Ex 1-5), pela desolação do povo (cf Ex 1.5), pela 

promessa abraâmica (cf Gn 12) e pelo projeto de libertação (cf. Ex 3,16-19). A 

informação de que o povo se dispersou por toda a terra do Egito (cf. Ex 5,12c) seria 

assim a chave para entender o capítulo quinto e o enfoque legado pelos redatores na 

forma final do texto no sentido de entender a motivação da intervenção divina nos 

relatos das pragas. Houtman observa que a narrativa se baseia no medo. O faraó ameaça 

o povo. Deus ameaça o faraó. Somente o medo pode fazer com que o opressor que 

explora o medo como estratégia de dominação seja interrompido em seus propósitos 

opressivos que geram um sistema sócio-político baseado no medo.
106

 

3.4.2 O povo 

A palavra עָּם (povo) ocorre dez vezes no trecho em estudo (vv. 1d, 4c, 6b, 10a, 

10b, 12a, 16d, 22c, 23c e 23d). Destaca-se a relação do v. 12a com o v. 5b no tocante ao 

sujeito das duas frases: ם עָּ ץ Segundo Fischer e Markl, a expressão .(povo) הָּ  povo) עַם הָּאָרֶׁ

da terra) é ambígua e, por essa razão, objeto de conjecturas por parte dos estudiosos.
107

 

Admitindo-se a variante samaritana no v. 5b (מֵעם הארץ), que seria uma versão mais 
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antiga que a hebraica em sua versão massorética,
108

 a tradução, devido à presença da 

preposição מ, também poderia ser feita como eles são mais numerosos que o povo do 

país,
109

 no lugar de dentre o povo da terra que se referiria somente aos naturais do país, 

os egípcios.
110

 Essa via de interpretação permite pensar que todas as pessoas, sejam 

hebreus sejam goims, estavam envolvidas no canteiro de obras de fabricação de 

tijolos.
111

 Como acima considerado, a explicação de Pixley acerca do Modo de 

Produção Asiático poderia dar aval para esta última via interpretativa. Ao considerar 

ambas variantes, deve-se notar, contudo, que o contexto deixa claro que o faraó se 

refere ao povo de Israel, mas não ocorre uma referência inequívoca de qual seria esse 

povo da terra mencionado pelo faraó no v. 5b; seria composto apenas pelos hebreus, 

contudo, a interpretação de ambas variantes permite crer que o faraó se refere somente 

aos hebreus.
112

 Esse entendimento parece prevalecer nas dez ocorrências da palavra 

povo ao longo do capítulo quinto do livro do Êxodo (vv. 1d, 4c, 6b, 10a, 10b, 12a, 16d, 

22c, 23c e 23d). Entretanto, Daiches apresenta a hipótese de que ץ   (povo da terra) עַם הָּאָרֶׁ

se restringe aos “representantes do povo” que fazem os trabalhos de supervisão (ם  ,(סִבְלֹתָּ

enquanto que o עָּם (povo), os trabalhadores ordinários, estariam encarregados dos 

trabalhos braçais (עשה). Moisés e Aarão teriam então sido contados entre os 

representantes do povo, encarregados de fiscalizar seu próprio povo.
113

  

Ainda considerando o v. 5b, destaca-se ainda o complemento nominal da frase: 

ה  Alonso Schökel relembra que no v. 5a usa-se a questão .(é numeroso agora) הֵן רַבִים עַתָּ

do crescimento demográfico como uma ameaça às intenções controladoras das massas 

por parte do faraó tal como em Ex 1,9.
114

 Essa mera posssibilidade de enviar Israel 

justificaria, então, uma medida urgente e opressiva por parte da autoridade egípcia nos 

dois casos. No entanto, Ens observa que o faraó de Êxodo 1 diverge radicalmente do 
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faraó de Êxodo 5, não somente porque Ex 2,23 informa que os dois faraós são pessoas 

distintas que se sucederam no trono egípcio,
115

 mas porque o faraó de Êxodo 5, no lugar 

de reduzir a população através de uma medida genocida, vê com bons olhos o 

crescimento populacional e toma medidas de controle de opinião pública a fim de 

reduzir o impacto da revolução causada pelos profetas de Deus.
116

 Se é verdade que o v. 

5 não permite uma interpretação clara por sua ambiguidade redacional, por outro, a 

sequência do texto faz compreender claramente que, embora os dois monarcas egípcios 

discordem da manutenção do poder através da redução e do aumento da natalidade entre 

os servos israelitas, concordam, porém, no agravamento da opressão como método 

eficaz para a manutenção do poder sobre o povo. Êxodo 5 procura deixar claro que há 

autoridades que oprimem o povo com o aumento da carga horária de trabalho a fim de 

melhor controlá-los em vista dos seus interesses pessoais (vv. 6-14).
117

 

3.4.3 A terra do Egito 

O substantivo ץ  ocorre três vezes na perícope em estudo (vv. 5b, 12a e (terra) אָרֶׁ

6,1d) e cento e desesseis vezes no livro do Êxodo.  

Tab. 26 – Terra nos vv. 5b, 12a e 6,1e 

v. 5b ץ ה עַם הָּאָרֶׁ  !Eis que são muitos agora! O povo da terra הֵן רַבִים עַתָּ

v. 12a ִים ץ מִצְרָּ רֶׁ עָּם בְכָּל אֶׁ  O povo se dispersou por toda terra do Egito וַיָּפֶׁץ הָּ

v. 6,1e ֹה יגְָּרְשֵם מֵאַרְצו  !Ele os expulsará de sua terra חֲזָּקָּ

 

Em toda terra do Egito (ִים ץ מִצְרָּ רֶׁ  é uma expressão recorrente nas tradições (בְכָּל אֶׁ

do Êxodo. Ocorre 13 vezes em todo o livro do Êxodo, sobretudo, nos relatos das pragas 

(cf. Ex 5,12; 7,19.21; 8,12.13.20; 9,9.22.24.25; 10,15.22; 11,6). Há ainda a dupla 

ocorrência da expressão ץ יםִ e (em toda terra, cf. Ex 9,14; 34,10) בְכָּל הָּאָרֶׁ  em) וּבְכָּל מִצְרָּ

todo Egito, cf. Ex 9,11). A expressão parece ser estereotipada e, pois, também está 

presente nas narrativas do livro do Gênesis com a forma  ִץ םמִצְרַי רֶׁ  em toda terra do) בְכָּל אֶׁ

Egito, cf. Gn 41,19.29.44.45.46; 45,8.26) e outras formas sem a especificação da terra 

“do Egito” ou “dos egípicos” (cf. Gn 1,26; 41,54.57; 47,13). No v. 6,1e, deve-se 

destacar a expressão מֵאַרְצו (de sua terra). 
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Bartina procura explicar a expressão em toda terra do Egito, que parece ser 

imprópria, uma vez que o Gênesis informa que os hebreus haviam se instalado nas 

terras de Goshem ou Gessen
118

 e a interpreta como uma figura de linguagem 

denominada como hipérbole ocorrente na expressão como uma referência mais estrita à 

região do delta do Nilo. Segundo os célebres arqueólogos Champolion, Ebers e 

Brugsch, a cidade de Goshen se localiza onde hoje está a cidade chamada pelos gregos 

de Phacusa a sete quilômetros ao sul de Khatana/Kantir e dezoito quilômetros ao sul da 

cidade do Cairo (cidade de Faijum em árabe) e se estendia ao longo da costa ocidental 

do Nilo. Nessa região, o rio Nilo apresenta ilhas e se alarga em razão da planície. Esse 

ambiente é adequado para a confecção dos tijolos. No antigo egípcio, chamava-se Pa-

Jam (artigo Pa e substantivo Jam), que pode ser traduzido como “o mar”. Nota-se a 

semelhança à referência no livro do Êxodo ao Jam suf. Neste local foi encontrado o 

pedestal de um colosso atraibuído a Ramsés II (Vide Ilustração 2).
119

 

 

Ilustração 2. – Pedestal de um colosso atribuído a Ramsés II. A quinze metros do local 

foi encontrado um dos braços da estátua. 

 

Embora não se tenha evidentes referências extra-bíblicas da estadia dos hebreus 

no Egito,
120

 isso não exclui, porém, caso se tome por real a informação de que os 

hebreus permaneceram no Egito entre 400 a 430 anos, que eles tenham migrado para 
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outras regiões do país, que aliás, não oferece muitas oportunidades de subsistência 

senão na faixa fértil ao longo da margem do rio Nilo, conforme o célebre ditado de 

Heródoto, “o Egito é uma dádiva do rio” (Ἡρόδοτος, Ἱστοριῶν δευτέρα ἐπιγραφόμενη 

Εὐτέρπη. Ιστορικό κείμενο. 5).
121

 Se é muito provável que os israelitas poderiam então 

estar dispersos na parte setentrional da faixa fértil que forma o vale do Nilo, não é 

totalmente inversssímil a hipótese de que tenham subido o rio até o Alto Nilo, pois 

existem escavações na ilha pluvial de Elefantina, localizada a cerca de 900 kilômetros 

da foz do Nilo, na qual se acharam alguns papiros do século V a. C..
122

 Ressalta-se a 

denominada “Carta da Páscoa”, remetida por um Ananias e tendo como destinatário 

Jedenaias, membro de uma guarnição israelita, foi encontrada na própria ilha de 

Elefantina. Em sua carta, Ananias instruiu os hebreus a “manter o Festival do Pão 

Ázimo” e “serem puros e cuidadosos”. A origem desse povoamento egípcio, contudo, 

remonta às narrativas do tempo da Monarquia de Israel (cf. 2Rs 25,26), situada em 

considerável distância temporal e factual dos episódios que procuraram ser narrados em 

Ex 5,1-6,1.
123

 Com base nessas informações, o substantivo ץ  que ocorre três ,(terra) אָרֶׁ

vezes na perícope em estudo (vv. 5b, 12a e 6,1e), parece, de fato designar as terras ao 

norte do Egito próximas ao vale do Nilo, onde abunda adobe, elemento necessário para 

a fabricação dos tijolos. 

3.4.4 A quantia diária em seu dia 

A expressão ֹדְבַר יוֹם בְיוֹמו (a quantia diária em seu dia) ocorre duas vezes em 

Êxodo 5 (vv. 13b e 19b) e apenas mais uma vez nas tradições do Êxodo (cf. Ex 16,4). A 

terceira ocorrência dá-se no plural (דבריום ביומו) justamente na descrição do maná com a 

mesma denominação de porção ou quantia diária utilizada em Êxodo 5: “Então disse o 

SENHOR a Moisés: Eis que vos farei chover pão do céu; e sairá o povo e colherá 

diariamente as porções para cada dia” (Ex 16,4). O faraó fornece a quantia diária para a 

morte, Deus fornece a quantia diária do maná para a vida. Esse paralelismo denota o 

contraste entre a opressão diária imposta pelo faraó e o alimento diário fornecido pelo 

SENHOR. Nota-se que רדב  possui a mesma raiz de palavra e implica um significado de 

pacto, contrato, acerto, e em diversas passagens possui clara tonalidade jurídico-
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comercial (cf. Ex 18,11.14; 22,8; 23,7; 24,14; 29,1). Embora o vocábulo palavra 

apresente seu significado teológico relevante que remonta à tradição dos dez 

mandamentos (cf. Ex 34,28.27; 35,1.4), nota-se também nessa passagem a necessidade 

de considerar com maior profundidade a realidade sociológica dos povos do Crescente 

fértil como é o caso dos hebreus e dos egípcios. Em Ex 5, o termo palavra aqui evocado 

poderia talvez remontar ao pacto ou contrato próprio ao Modo de Produção Asiático, 

explicado por Pixley,
124

 que vigorava entre os servos e o faraó, e que visava assegurar a 

produção de tijolos em troca dos benefícios concedidos pelo Estado egípcio como o 

direito ao uso da terra, a distribuição da água pela irrigação e a segurança militar contra 

a invasão dos povos vizinhos. Pixley procura recompor o sistema de produção a que 

estava sujeito o povo hebreu tanto no Egito do tempo de Moisés (Século XII ou XIII a. 

C.), quanto na Palestina na época provável da primeira redação do texto (Século IX a. 

C.): 

O sistema social que se descreve no Gênesis e que de fato vigorava no 

Egito era o que os cientista sociais chamam de Modo de Produção 

Asiático (MPA). O povo dos campos não era escravo no sentido de ser 

uma propriedade privada de pessoas ricas que pudessem comprá-los ou 

vendê-los a seu bel-prazer. Pelo contrário, todo o povo devia ao Estado 

trabalho quando o Estado lhe exigisse. O Estado era o dono oficial de 

todas as terras e cobrava uma parte das colheitas como tributo ou 

arrendamento da terra. Contudo, os camponeses continuavam vivendo 

nas terras e somente as deixavam quando o rei necessitava deles para 

alguma obra do Estado, como a construção de uma pirâmide ou o 

reforçamento de um dique. Quando o rei sabia respeitar os ritmos do 

trabalho agrário, exigia estes trabalhos somente nos tempos de ócio 

relativo e o sistema funcionava bem mesmo quanto todos eram 

legalmente os escravos do rei. O MPA possibilita a vida estável e semi-

autônoma das aldeias, e estas muitas vezes têm seu próprio governo 

interno e sua própria administração das terras que legalmente são do rei. 

Segundo Gn 47,27, Israel tinha no Egito alguma terra a sua disposição, 

as terras de Gessen. Aparentemente os trabalhos de construção, com os 

quais o novo rei os oprimiu, não significaram a perda destas terras, que 

se volta a mencionar em Ex 9,26. Não há, pois, nada de novidade no 

serviço que padeciam os israelitas. Seu próprio antepassado José 

participou segundo suas tradições no estabelecimento do sistema de 

serviço generalizado. E em nada diferenciava este serviço os imigrantes 

dos naturais do país. Todos estavam sujeitos às obras que o rei de 

quando em quando lhes podia exigir.
125
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Deve-se mencionar, contudo, que a teoria histórica do Modo de Produção 

Asiático, embora utilizado por alguns exegetas como Pixley (1991) e Croatto (1981) é 

alvo de críticas devido seu caráter essencialmente ideológico segundo as leituras 

históricas de Marx
126

 e, segundo estudos recentes, são julgados como inadequados face 

às evidências arqueológicas.
127

 Entretanto, no v. 13, o faraó relembra os hebreus desse 

imposto de mão-de-obra como compromisso cotidiano ao usar a frase a quantia diária 

em seu dia. Contudo, no v. 19b, quando os inspetores relembram a norma do faraó, teria 

sido ainda mais claro o tributo devido pelos hebreus, pois se adjunta o sufixo do 

pronome possessivo plural da segunda pessoa: מִלִבְניֵכֶׁם (vossos tijolos). Entre outras 

interpretações, deve-se recordar que a cota de tijolos devida pelos filhos de Israel 

também era devida pelos demais egípcios ou estrangeiros, mas na narrativa do Êxodo 

não contempla as dificuldades de todos os povos oprimidos pelos monarcas egípcios, 

mas somente a opressão específica dos filhos de Israel. O faraó apela para o Direito 

comum pré-estabelecido para todos os habitantes do Egito, mas não volta atrás na 

questão da palha que ainda parecia ser distribuída aos demais servos. Percebe-se aí a 

contradição no discurso do tirano que apela ao direito, mas não hesita em punir com a 

recusa do fornecimento da palha que não era negada aos demais trabalhadores. A 

narrativa apresenta os israelitas como discriminados e oprimidos de modo injusto. É 

justamente em defesa de um povo oprimido e indefeso que Deus começa a agir na 

história de libertação. 

3.4.5 Como ontem e anteontem 

A expressão idiomática ontem e anteontem (ֹכִתְמוֹל שִלְשם) é repetida três vezes na 

perícope em estudo (vv. 7a, 8ab e 14e); cinco vezes em todo o livro do Êxodo (cf. Ex 

4,10; 21,29.36); e mais treze ocorrências na BHS (cf. Dt 4,42; 19,4.6; Js 3,4; 4,18; 20,5; 

1Sm 4,7; 10,11; 14,21; 19,7; 21,6; 2Rs 13,5; Rt 2,11). Segundo Kaiser Jr,
128

 o uso da 

raíz do numeral três (ֹשִלְשם) confere à expressão a ideia do terceiro dia anterior ou 

posterior ao presente da narrativa como as expressões portuguesas anteontem ou depois 

de amanhã. Contém também a ideia de recentemente, não muito tempo antes. Há alguns 

precedentes dessa expressão em escritos do antigo Crescente Fértil como no cuneiforme 
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cananeu, provavelmente anterior ao hebraico bíblico, embora alguns autores, 

recomendando que não se tome ao pé da letra,
129

 prefiram uma tradução apenas por 

recentemente; em nosso estudo, preferimos a tradução literal, para salientar a expressão 

como idiomática ou um hebraísmo e procurar aproximar o leitor do modo de pensar e 

exprimir-se do narrador bíblico. Essa expressão ocorre em alguns pontos significativos 

do livro do Êxodo, tal como no momento em que Moisés exprime sua dificuldade de 

falar a fim de convencer o povo (cf. Ex 4,10). Nota-se também que, em outras 

passagens, a expressão contém um sentido bem concreto e não poderia ser traduzida de 

forma livre, uma vez que ocorre em contexto legislativo como no caso do proprietário 

displicente que, tendo um boi que havia chifrado mortalmete alguém, não tratou seu 

animal de forma conveniente em um período de três dias, tornando-se réu da lei, e 

merecedor uma sanção legal (cf. Ex 21,29.36). É o que se dá em outros textos de 

contexto legislativo (cf. Dt 4,42; 19,4.6; Js 20,5; 1Sm 21,6) ou ainda narrativos (1Sm 

4,7; 10,11). Mas em outros textos legislativos (cf. Js 3,4; 4,16), o sentido de ֹתְמוֹל שִלְשם 

(anteontem) exigiria uma tradução mais abrangente com a ideia de passado recente e 

traduzível como antes, anteriormente, antigamente ou outrora. Algumas narrativas 

também poderiam corroborar com essa hipótese de tradução (cf. 1Sm 14,21; 19,7; 2Rs 

13,5; Rt 2,11). Nesse sentido, destaco a narrativa do livro de Rute: “Contaram-me, 

replicou Booz, tudo o que fizeste por tua sogra depois que morreu o teu marido, como 

deixaste teu pai, tua mãe e a tua pátria, e vieste para um povo que outrora (ֹתְמוֹל שִלְשם) 

não conhecias” (Rt 2,11). Traduzir como anteontem pode não exprimir, ao menos nesse 

caso, a ideia visada na locução. 

A expressão תְמוֹל (ontem) ainda é repetida uma quarta vez no v. 14: גַּם תְמוֹל גַּם הַיוֹם 

(tanto ontem como hoje). Forma-se assim um quádruplo paralelismo no qual se ressalta 

a noção do tempo e se destaca o passado de exploração sofrido pelo povo hebreu. A 

medida do faraó visa perpetuar no tempo essa opressão; por isso, o passado torna-se um 

argumento para a não diminuição da produção da quantidade de tijolos no futuro 

anunciado pelo faraó (vv. 7-8) e no presente criticado pelos opressores do povo devido à 

queda da produção de tijolos por parte dos hebreus após a retirada da palha (v. 19). O 

uso da expressão גַּם תְמוֹל (tanto ontem) também ocorre em mais três passagens da BHS 

(cf. 2Sm 3,17, 5,2; 1Cr 11,2).  
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3.5 Considerações conclusivas do capítulo 

Embora Moisés e Aarão, juntamente com os demais israelitas tivessem 

acreditado na palavra libertadora do SENHOR e se dirigido ao faraó em postulação da 

causa da liberdade, os fatos não foram proveitosos para a causa popular. De fato, 

Moisés havia sido advertido por Deus que o faraó seria resistente (cf. Ex 3,19; 4,21), 

mas a narrativa deixa entender que as personagens israelitas ficaram surpresas pela 

medida opressiva decretada pelo monarca egípcio.
130

 Ademais, deve-se recordar o 

significativo paralelismo antitético entre a quantia de trabalho opressiva, diária e 

dispersiva do faraó com a quantia de maná fortificante e diária concedida por Deus 

durante a travessia deserto. Deve-se recordar ainda que, conforme comentamos no 

capítulo segundo, Stuart estabelece uma diferença entre o restolho e a palha. Para o 

autor, o restolho (v. 12b) não é tão eficiente quanto a palha para a confecção dos tijolos, 

o que pode explicar a dificuldade que os israelitas tiveram de produzir a mesma quantia 

de tijolos.
131

 Concordes ou não com a hipótese de Stuart, deve-se dizer que o relato 

estabelece uma espécie de auge ou clímax de opressão que os episódios seguintes que 

narram a reação dos filhos de Israel (cf. Ex 5,15-21) e a oração de Moisés (cf. Ex 5,22-

6,1) parecem amplificar. As razões estão criadas a fim de que Deus intervenha e liberte 

o povo da opressão de um modo tenaz e efetivo, tal como é relatado nos episódios das 

pragas (cf. Ex 7,8-11,10). Por outro lado, segundo objetivava o tirano, ao aumentar a 

carga de trabalho do povo com a retirada da palha, o fato do povo ter se dispersado por 

toda a terra do Egito (v. 12a) parece significar também a desistência do povo na luta 

pelo ideal de libertação. O povo se dividiu em busca dos meios de produção, mas 

também se dividiu do mandato divino transmitido por Moisés ao faraó e as anciãos (cf. 

Ex 3,16-19 e Ex 5,1.3). O povo inclusive se revoltou contra o profeta a ponto de golpear 

Moisés (v. 20a). O objetivo do faraó parece ter triunfado até este momento narrativo. 

CAPÍTULO 4 – OS INSPETORES APELAM AO FARAÓ 

(vv. 15-19) 

A quarta cena, compreendida entre os vv. 15-19, apresenta uma nova audiência 

perante o faraó, não protagonizada pelos irmãos profetas, mas pelos inspetores dos 

                                                 

130
 Cf. STUART, Douglas. Exodus. The New American Commentary. An Exegetical and Theological 

Exposition of Holy Scripture. V. 2. B&H Publishind Group, 2006. p. 164. 
131

 Cf. STUART, Douglas. Exodus. The New American Commentary. An Exegetical and Theological 

Exposition of Holy Scripture. V. 2. B&H Publishind Group, 2006. p. 165. 
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filhos de Israel. Os israelitas queixam-se diante do faráo apresentando-se como seus 

servos, portanto, dignos de atenção e misericórdia. A delimitação final do episódio dá-

se com a reflexão dos inspetores a respeito da ordem do faraó (v. 19). Nessa passagem, 

o uso dos sufixos possessivos se mostra significativo devido ao paralelismo entre as 

atribuições de posse divina do povo nas falas de Moisés (meu povo e teu povo) e a 

submissão alegada pelos inspetores em relação ao faraó (teus servos). Apesar da 

subserviência dos inspetores israelitas, o monarca não responde como estes desejavam. 

Uma pergunta surge com a leitura do episódio: é possível negociar a liberdade com o 

tirano? 

4.1 Texto hebraico, segmentação e tradução portuguesa 

Os inspetores dos filhos de Israel vieram  v. 15a אֵל  וַיָּבאֹוּ שטְֹרֵי בְניֵ ישְִרָּ

e gritaram ao faraó dizendo:  v. 15b ֹל פַרְעהֹ לֵאמר  וַיצְִעֲקוּ אֶׁ

“Por que fazes isso com teus servos?  v. 15c  ָיך דֶׁ ה כהֹ לַעֲבָּ ה תַעֲשֶׁ מָּ  לָּ

Palha não é dada a teus servos,  v. 16a ן ן אֵין נתִָּ בֶׁ יךָ  תֶׁ דֶׁ  לַעֲבָּ

mas estão dizendo: ‘Fazei tijolos para nós’”  v. 16b ּנוּ עֲשו  וּלְבֵניִם אמְֹרִים לָּ

Eis que os teus servos são feridos   v.16c יךָ מֻכִים דֶׁ  וְהִנהֵ עֲבָּ

e é o pecado de teu povo!”. v. 16d   ָך את עַמֶׁ טָּ  וְחָּ

Contudo, disse: “Preguiçosos, vós sois preguiçosos!  v. 17a ר ם נרְִפִים  וַיאֹמֶׁ  נרְִפִים אַתֶׁ

Por isso dizeis:  v. 17b ם אמְֹרִים  עַל כֵן אַתֶׁ

‘Andemos, sacrifiquemos ao SENHOR!’  v. 17c  ה לַיהוָּה  נלְֵכָּה נזִבְְחָּ

Então, andai agora! Servi!  v. 18a ּה לְכו  עִבְדוּ וְעַתָּ

A palha não vos será dada,  v. 18b   ן לֹא ינִָּתֵן לָּכֶׁם בֶׁ  וְתֶׁ

mas a quantia de tijolos, dareis”.  v. 18c ּן לְבֵניִם תִתֵנו  וְתכֶֹׁ

Então os inspetores dos filhos Israel se viram em má 

situação, por se dizer:  

v. 19a  אֵל וַירְִאוּ שטְֹרֵי בְניֵ ישְִרָּ

ע לֵאמרֹ ם בְרָּ  אתָֹּ

“Não reduzireis nada dos vossos tijolos, a porção do dia em 

seu dia!”  

v. 19b  לֹא־תִגְרְעוּ מִלִבְניֵכֶׁם

 דְבַר־יוֹם בְיוֹמוֹ

4.2 Crítica textual 

Segundo o aparato crítico da BHS há cinco variantes dignas de atenção entre os 

vv. 15-19. No v. 16d, referente a את טָּ  está conjugada Qal ,חטא cuja raiz (pecar) וְחָּ

perfeito na terceira pessoa do feminino singular. As traduções gregas usam a expressão 
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αδικήσεις ουν τον λαον (oprimirás o teu povo) o que demonstra uma construção frasal 

diversa da que consta no texto hebraico.  

Tab. 27 

v. 16cd 

Texto hebraico (BHS) Códice Ambrosiano e alguns códices 

ךָ  את עַמֶׁ טָּ יךָ מֻכִים וְחָּ דֶׁ  וְהִנהֵ עֲבָּ
καὶ ἰδοὺ οἱ παῖδές σου μεμαστίγωνται· 

ἀδικήσεις οὖν τὸν λαόν σου 

Eis que os teus servos são feridos e é o 

pecado de teu povo! 

Contudo, os teus servos foram 

golpeados! Oprimirás o teu povo! 

 

O verbo αδικεο (injustiçar, oprimir, injuriar) apresenta na Seputaginta um 

significativo paralelismo com o trecho do livro do Levítico: “Não oprimirás o teu 

próximo” (Lv 19,13). Entretanto, o verbo grego αδικεο, que está conjugado na segunda 

pessoal do singular do futuro indicativo ativo, possui uma raiz cujo significado 

corresponde à ideia de justiça. A tradução segundo esse critério seria “injustiçarás o teu 

povo” (v. 16d). A ideia que o verbo transmite seria de que o faraó agirá com injustiça 

contra o seu próprio povo.  

No v. 17a, a versão siríaca apresenta o vocábulo faraó mais uma vez mais no 

lugar de apresentar simplesmente o verbo com o sujeito oculto como no texto crítico da 

BHS: ר   .(literalmente, E disse) וַיאֹמֶׁ

 

Tab. 28 

v. 17a 

Texto hebraico (BHS) Siríaco – Peshita 

ר ם נרְִפִים וַיאֹמֶׁ  נרְִפִים אַתֶׁ

 ܒܿܛܠܝܢ ܗܼܘ ܡܒܼܛܠ ܦܪܥܘܢ܂ ܠܗܘܢ ܘܐܡܼܪ

 ܢܐܙܠ ܐܢܬܘܢ ܐܡܿܪܝܢ ܗܢܐ ܡܛܠ ܐܢܬܘܢ܂

 ܠܐܠܗܢ/ܠܡܪܝܐ ܢܕܒܿܚ

Contudo, disse: “Preguiçosos, vós 

sois preguiçosos!” 

Contudo, o faraó lhes disse: 

“Preguiçosos, vós sois preguiçosos!”
132

 

 

Na BHS para a perícope em estudo (Ex 5,1-6,1), o vocábulo faraó ocorre onze 

vezes (vv. 1b, 2a, 5a, 6a, 10c, 14c. 15b, 20c, 21e, 23a e 6,1c). Na poética hebraica, doze 

repetições de palavras carrega um significado simbólico positivo. Com a omissão da 

palavra faraó evitou-se a décima segunda menção ao substantivo na redação final, tanto 

                                                 

132
 Cf. BIBLIA HEBRAICA STUTTGARTENSIA. 5 ed. BHS: Deutsche Bibelgesellschaft, 1997. p. 93. 

(Notas do aparato crítico). 
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pela omissão do sujeito, como ocorre no caso do v. 17a e no v. 3a, quanto no uso de um 

sinônimo: ִלֶׁךְ מִצְרַים   .no v. 4a (rei do Egito) מֶׁ

Em 17c, ao לַיהוָּה (ao SENHOR), as versões gregas e o Targum Pseudo-

Jonathae
133

 acrescentaram o possessivo plural, de forma que em grego o texto foi 

transcrito como τω θεω ήμωυ (ao nosso Deus), o que faria com o faraó repetisse ipsis 

litteris as palavras de Moisés no v. 8g, compondo mais um paralelismo perfeito no 

texto.  

 

Tab. 29 

v. 17c 

Texto hebraico 

(BHS) 

Targum Pseudo-

Jonathae 

Edição Crítica da 

Septuaginta (Gotinga) 

v. 8g 

(BHS) 

ה  נלְֵכָּה נזִבְְחָּ

 לַיהוָּה

נזיל נדבח נכסת חגא  

 קדם אלקנא

πορευθῶμεν, 

θύσωμεν τῷ Θεῷ 

ἡμῶν 

ה לֵאלֹהֵינוּ נלְֵכָּה  נזִבְְחָּ

Andemos, 

sacrifiquemos 

ao SENHOR! 

“Andemos” e sobre 

“o sacrifício de uma 

celebração diante do 

nosso Deus!” 

Andemos, 

sacrifiquemos ao 

nosso Deus 

Andemos, 

sacrifiquemos ao 

nosso Deus! 

 

No v. 18c, no lugar de לְבֵניִם (tijolos) ocorre o acréscimo do artigo definido 

 no texto Hebreu-Samaritano. Logo em seguida dessa palavra, no (os tijolos) הַלבֵניִם

Códice de Leningrado B19
A
 e em quase sessenta manuscritos,

134
 em vez de ּתִתֵנו (vós 

deveis dar), da raiz נתן (dar), conjugada em Qal imperfeito na segunda pessoa do 

feminino plural, que justamente por estar no imperfeito, expressa a ideia de obrigação, 

tem-se ּתתנו, ou seja, sem o daguesh no nun (נ). 

 

Tab. 30 

v. 18c 

Texto hebraico 

(BHS) 

Targum Pseudo-

Jonathae 

Hebreu 

Samaritano 

Edição Crítica da 

Septuaginta (Gotinga) 

ן לְבֵניִם תִתֵנוּ ן לְבֵניִם תִתֵנוּ וְתכֶֹׁ ודמית הַלבניה   וְתכֶֹׁ καὶ τὴν σύνταξιν τῆς 

                                                 

133
 A versão Pseudo-Jonathan é um targum, ou seja, uma tradução ocidental do Pentateuco. Foi nomeado 

em referência a Jonathan ben Uzziel. Sua data de composição é controversa, mas o limite mais antigo é 

admitido como do século VIII d. C. O targum é, porém, mais do que um simples tradução. Inclui material 

da Hagaddá recolhido de diversas fontes tardias, como a midraxe Rabbah, como as mais antigas, como a 

do Talmud. Dessa forma combina tradução e comentário, embora em alguns pontos seja simpes tradução 

que muitas vezes é harmônica com o Tragum Onkelos (Cf. FRANCISCO, Edson de Faria. Manual da 

Bíblia Hebraica. 3 ed. São Paulo: Vida Nova, 2005. p. 372). 
134

 CODEX LENIGRADENSIS B19A. Editiones textus Hebraici secundum Kennicott. De Rossi et 

Ginsburg. 
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 πλινθείας ἀποδώσετε תתנו

mas a quantia de 

tijolos, vós 

dareis 

mas a quantia de 

tijolos, vós dareis! 

mas dareis a 

quantia dos 

tijolos 

mas dareis a quantia 

dos tijolos! 

 

A primeira, no v. 19b, refere à variante do Pentateuco Samaritano יגִָּּרַע 

(reduzirá) no lugar da palavra ּתִגְרְעו (reduzireis). No texto da BHS, o verbo גרע (reduzir 

ou diminuir) está conjulgado em qal imperfeito na segunda pessoa do masculino plural. 

No texto Samaritano, o verbo גרע (reduzir ou diminnuir) está conjulgado em piel 

imperfeito na terceira pessoa do masculino plural. A ação verbal no piel se caracteriza 

por ser mais intensiva ou enfática do que em qal. 

 

Tab. 37 

v. 19b 

Texto hebraico (BHS) Pentateuco Samaritano 

 לא יגִָּּרַע מלבניכם דבר יום בְיומו לֹא־תִגְרְעוּ מִלִבְניֵכֶׁם דְבַר־יוֹם בְיוֹמוֹ

“Não reduzireis nada dos vossos 

tijolos, a porção do dia em seu dia!” 

“Não reduzirá [absolutamente] nada 

dos vossos tijolos, a porção do dia em 

seu dia!” 

4.3. Estrutura literária 

4.3.1 Delimitação do episódio 

A análise da narrativa demonstra que vários elementos delimitam o episódio 

entre os vv. 15 e 19. Os inspetores permanecem na cena, mas não mais como meros 

ouvintes juntamente com os capatazes dos filhos de Israel (vv. 10-14), mas apresentam-

se como locutores diante do faraó (v. 15). O povo desaparece da voz narrativa e passa 

apenas a figurar como tema nas falas das personagens, tal como Deus e os inspetores 

dos filhos de Israel. Tanto o faraó como os inspetores têm voz ativa no diálogo sendo 

que nenhuma das duas personagens permanece sem voz. Um verbo de movimento 

também delimita o início de uma nova cena: vieram (v. 15a). Por outro lado, o final do 

episódio é percebido pela ausência do faraó, embora os inspetores dos filhos de Israel 

permaneçam na narrativa (v. 20a), mas a sua fala não se dirige mais ao faraó, tal como 

no v. 15, mas a Moisés e Aarão (vv. 20-21). O verbo de movimento saíram (v. 20a) 

também marca o início de um novo episódio. 
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4.3.2 Segmentação e repetições de palavras 

Segundo as pausas indicadas pelos massoretas, os vv. 15-18 devem ser 

seccionados em três partes com cada um formando um ritmo de versos definido com 

quatro tricólon. 

O vv. 15-19 apresentam dois tipos de repetições de vocábulos. As seguintes 

palavras ocorrentes nos vv. 15-19 se repetem na perícope 5,1-6,1 (Vide Anexo 1). 

Dentre as expressões destaca-se a frase ה לַיהוָּה  Andemos, sacrifiquemos ao‘) נלְֵכָּה נזִבְְחָּ

SENHOR!’) no v. 17c. Nota-se também a ocorrência de alguns paralelismos nos vv. 15-

19. 

4.3.3 O contraste entre os sufixos possessivos meu povo e teus servos 

O sufixo pronominal possessivo é uma partícula unida a um substantivo para 

indicar o seu possuidor.
135

 No hebraico, são mais comuns na língua formal e poética.
136

 

Em Ex 5,1-6,1 ocorre dezesseis vezes: 

1. No v. 1d, עַמִי (meu povo); 

2. No v. 2b, ֹבְקלֹו (sua voz); 

3. No vv. 3c e 8g, ּאֱלֹהֵינו (nosso Deus); 

4. No v. 4c, לְסִבְלֹתֵיכֶׁם (seus trabalhos); 

5. No v. 4 c, יו  ;(vossas cargas) מִמַעֲשָּ

6. No v. 5c, ם  ;(suas cargas) מִסִבְלֹתָּ

7. Nos vv. 6c, 10a, יו  ;(seus inspetores) וְשטְֹרָּ

8. Nos v. 13b, מַעֲשֵיכֶׁם (vossos afazeres); 

9. No v. 14d, קְכֶׁם  ;(vossa parte) חָּ

10. Nos vv. 15c, 16a e 16c, ָיך דֶׁ  ;(teus servos) עֲבָּ

11. No v. 16d, ָך  ;(teu povo) עַמֶׁ

12. No v. 19b, לִבְניֵכֶׁם (vossos tijolos); 

13. No v. 21e, יו דָּ  ;(seus servos) עֲבָּ

14. No v. 21d, ם  ;(suas mãos) בְיָּדָּ

15. No v. 23b, ָך  ;(teu nome) עַמֶׁ

16. No v. 6,1e, ֹאַרְצו (sua terra); 

 

                                                 

135
 Cf. WALTKE, Bruce K., O’CONNOR, M. Introdução à Sintaxe do Hebraico Bíblico. Tradução 

Fabiano Ferreira, Adelemir Garcia Esteves e Roberto Alves. São Paulo: Cultura Cristã, 2006. p. 216. 
136

 Cf. ARNOLD, Bill T; CHOI, John. A Guide to Biblical Hebrew Syntax. 8 ed. Cambridge: Cambridge 

University Press, 2008. p. 25  
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Em algumas destas ocorrências os sufixos são utilizados para referir-se à 

distribuição dos trabalhos e sua atribuição aos israelitas em conformidade com a teoria 

do MPA (Modo de Produção Asiático), tais como: no v. 4c, לְסִבְלֹתֵיכֶׁם (seus trabalhos); 

no v. 4 c, יו ם ,no v. 14d ;(vossos afazeres) מַעֲשֵיכֶׁם ,nos v. 13b ;(vossas cargas) מִמַעֲשָּ קְכֶׁ  חָּ

(vossa parte); no v. 19b, לִבְניֵכֶׁם (vossos tijolos). No v. 2b, ֹבְקלֹו (sua voz) configura-se 

como um antropomorfismo da linguagem humana ao falar de Deus. No v. 21f, ם  בְיָּדָּ

(suas mãos) tem o sentido figurado, que significa estar ao alcance dos egípcios. Mas é 

justamente no contraste entre as atribuições dos substantivos povo, servos e Deus que 

encontramos um paralelismo de pertinente e profundo significado teológico 

aparentemente intencional. O uso do sufixo opõe a locução de Moisés (v. 3c), a fala de 

Moisés citada pelo faraó (v. 8g), a locução direta de Deus (Ex 6,1d) e as falas dos 

inspetores dos filhos de Israel (v. 15-16 e v. 21). 

 

 

 

 

 

 

Tab. 38 – A pertencença do povo segundo as locuções de Moisés e dos filhos de Israel 

Nas locuções de Moisés (direta no v. 3c e indireta 

no v. 8g) e na locução de Deus (v.1d) 

Nas falas nos inspetores dos filhos de 

Israel 

vv. 3c e 8g, ּאֱלֹהֵינו (nosso Deus) v. 16d, ָך  (teu povo) עַמֶׁ

v. 1d, עַמִי (meu povo) 
vv. 15c, 16a e 16c, ָיך דֶׁ  .e v (teus servos) עֲבָּ

21e, יו דָּ  (seus servos) עֲבָּ

povo pertence a Deus e Deus ao seu povo. O 

povo serve a Deus. 

O povo pertence ao faraó. O povo serve o 

faraó. 

 

Salienta-se primeiramente a referência de que o Deus do Antigo Israel pertence 

ao povo tal como se repete nos vv. 3c e 8g, ּאֱלֹהֵינו (nosso Deus). Essa pertencença se 

amplifica com a expressão da locução divina no v. 1d, עַמִי (meu povo). Esta justificaria 

tanto o cuidado de Deus para com o povo quanto a confiança com o qual o povo deve 

recorrer a Deus em busca da libertação. Essas três expressões se contrastam com as 

palavras dos inspetores dos filhos de Israel que, ao apelarem ao faraó após o malogrado 

pedido de Moisés, procuram fazer uma média com o tirano lembrando que o povo 
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pertence ao faraó (v. 16d, ָך  ,teu povo) e está disposto a serví-lo (vv. 15c, 16a e 16c ,עַמֶׁ

יךָ דֶׁ יו ,teus servos; v. 21e ,עֲבָּ דָּ  seus servos). Segundo os inspetores a pertencença ao ,עֲבָּ

faraó implica serviço. O povo deve servir o faraó com total submissão ao seu governo 

opressivo. A quádrupla repetição da raiz דעב  amplifica essa defecção. Essa, por assim 

dizer, apostasia dos inspetores contrasta radicalmente com a ideia teológica segundo a 

qual o povo pertence o seu Deus de Israel.  

Por outro lado, observa Oporto: “Existe um jogo de palavras baseado na 

ambivalência de ‘ebed = servir. Servir, é dar culto ao SENHOR, e opõe-se a servir como 

escravos do faraó”.
137

 De fato, a raiz  ֶׁד  se configura como um tema (serviço) עֲבָּ

importante na perícope, devido a suas simbólicas sete repetições (vv. 9a, 11c, 15c, 16a, 

16c, 18a e 21e). Não se pode servir a dois senhores, ainda mais quando se antagonizam. 

Ademais, essa oposição funciona como uma antecipação do desfecho da narrativa 

segundo a qual não pode haver um modo de conciliar-se com o tirano. Utzschneider e 

Oswald notam que os inspetores voltam-se ao povo com uma pergunta (v. 14d; Por 

quê?), que contrasta com a formulação recorrente em orações feitas a Deus em 

momentos nos quais o povo se sentia oprimido ou perturbado (Cf. Sl 44,24; 74,1.11). 

No lugar de recorrer a Deus, que havia prometido ouvir o clamor do povo (Ex 3,7.16), 

os inspetores expõem sua esperança em forma de súplica ao faraó.
138

 

Aliás, o tirano não somente se mostra inflexível diante dos pedidos do povo, mas 

utiliza elementos linguísticos no seu discurso que o configuram como sarcástico e 

debochado. É o que transparece em sua última locução na perícope (vv. 17a-18c). O 

faraó repete a caracterização de נרְִפִים (preguiçosos ou relaxados) já atribuída no v. 8d. 

Esta reaparece no v. 17a duplicada para dar ênfase e denotar desprezo: ם נרְִפִים  נרְִפִים אַתֶׁ

(Preguiçosos, vós sois preguiçosos!). O recurso da ironia está somado ao paralelismo no 

deboche sarcástico do faraó em forma de jogo de palavras com o verbo dar no v. 18bc: 

ן לְבֵניִם תִתֵנוּ ן לֹא ינִָּתֵן לָּכֶׁם וְתכֶֹׁ בֶׁ  ,A palha não vos será dada, mas a quantia de tijolos) וְתֶׁ

dareis). Sarna identifica ainda outro recurso à ironia usado pelo faraó: “O hebraico 

lekhu ‘ivdu soa ironicamente, pois os constrange utilizando uma frase com duplo 
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sentido, que também poderia ser entendida como “Agora, pois, andai! Servi [o SENHOR 

em adoração]!”.
139

 

Como nas falas anteriores (vv. 2.4.6-9), o faraó usa um discurso repleto de 

quiasmos e repetições que facilitam a retenção do seu conteúdo na memória do ouvinte-

leitor. A didática se alia ao esquema numérico da poesia bíblica também recorrente 

nesse trecho. Bartina comenta esse aspecto literário dos vv 17 e 18: 

A réplica de faraó é categórica. Curta, não admite diálogo. Em estilo 

irado, eloquente e elegante, insiste no seu ponto de vista. Suas palavras 

são um modelo de lógica jurídica. Eles são relutantes (rfh). Devem 

continuar e render melhor em suo serviço (‘bd). Não haverá nenhuma 

mudança no que foi prescrito. Eles não lhes darão palha. [...]; há 

novamente a assonância e quiasmo conceitual com “dareis” e “quantia” 

(tittenu token). Além disso, a resposta do monarca é politicamente 

inteligente. Quer todo o ódio dos israelenses contra Moisés.
140

 

4.4 Observações histórico-teológicas 

4.4.1 O grito do povo 

No v. 8f, há o verbo צעֲֹקִים (gritaram) cuja raiz צעק (gritar), está em qal, e 

também pode ser traduzido como clamar ou chorar. Em sua forma verbal no modo qal 

ocorre duas vezes na perícope em estudo (vv. 8f e 15b) e mais sete vezes no livro do 

Êxodo (cf. Ex 8,8; 14,10; 14,15; 15,25; 17,4; 22,22; 22,26). Ademais, aparece cinco 

vezes em forma de substantivo ה קָּ  O verbo .(grito; cf. Ex 3,7.9; 11,6; 12,30; 22,22) צְעָּ

perpassa diversas passagens do livro do Êxodo. Deus promete atender o grito do pobre 

que tendo sido cobrado por uma dívida foi obrigado a entregar seu manto (cf. Ex 22,26); 

assim como o grito da viúva e do órfão (cf. Ex 22,22). Nota-se justamente nessa 

passagem, a raiz צעק ocorre como verbo e como substantivo: “Se o virdes e gritar a 

mim, não deixarei de ouvir o seu grito” (Ex 22,22). Em diversas passagens, o próprio 

Moisés gritou a Deus como, por exemplo, na ocasião em que suplicou que fossem 

abertas as águas do Mar dos Juncos para a passagem dos filhos de Israel (cf. Ex 14,15) 

ou quando foi necessário tornar potável a água de Mara (cf. Ex 15,25); em Rafidim, 

quando o povo ameaçou de apedrejar Moisés, Israel gritou pedindo socorro ao SENHOR 

e foi atendido (cf. Ex 17,4). De fato, os gritos do povo oprimido chegaram até Deus (cf. 
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Ex 3,9), o qual ouve os gritos do povo (cf. Ex 3,7). Ao pedido do faraó, Moisés gritou a 

Deus a fim de que as rãs deixassem de afligir o povo (cf. Ex 8,8). As pragas do Egito, 

justamente com a morte dos primogênitos, geraram, de acordo com o relato bíblico, um 

grito adjetivado superlativamente. Acrescentou-se, então, o adjetivo גדְלָֺּה (grande): 

“Haverá em toda a terra do Egito um grande grito tal como nunca houve nem haverá 

jamais” (Ex 11,6). À conclusão do relato, também se acrescentou o adjetivo grande: “O 

faraó levantou-se durante a noite, assim como todos os seus servos e todos os egípcios e 

fez-se um grande grito no Egito, porque não havia casa em que não houvesse um 

morto” (Ex 12,30). No capitulo 14, na narrativa da fuga de Israel perante a perseguição 

empreendia pelo exército do faraó, os israelitas mais uma vez gritaram ao SENHOR (cf. 

Ex 14,10). Pode-se dizer que, no v.8e, o faraó reconhece o grito do povo. Grito que 

sempre faz ouvir numa ocasião de sofrimento. Enquanto Deus se comove com o grito 

do povo, o faraó endurece seus ouvidos. Enquanto Deus liberta o povo ao ouvir o grito, 

o faraó usa do próprio grito como argumento para aumentar a opressão que o havia 

gerado. 

4.4.2 O contraste entre os teus servos e meu povo 

 Os inspetores dos filhos de Israel gritaram ao faraó numa tentativa de, talvez, 

corrigir o erro diplomático de Moisés: “por que fazes isso com teus servos? A palha não 

é dada a teus servos, mas estão dizendo: ‘Fazei tijolos para nós’. Eis que os teus servos 

são feridos e é o pecado de teu povo!” (v. 16bcd). 

 A expressão  ָּיךָעֲב דֶׁ  (teus servos) é repetida três vezes na sucinta fala dos 

inspetores dos filhos de Israel (vv. 15c, 16a e 16c). Esta tríplice ocorência ainda é 

enfatizada pela expressão ָך -no v. 16d. Já tratamos dos aspectos linguístico (teu povo) עַמֶׁ

estilísticos do uso do sufixo pronominal possessivo nessas e em outras expressões de Ex 

5,1-6,1. Cabem, contudo, algumas considerações a respeito da interpretação dessa forma 

de expressão. André Chouraqui comenta a tentativa desesperada e inábil de 

aproximação com o faraó: 

Em algumas frases, a crise chega ao seu auge, criando uma situação 

insustentável que exige uma reação por parte dos filhos de Israel. Aqui, 

trata-se da reação de homens escravizados: por três vezes, eles se 

apresentam como servos de faraó, eles lhe pertencem. Mas sua atitude 
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servil nada muda. Faraó não é como SENHOR que, quando se clama por 

ele, se lembra....
141

 

Segundo William Propp, a expressão teus servos (vv. 15c, 16a e 16c) denota 

uma excessiva subserviência ao faraó, diametralmente oposta à coragem de Moisés, 

embora esta submissão ao tirano seja universal no Egito mesmo por parte do povo 

egípcio:  

Há uma ambiguidade ingênua em ‘abade(y)ka. Os hebreus são 

verdadeiros escravos. Mas todos os sujeitos são escravos de um rei, 

especialmente seu círculo íntimo de nobres. Assim, o estilo se escravo 

do rei, embora em um sentido abjeto, é também para reivindicar uma 

relação de intimidade e de dependência mútua. [...] Moisés, em 

contraste com os oficiais hebreus, nunca usa forma humilhante para 

dirigir-se ao faraó. Moisés é apenas escravo de Deus.
142

 

No entanto, segundo outro olhar, Alonso Schökel elogia a coragem dos 

inspetores israelitas: “Embora seja em defesa própria, este é um ato valente. 

Especialmente porque lança a culpa sobre o povo egípcio ou sobre o faraó, segundo 

outra leitura do texto hebraico”.
143

 Houtman também entende a intervenção dos 

inspetores positivamente. Para o autor, “eles recusam tomar parte na injustiça para com 

os inferirores tomando a responsabilidade. Eles não querem a violência e conduzem um 

apelo. Eles se dirigem então ao primeiro e mais resposável [o faraó]”.
144

 Houtman 

também apresenta ainda outra alternativa de interpretação dos vv. 14-19 que relacionam 

os inspetores dos filhos de Israel (que o autor traduz como líderes de Israel) com a 

figura dos anciãos que Deus havia ordenado ir juntamente com Moisés ter com o faraó 

(cf. Ex 3,18):  

Ao considerar 5,14-19, transparece o seguinte quadro: os capatazes 

demandaram aos líderes de Israel, dizendo que embora a palha não 

estivesse sendo fornecida, a mesma quantidade de tijolos deveria ser 

produzida. Incapazes de cumprir a demanda, os inspetores são 

chamados a prestar contas e são feridos. Eles se voltam ao faraó para 

reclamar com a aparente ilusão de que o faraó não tivesse por si mesmo 

estabelecido as novas regras, mas um ou mais dos seus oficiais e 

tentaram informá-lo da impossibilidade de cumprir a demanda, achando 

que, ao ver a razoabilidade de suas objeções, este ordenasse aos 

capatazes de serem menos exigentes. Entretanto, nada lograram. Seu 

chefe, o faraó, não é menos exigente do que os capatazes. Assim, não há 
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corte de apelação junto a ele. [...] os líderes davam a impressão de que 

não conheciam as disposições pessoais do faraó. Agora, eles mesmos 

provaram em pessoa o ponto de vista do monarca.
145

 

A tentativa dos inspetores dos filhos de Israel de dialogar com o tirano parte do 

princípio de que Moisés teria sido violento demais em suas locuções (vv. 1 e 3). Moisés 

não poderia ter-se apresentado como um estrangeiro, como um representante do Deus 

dos hebreus (v. 3d), muito menos ameaçado o faraó com a peste e a espada divina (v. 

3e). Segundo o pensamento dos inspetores, o profeta provocou um mal ainda maior para 

o povo oprimido. Conforme se depreende da narrativa do intento dos inspetores, não é a 

demonstração de uma revelação divina, nem a ameaça de castigos que libertará o povo, 

mas uma dócil submissão para com o tirano. A subserviência seria a melhor saída. Mas 

a resposta do faraó mediante a “diplomacia” dos inspetores é talvez ainda mais incisiva, 

irônica e sarcástica do que a resposta a Moisés. A ênfase com o uso de נרְִפִים 

(preguiçosos) causa esse efeito: “ “Preguiçosos, vós sois preguiçosos! Por isso dizeis: 

‘Andemos, sacrifiquemos ao SENHOR!’ Então, andai agora! Servi! A palha não vos será 

dada, mas a quantia de tijolos, dareis” (v. 17a-18c).  

Fischer e Markl notam uma sucessiva transferência da culpa em razão do 

agravamento da opressão sobre o povo de Israel. O faraó culpa Moisés e Aarão de 

produzirem a preguiça no povo (v. 8d) ao postularem um descanso de suas cargas (v. 

5c), através de palavras falsas (v. 9c). Como os capatazes deveriam apresentar a mesma 

quantidade de tijolos pré-estabelecida, os inspetores, subalternos dos primeiros, são 

feridos e responsabilizados pela baixa produção de tijolos (v. 14). Estes apelam ao faraó 

culpando, por sua vez, o povo (v. 16d). O faraó chama, então, os inspetores de 

preguiçosos (v. 17a) afirmando que a peregrinação para sacrificar ao SENHOR (v. 17c), 

nada mais é que uma desculpa. Os inspetores culpam Moisés e Aarão (v. 21). Moisés, 

para completar a cadeia de culpas que são atribuídas a outras personagens, culpa Deus 

de maltratar o povo (v. 22c).
146

  

4.4.3. Teus servos são feridos 

 Na frase do v. 16c, na locução atribuída aos inspetores dos filhos de Israel ֵוְהִנה

יךָ מֻכִים דֶׁ  מֻכִים destaca-se a ocorrência do verbo (Eis o ferimento dos teus servos) עֲבָּ
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(feridos ou golpeados). A raiz verbal ׆כה ocorre duas vezes da perícope em estudo no 

hophal cuja tradução portuguesa admite o passivo (v. 14a e 16c): 

 

Tab. 39 – Comparação entre os vv. 14a e 16c 

v. 14a v. 16c 

אֵל יךָ מֻכִים וַיכֻוּ שטְֹרֵי בְניֵ ישְִרָּ דֶׁ  עֲבָּ

Foram feridos os inspetores dos filhos Israel Eis o ferimento dos teus servos 

  

 O verbo ׆כה no hophal ocorre mais trezes vezes na BHS (cf. Ex 22,1; Nm 25, 

14.15; 25,18; 1Sm 5,12; Is 1,5; 53,4; Jr 18,21; Ez 33,21. 40,1; Os 9,16; Zc 13,6; Sl 

102,5). Nota-se que no caso de Ex 5, existe uma relação de causa e efeito entre as 

ocorrências do verbo ׆כה no vv. 14a e 16c. No v 14a, o narrador informa que os 

inspetores apanharam embora não se diga de quem, mas certamente por ordem do faraó, 

pois são inquiridos, muito possivelmente pelos capatazes: “Por que não terminastes 

vossa parte de formar tijolos como anteontem, tanto ontem como hoje?” (v. 14def). Os 

inspetores, por sua vez, vieram e gritaram ao faraó (v. 15ab). A expressão teus servos 

não se refere ao povo de modo geral, mas somente à classe israelita dos שטְֹרֵי 

(inspetores) empregada na administração da fabricação de tijolos. Trata-se de uma 

defesa pessoal e egoística. Essa classe se volta inclusive contra o povo ao acusar ou 

culpar em seguida o povo na continuação do v. 16c: “É o pecado do teu povo!”. 

4.4.4 O pecado do povo 

Os inspetores dos filhos de Israel excusam-se da redução na produção de tijolos 

acusando o povo: “É o pecado do teu povo!” (v. 16d). Merece especial atenção a 

expressão טָּאת  O aparato crítico da BHS informa que o verbo está em .(e [é] pecado) וְחָּ

conformidade com o texto siríaco, mas as traduções gregas usam αδικήσεις ουν τον 

λαον (oprimirás o teu povo ou injustiçarás o teu povo). Quanto à Septuaginta, nota-se 

que o verbo ἀδικέω (injustiçar) exatamente como no livro do Levítico: “Não oprimirás 

o teu próximo” (Lv 19,13). O verbo grego αδικεο, que está conjugado na segunda 

pessoa do singular do futuro indicativo ativo, possui uma raiz cujo sigificado 

corresponde à ideia de justiça. A tradução segundo esse critério seria “Injustiçarás o teu 

povo” (v. 16d). Ora, de modo diverso, a raiz חטא é situada no campo semântico de 

pecar, pecado ou pecador. No livro do Êxodo, esta raiz ocorre oito vezes no Qal (cf. Ex 

5,16; 9, 27.34; 10,16; 20,20; 32,30.31.33), uma vez no Piel (cf. Ex 29,36), uma vez no 
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Hifal (cf. Ex 23,33). Sebastián Bartina identifica aspectos gramaticais do texto que o 

tornam de compreensão obscura e tradução complexa: 

Há uma dificuldade gramatical na última oração. O texto massorético 

mantém uma forma irregular, wehatat ammeka, o que parece ser o 

terceiro arameizante feminino qal, e o único significado viável seria “é 

pecado do teu povo”. Mas torna-se difícil para os judeus a culpa por 

conta própria, e menos para os capatazes egípcios. Onde as versões da  

Septuaginta e do siríaco traduziram: “Cometes injustiça contra teu 

povo”. A saída é acusar o juiz. É possível que os emissários tivessem 

lançado toda a culpa sobre o povo, pois um castigo geral teria sido 

impossível ou contraproducente. As lutas sociais eram comuns no Egito 

Antigo. Os documentos falam de trabalhadores que se queixam de 

salários baixos ou não pagos. Há motins, greves e violência.
147

 

Não adiantou aos inspetores diferenciar-se do povo. O faraó os considera 

israelitas, por isso, afirma: “por isso, dizeis: ‘Andemos e sacrifiquemos ao SENHOR’” (v. 

17c). Os inspetores são israelitas e são culpados pela diminuição na produção. Os 

inspetores devem procurar um culpado para a diminuição da produção de tijolos. Como 

alegar a culpa ao povo não produziu o efeito esperado, eles se voltam contra Moisés e 

Aarão, como será narrado no próximo episódio (vv. 19-21).
148

 

4.4.5 Preguiçosos!  

Ainda na ulterior locução do faraó, contemplada no presente estudo (vv. 17-18), 

destaca-se a afronta dirigida aos inspetores dos filhos de Israel no v. 17a: ם נרְִפִים  נרְִפִים אַתֶׁ

(Preguiçosos, vós sois preguiçosos!). Esta afronta, devido à repetição da expressão נרְִפִים 

ainda é mais enfática do que a primeira vez, pois o faraó acusa os israelitas de folgados 

apenas uma vez no v. 8d: כִי נרְִפִים הֵם (Porque eles são preguiçosos). Ademais, o uso da 

terceira pessoa no v. 8d é mais suave do que a locução na segunda pessoa ocorrente no 

v.17a. O verbo נרְִפִים (preguiçoso) cuja raiz é רפה está conjulgada em Nifal no particípio 

plural, ocorre três vezes na perícope em estudo (cf.v. 8d e 17a
2x

). Essas três ocorrências 

configuram as únicas duas vezes na BHS que o verbo רפה (relaxar ou folgar) ocorre no 

Nifal. Não há, portanto, paralelos no mesmo tempo verbal. A raiz verbal ocorre em Qal 

no sentido de languescer (cf.Ex 4,26; Jz 8,3;19,9; 2Sm 4,1; Is 5,24; 13,7; Jr 

6,24;49,24;50,43; Ez 7,17; 21,12; So 3,16; Ne 6,9; 2Cr 15,7); em Piel no sentido de 
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relaxar (cf. Jr 38,4; Ez 1,24; Esd 4,4); e no Hifal no sentido de abandonar ou desistir 

(cf. Dt 4,31;9,14;31,6.8; Js 1,5;10,6; Jz 11,37; 1Sm 11,3;15,16; 2Sm 24,16; 2Rs 4,27; Sl 

37,8; 46,11; 138,8; Jó 7,19;27,6; Pr 4,13; Ct3,4; Ne 6,3; 1Cr 21,15; 28,20); e no Hitpael 

com o sentido reflexivo de relaxar-se (cf. Js 18,3; Pr 18,9; 24,10). A fim de dar maior 

coerência ao texto, decidimos substantivar o verbo נרְִפִים (preguiçosos) que admitiria 

uma tradução mais literal como folgados ou relaxados caso se procurasse em português 

um verbo correspondente à ideia de sujacente no verbo נרְִפִים. Mas mesmo essa solução 

não seria unívoca. No livro do Êxodo, há um paralelo literal no qual se usa o verbo 

 é justamente um dos versículos de tradução e interpretação mais controversos do :נרְִפִים

livro do Êxodo: “Assim o SENHOR o deixou (ף  .A tradução se mostra problemática .(וַירֶׁ

Séfora havia dito: “esposo de sangue”, por causa da circuncisão” (Ex 4,26). Em Juízes, 

a tradução relembra a ideia dos verbos, languescer, esmorecer, folgar ou relaxar, em 

Segundo Samuel perder o ânimo. Em Isaías, a palha se consome ao fogo esmorece. Em 

Isaías, o sentido seria muito parecido com o Ex 5: “Por causa disso deixam cair os 

braços; todos perdem a coragem” (Is 13,7). A mesma ideia se repete em Jeremias: “Ante 

tal notícia caíram-nos os braços, a angústia apossou-se de nós, como as dores de uma 

mulher no parto” (Jr 6,24) e “Damasco perdeu a coragem, desejaria fugir. O terror, 

porém, a paraliza, e a angústia e a dor dela se apoderam, qual mulher em parto” (Jr 

49,24); ou ainda, “Ao chegar-lhe tal notícia, deixou pender os braços o rei de Babilônia, 

e a angústia o oprimiu, qual a dor de uma mulher ao dar à luz” (Jr 50,43). Em Ezequiel, 

temos “Todas as mãos cairão (desalentadas), todos os joelhos tremerão” (Ez 7,17). 

Croatto e Pixley atualizam a expressão referindo-se que as classes dominantes, 

sobretudo quando de posse do poder tirânico, costumam acusar o povo oprimido que 

reclama por seus direitos como preguiçosos.
149

 Não é outra a retórica do faraó egípcio. 

Ao usar o porque (כִי), procura exprimir a razão ou causa da demanda hebreia pela 

libertação. 

4.4.6 O verbo andar 

Na frase, ּה לֵאלֹהֵינו  (v. 17c) (Andemos, sacrificaremos ao SENHOR) נלְֵכָּה נזִבְְחָּ

destaca-se o verbo הלך (andar ou seguir), que ocorre em qal sete vezes em Ex 5,1-6,1 
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(vv. 3c, 4c, 7b, 8g, 11a, 17c e 18a). Trata-se de um dos verbos mais ocorrentes na BHS, 

pois somente no livro do Êxodo, há setenta ocorrências em qal.  

 

Tab. 40 – Repetições do verbo andar 

v. 3c 
ת יָּמִים בַמִדְבָּר ךְ שְלֹשֶׁ רֶׁ  נלֲֵכָּה נָּא דֶׁ

ה לַיהוָּה אֱלֹהֵינוּ  וְנזִבְְחָּ

Queremos, por favor, andar no deserto por um 

caminho de três dias e sacrificar ao SENHOR, 

nosso Deus 

v. 4c 
יו ם מִמַעֲשָּ עָּ ת הָּ לְכוּ  תַפְרִיעוּ אֶׁ

 לְסִבְלֹתֵיכֶׁם

dispersareis o povo de seus trabalhos? Andai com 

vossas cargas”. 

v. 7c  ם ןהֵם ילְֵכוּ וְקשְֹשוּ לָּהֶׁ בֶׁ תֶׁ  Que eles andem e ajuntem a palha para si!  

v. 8g ה לֵאלֹהֵינוּ נלְֵכָּה  !Andemos, sacrifiquemos ao nosso Deus .נזִבְְחָּ

v. 11a ּם לְכו  Andai, vós e, onde podeis encontrar   אַתֶׁ

v. 17c ה לַיהוָּה  ’Andemos, sacrificaremos ao SENHOR נלְֵכָּה נזִבְְחָּ

v. 18a ּה לְכו  !Então, agora, andai! Servi עִבְדוּ וְעַתָּ

 

 

Nota-se o verbo qal está na mesma forma: 

1. Nos vv. 3c, 8g e 17c, ה  ou seja, no imperfeito, primeira ,(Andemos) נלְֵכָּ

pessoa do plural coortativo; 

2. Nos vv. 4c, 11a e 18a, ּלְכו (Andai), ou seja, no imperativo masculino plural; 

Somente no v. 7c, ּילְֵכו (que eles andem), a ação verbal se mostra como 

imperfeito da terceira pessoa do masculino plural jussivo no sentido, mas não sendo 

única esta forma para o jussivo.  

 Quanto às ocorrências nos vv. 3c, 8g e 17c, נלְֵכָּה (Andemos), trata-se de uma 

espécie de bordão inspirado no pedido de Moisés (v. 3c) repetido pelo faraó em duas 

ocasiões (vv. 8g e 17c) ao justificar irônica e sarcasticamente sua medida opressiva. O 

faraó, vendo que os israelitas queriam andar pelo caminho de três dias, ordena sim que 

eles andem aos seus trabalhos, e isto por quatro vezes, duas das quais em sua locução 

direta (vv. 4c e 7b), e duas através dos seus capatazes (vv. 11a e 18a). O verbo הלך 

(andar), torna-se, assim, uma palavra-chave nesta narrativa, como o será de toda a 

peregrinação do Êxodo. André Chouraqui comenta que o verbo compõe essa cena-

padrão recorrente no Pentateuco, que consiste na peregrinação rumo ao sacrifício: “os 
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exegetas vêem aí uma discreta alusão a outro caminho de três dias, aquele que conduziu 

Abraham com Is’hac até o monte Moryah (Moriá) (Gn 22,2-4)”.
150

  

Este verbo está diretamente relacionado com a expressão ת יָּמִים ךְ שְלֹשֶׁ רֶׁ  caminho) דֶׁ

de três dias, v. 3c). No Êxodo, ְך רֶׁ  ocorre onze vezes, mas três das quais ,(caminho) דֶׁ

com idênticas palavras do v. 3c (cf. Ex 3,18 e 8,23). Nota-se que essa referência é feita 

sempre no pedido de Moisés ao faraó. Esta viagem por um caminho de três dias no 

deserto está ligada à interpretação que via o Êxodo como uma fuga do poder egípcio, 

pois segundo outras passagens do Pentateuco, Egito estava a uma distância de apenas 

três dias do Sinai.
151

 Moisés adiciona ao seu primeiro pedido no v.1 essa menção do 

prazo de três dias (v. 3b), mas este caminho supõe ainda o retorno que poderia 

compreender ao menos outros três dias adicionais.
152

 Uma semana de férias religiosas 

não seria bem vista por um faraó eminentemente desejoso de resultados na construção 

de seus projetos arquitetônicos. A intransigência do faraó se entende também pelo 

contexto do Pentateuco, no qual “o escravo não tem direito a repouso”.
153

 A menção aos 

três dias rendeu diversos comentários alegóricos devido ao simbolismo do número e sua 

constante ocorrência na Sagrada Escritura. Rûmi
154

 apresenta uma interpretação na qual 

explora consciente e explicitamente o sentido moral.
155

 Em uma interpretação mística 

dos três dias, Orígenes propõe um sentido espiritual em analogia com a ressurreição de 

Cristo ao terceiro dia.
156

 Orígenes, que se fundamenta na afirmação do faraó que 

reconhecia sua própria ignorância para com o Deus de Israel (v. 2d), também propõe um 

sentido ético da ordem de Deus em sair do Egito e ir ao deserto por um caminho de três 

dias: 
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Saímos Egito para uma viagem de três dias, se, abandonando a 

sabedoria racional, natural e moral das coisas do mundo, nos 

convertermos às decisões divinas; saímos do Egito para uma viagem de 

três dias se purificando-nos nas palavras, ações ou pensamentos – e 

estes três são, de fato, as formas pelas quais o homem pode pecar –, 

pois nos tornamos puros de coração, para que possamos ver a Deus. 

Queres ver que são essas coisas que o Espírito Santo descreveu nas 

escrituras? O faraó, que é o Príncipe do Egito, quando obrigado a deixar 

o povo de Deus sair, não quis que o povo marchasse para longe, que 

eles não completassem a viagem de três dias: “Não marcheis distante!” 

De fato, ele não quer que o povo de Deus fique longe de si; quer que 

peque, se não com as obras, ao menos com a palavra; se não a palavra, 

ao menos em pensamento. [...]. [Deus] não quer que você fique nas 

obras da carne e das trevas, mas que você saia ao deserto, para um lugar 

livre de perturbações, que você saia das flutuações do mundo para a 

quietude do silêncio. [...] Então quer que você saia do Egito, para fora 

da escuridão da ignorância, para que ouça a Lei de Deus e obtenha a luz 

do conhecimento.
157

 

Mais uma vez transparece na interpretação de Orígenes, o Egito então 

representado como símbolo de trevas-pecado-ignorância; e o deserto, enquanto símbolo 

de Deus luz-virtude-conhecimento. Essa interpretação alegórica será recorrente na 

patrística e pode ser uma das mensagens que os redatores da forma final do texto 

quiseram transmitir na narrativa. 

4.4.7 Sacrificar ao SENHOR 

No v. 3, tem-se a expresssão וְנזִבְְחָּה (sacrifiquemos) cuja raiz זבח está conjugada 

em Qal imperfeito na primeira pessoa do plural. Essa raiz verbal ocorre três vezes em 

idêntica conjugação (qal) na perícope em estudo (vv. 3c, 8g e 17c) e dezoito vezes no 

livro do Êxodo (cf.3,18; 5,3.8.17; 8,4.21.22
2x

. 23.24.25; 13,15; 20,24; 22,19; 23,18; 

24,5; 32,8; 34,15). Em Ex 3,18, o uso do verbo é recomendado por Deus na fala de 

Moisés diante do faraó, como foi literalmente repetido em Ex 5,3. Em Ex 8,4.21.22
2x

. 

23.24.25, o assunto do sacrifício ao SENHOR retorna à baila após a praga das moscas (v. 

4). O próprio faraó liberta o povo para que sacrifique ao seu Deus no deserto (vv. 

21.22
2x

). Contudo, Moisés afirma que o povo não pode oferecer sacrifícios no Egito sob 

pena de ser lapidado pelos egípcios (v. 23), pois os sacrifícios hebreus seriam 

abonináveis aos olhos dos súditos do faraó (v. 24). Na continuação da narrativa, o faraó 

nega uma vez mais o pedido devido o endurecimento do coração (v. 25). No capítulo 

13,5, relembra-se o sacrifício por ocasião do nascimento dos primogênnitos israelitas. 

Nos capítulos 20, 22, 23 e 34, em característica linguagem de gênero legislativo, a raiz 
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verbal זבח (sacrificar) ocorre num contexto de normativas acerca do sacrifício ao 

SENHOR (cf. Ex 20,24; 23,18); estabelece pena capital para quem sacrificar aos ídolos 

(cf. Ex 22,19; 34,15). Os capítulos 24 e 32 apresentam as narrativas acerca do sacrifício 

oferecido por Moisés (cf. Ex 24,25) e do sacrifício idolátrico ao bezerro de ouro 

promovido por Aarão e os israelitas prevaricadores (cf. Ex 32,8).  

O verbo זבח (sacrificar) ocorrente nos vv. 3c, 8g e 17c se relaciona diretamente 

com o verbo חגג (celebrar) no v. 1e. A expressão ּוְיָּחגֹּו (para que celebrem a mim) 

consiste em um verbo no Qal imperfeito na terceira pessoa do masculino plural.. A raiz 

verbal חגג ocorre quatro vezes no livro do Êxodo (cf. Ex 5,1e; 12.14
2x

; 23,14). Em toda 

a BHS ocorre somente 17 vezes. Significa celebrar e deriva, provavelmente, de houg 

“círculo”, de onde vem a ideia de fazer uma roda, dançar, evocando o rito das danças 

sagradas, ou ainda, de andar em volta de um altar sacrifical, um rito de peregrinação 

quase universal, praticado até hoje pelos povos de cultura árabe.
158

 O substantivo hag 

designa as invocações sagradas durante as quais são realizados os ritos próprios desta 

solenidade. Os haggin ou peregrinações religiosas eram realizados pelos hebreus ao 

menos três vezes por ano.
159

 Segundo Houtman, o uso da preposição ל indica uma 

celebração dedicada à honra de Deus, “em minha honra”, tal como alguns paralelos no 

próprio livro do Êxodo (cf. Ex 10,19; Lv 23,39; Jz 21,19; Os 9,5).
160

 Alonso Schökel 

afirma que esta expressão, entre outras passagens do Pentateuco, em Ex 5,1 significaria 

celebrar um banquete.
161

 Assim, Êxodo 5,1-5 está em profunda conexão com uma das 

tradições jurídicas mais arraigadas da religião de Israel:  

Três vezes por ano celebrarás uma festa em minha honra. 

Observarás a festa dos Ázimos: durante sete dias, no mês das espigas, 

como o fixei, comerás pães sem fermento (foi nesse mês que saíste do 

Egito). Não se apresentará ninguém diante de mim com as mãos vazias. 

Depois haverá a festa da Ceifa, das primícias do teu trabalho, do que 

semeaste nos campos; e a festa da Colheita, no fim do ano, quando 

recolheres nos campos os frutos do teu trabalho. Três vezes por ano, 
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todo indivíduo do sexo masculino se apresentará diante do SENHOR 

Javé (Êxodo 23,14-17).
162

 

A menção da celebração no deserto parece assim relacionar-se provavelmente 

com a Páscoa (cf.12,1ss), mas as festas judaicas estão ligadas aos tempos da colheita, da 

lua nova, e à peregrinação, não a um sacrifício. Os sacrifícios, que se diversificam em 

vários gêneros segundo a finalidade e a vítima, eram feitos habitualmente e não em 

festividades.
163

 Nota-se a dimensão da celebração, como uma manifestação de alegria, 

contida na mensagem original (v.1), e que se conservou, apesar das ervas armagas e das 

lamentações da opressão no ritual do Hagadá da Pessach, celebrado ao menos por três 

milênios pelos hebreus até o tempo presente. Essa dimensão da alegria, juntamente com 

a dimensão sacrifical, parece compor o rito instituído pelo Deus do Pentateuco. Dado 

pelo menos sugestivo para a teologia bíblica cristã: na festa e no sacrifício celebra-se a 

amizade para com esse Deus que quis estabelecer uma aliança eterna para com o 

homem.
164

 

A menção do culto no deserto já havia sido mencionada em 3,12.18, mas 

constará como estribilho na narração de cada uma das nove pragas, exceto na terceira e 

na sexta (cf.7,16.26; 8,4.16.23; 9,1.13; 10,3.24). Entretanto, segundo Helmut 

Utzschneider, nenhuma das grandes festas do calendário litúrgico hebreu são 

literalmente uma festa no deserto.
165

 Houtman observa, porém, que “a real celebração 

de um festival em honra de SENHOR é encontrada no capítulo 32 do Êxodo, na qual se 

descreve o confeccção do bezerro de outro”.
166

 A narrativa do pedido de Deus através 

de Moisés ao faraó sem dúvida inspirará ou justificará a prática das peregrinações ao 

templo, embora o texto original não mencione a necessidade de ir a uma cidade ou 

mesmo a Jerusalém, como exigiriam as autoridades civis e religiosas do Reino de Judá. 

Essas peregrinações ou celebrações festivas eram realizadas geralmente em ação de 

graças pelos dons da colheita. Segundo Oporto, essa celebração se distingue do 
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descanso sabatino e contempla a oferta de sacrifícios e libações.
167

 Contudo, na fala do 

faraó no v. 5c, usa-se o hifal ם  a mesma ,שבת cuja raiz verbal é ,(fazeis descansar) וְהִשְבַתֶׁ

raiz da famosa expressão do shabbat. Considerando a expressão em sua raiz análoga ao 

sábado, Ex 5,1-5 compreende três expressões evocativas acerca do culto hebraico. Fala-

se da celebração no deserto (v. 1e), do sacrifício (v.3c, 8g e 17c) e do descanso (v. 5c). 

Contrariamente ao que foi apontado por Utzschneider e Oporto, pode-se dizer que essas 

três expressões podem conter uma relação que compõe três aspectos significativos da 

religiosidade hebraica, de forma que não se pode excluir por completo a relação dos vv 

1e e 3c com o descanso sabatino sugerido no v. 5e.  

Pode-se dizer, ainda, que a adaptação feita por Moisés no seu pedido (v. 3) e as 

duas repetições do motivo por parte do faraó (vv. 8 e 17) fazem crer que haveria maior 

compreensão do ritual sacrifical do que de uma celebração ao modo de refeição como é 

o caso da Pessach. Pode-se ainda conjecturar que o verbo ה  fosse (celebremos) וְנזִבְְחָּ

mais uma inclusão da tradição jurídica ou da tradição P em plena tradição narrativa E e 

J, como se havia feito muito provavelmente com as inclusões do nome de Aarão (vv. 1a, 

4b, 20a e 6,1a), ou talvez, apenas o eco de uma antiga tradição que havia inspirado ou 

viabilizado a instituição das normativas mosaicas, caso se admita o Êxodo 5 como 

material provindo da tradição P.
168

  

Ocorre, porém, logo após o verbo celebrar (v. 1e), um detalhe a primeira vista 

paradoxal. Essa festa deve ser feita לִי בַמִדְבָּר (no deserto). No livro do Êxodo, a 

expressão ocorre vinte e seis vezes. A “festa do deserto” chama a atenção do leitor 

devido à contradição que pode haver entre uma festa, sinônimo de abundância, do 

convívio e de alegria; e o deserto, símbolo de penúria, da solidão e de tristeza. A BHS 

está repleta de junções de imagens paradoxais a fim de exprimir dados teológicos 

originais e evocativos. Ademais, o midbar, conforme o estudo de Mckenzie, não 

significa o deserto totalmente árido, isto é, aquele espaço geográfico quase mítico que 

as imagens cinematográficas apresentam formado basicamente de sol e areia, no qual, 

de vez em quando, surge a miragem de um oásis. Trata-se, isto sim, da estepe,
169

 dos 

territórios palestinos semelhantes ao cerrado brasileiro. Nesse ambiente agreste, mas 
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não totalmente árido, apropriado à vida pastoril, iniciou-se a História da Revelação de 

Deus ao antigo vaqueiro Abraão. Nesse cenário de suficiência alimentar, que não exclui 

períodos sazonais de super prosperidade ou de terrível penúria, deve se reconstituir a 

identidade e a dignidade do povo dependente de Deus, e somente de Deus, porque é 

Deus quem guia as monções. Por outro lado, Deus quer o povo livre, não o quer 

oprimido, e a fuga ao deserto visa a libertação social, que culmina com a liberdade 

cultual e a reconstituição da religião original dos patriarcas.
170

  

A teologia espiritual judaico-cristã procurou diversos significados para essa 

insistência das tradições do Êxodo em busca do deserto. Orígenes, com uma distinção 

surpreendentemente esclarecida acerca dos sentidos alegóricos da Sagrada Escritura, 

estabelece um dos significados místicos que o versículo propõe, embora se destaque um 

pouco da realidade sugerida pela análise narrativa e siga os anseios espirituais típicos 

dos eremitas do seu século. A vontade de Deus, transmitida por Moisés, não seria que o 

povo festeje ou sacrifique a Deus como residentes no Egito, essa terra estrangeira, e 

portanto, indigna; mas sim, que saia ao deserto; e lá, distante do mundo, glorifique o 

SENHOR. Deve-se procurar “uma abstinência dos atos tenebrosos do mundo e não estar 

imersos nos negócios mundanos, pois não é possível servir a Deus e ao dinheiro”.
171

 

Para Orígenes, o sair do Egito e o entrar no deserto não significa apenas abandonar o 

mundo no sentido espacial, mas sim no sentido espiritual. A marcha no deserto 

simboliza o progresso continuo na fé apesar da aridez dos sentidos e das dificuldades 

inerentes à peregrinação terrena. O deserto seria, assim, mais do que um caminho de 

fuga da opressão, seria o caminho da ascese espiritual. Uma leitura atualizada do trecho 

dessa peregrinação no deserto propõe também que a festa e o sacrifício pedido pelo 

SENHOR nas tradições do Êxodo não se coaduna com a vida sob um regime opressivo, 

que tolha a dignidade humana nas suas liberdades mais fundamentais; ou que 

prejudique, sobremaneira, a identidade nacional de uma etnia que expressa sua 

sensibilidade religiosa em uma forma de culto, reflexo externo do mais íntimo instinto 

religioso do coração humano. Sair do Egito e entrar no deserto, segundo uma leitura em 

conformidade com a metodologia da análise literária bíblica, propõe a ideia da 

restauração da liberdade integral do povo. Integral, pois vê a liberdade como 

característica de um sistema social justo, com reflexos sobre a perspectiva político-
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econômica e, outrossim, um fator imprescindível para o cultivo das atividades religiosas 

e culturais próprias de uma nação. 

A questão da celebração no deserto destaca mais uma vez o contraste entre as 

teorias que polarizam Êxodo 5 (Israel nômade) e Êxodo 23 (Israel sedentário). No 

primeiro caso, é a festa de um povo peregrino nas estepes em busca da libertação. Trata-

se de um povo nômade, fugitivo, e que mais tarde, deverá tornar-se conquistador. No 

segundo caso, temos um povo sedentário, ligado à terra e ao cultivo, cujas festas estão 

localizadas temporalmente no calendário agrícola. Como observa Ska, Gênesis está 

repleto de passagens sobre a terra prometida, mas não há referências no livro do Êxodo, 

senão nos capítulos 6 e 33.
172

 Êxodo 3 e 5 falam apenas do sacrifício no deserto. Essa 

festa do deserto poderia, então, refletir mais uma antiga tradição religiosa dos tempos 

patriarcais do que uma referência às festas do calendário judaico, embora motivem a 

tradição enquanto semente de um costume, ou ainda, uma inclusão inserida a fim de 

motivar uma festa posteriormente instituída.
173

  

4.5 Considerações conclusivas do capítulo 

Do ponto de vista linguístico-literário, a perícope em estudo apresenta diversos 

paralelismos referentes à perícope 5,1-6,1 e ao próprio episódio narrado nos vv. 15-18. 

Nota-se também o uso do sufixo possessivo para referir-se à posse do povo como 

pertencente a Deus ou ao faraó. Os inspetores hebreus usam de diplomacia para com o 

faraó ao usar em profusão o sufixo do pronome possessivo na segunda pessoa do 

singular, produzindo o efeito sonoro característico nas terminações de quatro palavras 

inclusas nos v. 15 e 16. Autodenominar-se ָיך דֶׁ  e devolver os escravos (teus servos) עֲבָּ

com a expressão  ֶׁךָעַמ  (teu povo) consiste numa atitude extremamente contrária à intenção 

libertadora de Deus que afirma a pertença do povo para si. Mais uma vez o texto sugere 

a oposição entre os dois senhores. É a Deus que pertencem os hebreus quando ele 

chama Israel de meu povo (עַמִי). Deus quer a liberdade para peregrinar no deserto, em 

vista de oferecer um sacrifício e acabar com o serviço opressivo do faraó. A 

subserviência faz com que eles pertençam ao faraó e não a Deus. Nesse trecho, os 

inspetores hebreus traem seu próprio povo, traem a si mesmos, traem, por fim, a Deus 
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no seu projeto do Êxodo. O faraó, por sua vez, não atende às palavras sedutoras dos 

inspetores hebreus. Ao agrado dos traidores, o faraó responde com ironia e sarcasmo. 

Deus não abençoa a embaixada entreguista. Não será a diplomacia vendida que libertará 

Israel ou diminuirá a opressão.  
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CAPÍTULO 5 – O MALOGRO DE MOISÉS E AARÃO (vv. 

20-21) 

A quinta cena (vv. 20-21) tem como protagonistas as personagens dos inspetores 

dos filhos de Israel e dos profetas, Moisés e Aarão.
174

 O malogro da transmissão do 

oráculo divino feito pelos enviados de Deus (vv. 1-5) havia “justificado” o decreto 

opressivo do faraó (vv. 6-9). É retirado do povo o fornecimento de palha para a 

confecção dos tijolos (vv. 10-14). Face à cobrança do faraó, os inspetores que tentavam 

negociar com o monarca malograram em sua tentativa de acordo, e estes, por sua vez, 

culparam o povo diante do opressor (vv. 15-19). Assim, nos vv. 20-21, os inspetores dos 

filhos de Israel, subservientes à administração egípcia, se posicionam agora contra os 

interesses do povo culpando aos irmãos profetas. A espada com a qual Moisés tinha 

ameaçado o varão (v. 3de) volta-se contra os próprios israelitas (v. 21d); e estes, contra 

Moisés e Aarão (v. 20a). 

5.1 Texto hebraico, segmentação e tradução portuguesa 

 E avançaram contra Moisés e [contra] Aarão,  v. 20a ֹת אַהֲרן ה וְאֶׁ ת־משֶֹׁ  וַיפְִגְּעוּ אֶׁ

 estando de pé, ao encontrá-los, v. 20b ם אתָּ בִים לִקְרָּ  נצִָּ

quando estes saíram da presença do faraó.  v. 20c   ֹם מֵאֵת פַרְעה  בְצֵאתָּ

 Disseram-lhes:  v. 21a  ם  וַיאֹמְרוּ אֲלֵהֶׁ

 “ eja o SENHOR contra vós v. 21b א יהְוָּה עֲלֵיכֶׁם  ירֵֶׁ

 e julgue!  v. 21c  ֹוְישְִפט 

 pois tornaste [fizeste] nosso odor mal-cheiroso  v. 21d ּת רֵיחֵנו ם אֶׁ ר הִבְאַשְתֶׁ  אֲשֶׁ

aos olhos do faraó e aos olhos de seus servos,  v. 21e   יו דָּ  בְעֵיניֵ פַרְעהֹ וּבְעֵיניֵ עֲבָּ

 a fim de dar uma espada na mão deles v. 21f  ם ב בְיָּדָּ רֶׁ ת־חֶׁ  לָּתֶׁ

 para nos matar”.  v. 21g ּרְגנֵו  לְהָּ

5.2. Crítica textual 

Conforme o aparato crítico da BHS, há duas variantes textuais para os vv. 20-21. 

No v. 21b, no lugar do verbo א  na forma do jussivo que na tradução portuguesa (veja) ירֵֶׁ

tem o valor de subjuntivo, ocorre a variante do Pentateuco Samaritano יראה (veja) como 
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um simples imperfeito qal. Na BHS, o verbo ראה está em qal imperfeito, na terceira 

pessoa do masculino singular jussivo, expressa desejo, ordem ou vontade, funcionando 

como um imperativo da terceira pessoa, e geralmente vem acompanhado nas traduções 

dos auxiliares poder ou deixar.
175

 No Samaritano, o verbo ראה está qal imperfeito na 

terceira pessoa do masculino singular, tal como Gn 22,14: “Veja o SENHOR”. 

 

Tab. 41 

v. 21b 

Texto hebraico (BHS) Pentateuco Samaritano 

א יהְוָּה עֲלֵיכֶׁם    יראה יהוה עליכם  ירֵֶׁ

Veja o SENHOR Que o SENHOR veja 

 

No v. 21f, no lugar da palavra ם  ,recolhida no texto da BHS (na mão deles) בְיָּדָּ

ocorre a variante do Pentateuco Samaritano ֹבידו (na mão dele). Nota-se a diferença 

entre singular (Samaritano) e plural (BHS). Segundo o aparato crítico da BHS, há uma 

divergência entre o samaritano, a Septuaginta e a Vulgata. 

 

Tab. 42 

v. 21fg 

BHS 
Pentateuco 

Samaritano 
 Septuaginta Vulgata 

ם   ב בְיָּדָּ רֶׁ ת־חֶׁ לָּתֶׁ

רְגנֵוּ  לְהָּ

לתת חרב בידוֹ 

 להרגנו

ς ἰναι ρομφαίαν εῦδο

, ῦτοὐρας αῖς χεὰτ

ςᾶμἡναι ῖποκτεἀ 

et praebuistis ei 

gladium ut 

occideret nos 

a fim de dar 

uma espada na 

mão deles para 

nos matar 

 a fim de dar 

uma espada na 

mão dele para 

nos matar 

dando uma espada nas 

mãos dele para nos 

matar 

e deste-lhe uma 

espada para nos 

matar 

5.3. Estrutura literária  

5.3.1 Delimitação do episódio 

A delimitação do episódio é verificada através da entrada das personagens 

Moisés e Aarão (v. 20a), invectivados pelos inspetores dos filhos de Israel, que 

avançaram contra os irmãos profetas no sentido de hostilizar. Este verbo de movimento 

também caracteriza o novo episódio. No episódio narrado entre os vv. 20-21, os 

inspetores apresentam-se também como sujeitos do verbo de ação פגע (avançar sobre) e 
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como remetentes da única locução direta da cena (vv. 21a-21c). Além da variação das 

personagens e da mudança de direção da locução dos inspetores, nota-se mudança de 

local. Nos vv. 20bc, informa-se que Moisés e Aarão estavam de pé e foram encontrados 

quando estes saíram da presença do faraó, portanto, os inspetores mudaram de lugar 

saindo da presença do faraó para o encontro com Moisés e Aarão. Por outro lado, o 

avanço cronológico é percebido pelo uso da forma ם  denota ,בְ  cuja preposição ,בְצֵאתָּ

ocasião. O final do episódio é identificado através da mundança de personagens 

presentes no diálogo sucessivo: Moisés (vv. 22-23) e Deus (v. 6,1). Ademais, serve 

como argumento a favor da delimitação final do episódio o fato de que o v. 22a se inicia 

com um verbo de movimento: se voltou (v. 22a), ao afirmar que Moisés se voltou ao 

Senhor. 

5.3.2 Repetições e paralelismos 

 

Ao analisar as repetições que ocorrem nos vv. 20-21 tomando como base de 

comparação a perícope de Ex 5,1-6,1 (Vide anexo 1). Dentre as repetições, destacam-se 

por sua relevância semântica e significado teológico os paralelismo das palavras, olhos, 

sair e espada, os quais podem ser comparados através das tabelas abaixo: 

Tab. 44 – Comparação entre vv. 3e e 21f 

v. 3e ב רֶׁ חָּ ר אוֹ בֶׁ בֶׁ  com a peste ou com uma espada בַדֶׁ

v. 21fg ת רְגנֵוּ לָּתֶׁ ם לְהָּ ב בְיָּדָּ רֶׁ  .חֶׁ
dando uma espada em suas mãos para nos 

matar 

 

Tab. 45 – Olhos no v. 21e 

v. 21e  ר ת רֵיחֵנוּ בְעֵיניֵ פַרְעהֹאֲשֶׁ ם אֶׁ  הִבְאַשְתֶׁ
tornaste nosso odor mal-cheiroso aos olhos do 

faraó 

v. 21e יו דָּ  e aos olhos dos seus servos וּבְעֵיניֵ עֲבָּ

 

Tab. 46 – Comparação entre os vv. 10a e 20bc 

v. 10ª יו ם וְשטְֹרָּ עָּ  os capatazes do povo e seus inspetores saíram וַיצְֵאוּ נגְֹשֵי הָּ

v. 20bc ֹם מֵאֵת פַרְעה ם בְצֵאתָּ אתָּ בִים לִקְרָּ  .נצִָּ
que estavam de pé à sua saída da presença do 

faraó 
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Merece especial destaque o verbo ראה (ver), que ocorre sessenta e cinco vezes no 

livro do Êxodo, entre as quais, por três vezes na perícope em estudo (vv. 19a, 21b e 

6,1b):  

Tab. 47 – O verbo ver nos vv. 19a, 21b e 6,1b 

v. 19a ֵאֵל-וַירְִאוּ שטְֹרֵי בְני ם, ישְִרָּ ע לֵאמרֹ--אתָֹּ  :בְרָּ
Então os inspetores dos filhos Israel se 

viram em má situação, por se dizer: 

v. 21b א יהְוָּה עֲלֵיכֶׁם  !Veja o SENHOR contra vós! Ele julgará וְישְִפטֹ ירֵֶׁ

v. 6,1b ה ה תִרְאֶׁ  Agora verás עַתָּ

 

No v. 19a, ּוַירְִאו (se viram), o verbo ראה (ver) está conjugado em qal consecutivo 

imperfeito na terceira pessoa do masculino plural; no v 21b, א  ראה o verbo ,(verá) ירֵֶׁ

(ver) está conjugado em nifal imperfeito na terceira pessoa do masculino singular 

jussivo em ambas formas e sentigo apocopato; no v. 6,1a, ה  ראה o verbo ,(verás) תִרְאֶׁ

(ver) está conjugado em qal imperfeito na segunda pessoa do masculino singular. O fato 

de repetir-se o verbo ver no v. 21b em pleno discurso direto por parte dos inspetores dos 

filhos de Israel serve como uma antecipação do diálogo entre Deus e Moisés, no qual o 

Senhor afirma que Moisés verá (v. 6,1b), não no sentido de que serão punidos pelo 

malogro profético diante do faraó, mas por testemunharem a ação libertadora de Deus a 

favor do povo.
176

 

5.3.3 Estilo  

Do ponto de vista estilístico-literário, a narrativa apresenta um trecho descritivo 

com a voz do narrador (vv. 20-21a) e apenas uma locução direta (vv. 21b-21g). Essa 

frase repete elementos essenciais de locuções precedentes do faraó (vv. 7a e 18b-18c) 

ou dos capatazes (vv. 11c e 13b-13c). Destaca-se o recurso da metáfora ao se mencionar 

os vocábulos olhos, odor, espada e os verbos cheirar mal e matar com sentido figurado. 

A relação dos substantivos odor e olhos conformam “uma metáfora mista”
177

 ou uma 

“sinastesia paradoxal”
178

 mas, conforme Grenzer explicou, quando as águas do rio Nilo 

começaram a cheirar mal, os olhos dos egípcios começaram a arder. Ora, há odores tão 
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fortes que afetam não somente o olfato, mas irritam até mesmo os olhos.
179

 Por outro 

lado, a questão de um povo que se torna odioso ao outro é paralelística à narrativa na 

qual Levi e Simeão, atacaram Siquém, e tornaram este povo inimigo (odioso) dos filhos 

de Jacó (cf. Gn 34,30).  

O quinto episódio (vv. 20-21) também pode ser entendido como uma 

amplificação do episódio anterior (vv. 15-19) no aspecto em que contém a descrição de 

uma espécie de vértice do fracasso do povo de Deus e de Moisés. Nesse clímax da 

opressão, prepara-se o ouvinte-leitor para o fantástico relato das pragas, justificado em 

seu lado terrificante pela crueldade implacável e irredutível da opressão faraônica.
180

 

5.3.4 Questão diacrônica 

Conforme já discorremos em pormenores no primeiro capítulo, do ponto de vista 

diacrônico, Helmut e Utzschneider mencionam a tese segundo a qual a menção do nome 

de ֹאַהֲרן (Aarão) em Êxodo 5 (vv. 1a, 4b e 20a) seria um acréscimo por parte da tradição 

sacerdotal talvez em razão do interesse dos autores ou cultivadores dessa tradição em 

acoplar a figura de Aarão, representante emblemático da classe sacerdotal, como herói 

da narrativa juntamente a figura profética de Moisés. Exaltar Aarão significa exaltar a 

classe social que se diz sucessora de sua missão como intercessores entre Deus e o 

povo.
181

 

5.4. Observações histórico-teológicas 

5.4.1 Avançaram sobre Moisés e Aarão 

Na frase,  ּת אַהֲרןֹוַיפְִגְּעו ה וְאֶׁ ת־משֶֹׁ אֶׁ  (Avançaram sobre Moisés e Aarão), destaca-se o 

verbo פגע (avançar sobre) que ocorre duas vezes na perícope em estudo (vv. 3d e 20a). 

No Pentateuco essa raiz verbal aparece mais seis vezes (cf. Gn 23,8; 28,11; 32,2; Ex 

23,4; Nm 35,19.21). 

 

Tab. 48 – O verbo avançar nos vv. 3d e 20a 

v. 3d ּן יפְִגָּּעֵנו  a fim de que não avance sobre nós פֶׁ
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v. 20a ֹת אַהֲרן ה וְאֶׁ ת־משֶֹׁ  eles avançaram contra Moisés e Aarão וַיפְִגְּעוּ אֶׁ

 

Algumas passagens do Pentateuco nas quais se usa o verbo פגע (avançar sobre) 

não têm um sentido hostil ou de ataque. Jacó, por exemplo, é descrito como sujeito 

desse verbo ao avançar sobre um determinado lugar (cf. Gn 28,11). Dois mensageiros 

de Deus avançaram sobre Jacó (cf. Gn 32,2), mas o contexto não caracteriza o fato 

como um encontro hostil. Nos textos legislativos do livro do Êxodo ocorre o mesmo 

fenômeno ao encontramos o verbo פגע (avançar sobre) na seguinte determinação legal: 

“quando avançares sobre o boi do teu inimigo, ou o seu jumento, desgarrado, sem falta 

lho reconduzirás” (Ex 23,4). Entretanto, Abraão ordena que avancem sobre Efron a fim 

de obter uma sepultura para sua esposa (Cf. Gn 23,8). Em Números, ademais, tem-se o 

verbo פגע (avançar sobre) como possuído de um inegável sentido de avanço hostil ou 

ataque: 

Tab. 49 – O verbo avançar em Nm 35,19 e Nm 35,21 

Nm 35,19 
ם ת, גּאֵֹל הַדָּ רצֵֹחַ -הוּא יָּמִית אֶׁ  :הָּ

נוּ, בוֹ-בְפִגעְוֹ  הוּא ימְִתֶׁ

O vingador do sangue matará o homicida; 

avançando sobre ele, matá-lo-á. 

Nm 35,21 
ם ת, גּאֵֹל הַדָּ רצֵֹחַ -יָּמִית אֶׁ -בְפִגעְוֹ--הָּ

 בוֹ

O parente próximo da vítima pode vingar-se do 

assassino, matando-o, quando avançar sobre 

ele. 

 

Predomina entre os autores que o verbo פגע (avançar contra ou sobre) deve ser 

entendido como se os inspetores dos filhos de Israel houvessem se dirigido de modo 

hostil ou até mesmo linchado ou golpeado os irmãos profetas: 

A raiva dos comissários contra Moshè e Aarôn é sinal de seu desespero. 

Façanha de faraó: ele lançou o povo contra seus próprios libertadores. O 

verbo empregado para indicar o encontro é um verbo de violência, o 

contato é hostil.
182

 

Segundo Huesman, “pela primera vez depois de sua designação, Moisés 

experimenta a cólera de seu povo, circunstância que será para ele uma nota constante no 

processo de libertação”.
 183

 A análise dos termos utilizados faz Dianne Bergant concluir:  
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Mais uma vez há um verbo de ação a indicar o encontro dos escribas 

com os dois chefes (“precipitavam-se sobre...”). O encontro não 

acidental não é de bom augúrio para os dois chefes, que recebem uma 

maldição: Que o SENHOR constate e que ele julgue”. O início do plano 

grandioso de Moisés tem pouca possibilidade de ser otimista e o futuro 

parece realmente sombrio.
 184

 

O sucesso da política faraônica é atestado pela divisão e pelo medo criado entre 

os hebreus. Croatto comenta o trecho retirando uma lição ética, atualizando o episódio 

para a situação política em certos países: 

O que é grave é o surgimento de um medo interior, o “medo da 

liberdade”, de assumi-la com todos os seus riscos. Isto, em última 

instância, é colocar-se do lado do opressor, contra o libertador. 

Ex 5,20s é notável na ilustração deste fenômeno: além do 

“endurecimento” do faraó que toma ciência do projeto subversivo e 

além da imposição de novas cargas de trabalho, os representantes do 

povo ante o palácio enfrentam Moisés e Aarão com estas acusações [...] 

(Ex 5,1). De certo modo, [os inspetores] se colocam  ao lado do rei, 

preferindo que as coisas continuem como estão. A “causa” do mal não 

está nele, mas em quem conscientiza e promove, visando à libertação. 

Mas as coisas não terminam por aí. Moisés também “acumula” em si 

este medo da liberdade e retransmite a acusação ao próprio Deus, autor 

último do projeto de libertação: [...] (Ex 5,22). Como se o itinerário 

descendente da Palavra conscientizadora se invertesse por uma palavra 

ascendente que parte do opressor ou de sua “sombra”.
185

 

Houtman aponta como os inspetores demonstram-se desesperados. Eles se 

colocam em uma posição defensiva perante Moisés e Aarão. Eles são os verdadeiros 

causadores dos sofrimentos do povo. Com esse pensamento completamente contrário 

aos propósitos divinos e afins com as intenções do faraó, os irmãos profetas são por 

estes isolados. A tensão na história atinge o ponto de fervura com o capítulo quinto, 

pois, apesar da presença do divino mensageiro Moisés e do seu irmão Aarão, o povo de 

Israel é atingido pela pior condição de sofrimento narrada. Ao que parece, nesse clímax, 

a promessa de libertação do SENHOR jamais ocorrerá, a promessa da terra jamais se 

realizará.
186

 

Por outro lado, a frase “avançaram sobre Moisés e Aarão” (v. 20a) denota o 

sucesso na estratégia do faraó (dividir e conquistar).
187

 O povo dividido não poderá 
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libertar-se da opressão. Somente com a intervenção divina poderá resolver-se o 

problema. 

5.4.2 O verbo ver 

O verbo ראה (ver), que ocorre sessenta e cinco vezes no livro do Êxodo, é usado 

três vezes na perícope em estudo (vv. 19a, 21b e 6,1b):  

1. No v. 19a, ּוַירְִאו (se viram), conjugado em qal consecutivo imperfeito na 

terceira pessoa do masculino plural;  

2. No v 21b, א  conjugado em nifal imperfeito na terceira pessoa do ,(veja) ירֵֶׁ

masculino singular jussivo em ambas formas e sentido apocopado;  

3. No v. 6,1b, ה  conjugado em qal imperfeito na segunda pessoa do ,(verás) תִרְאֶׁ

masculino singular; 

Entretanto, há outras palavras da perícope de Ex 5,1-6,1 que, embora não 

tenham a mesma raiz, participam do mesmo campo semântico no v. 21e: a palavra ֵעֵיני 

(olhos). Destarte, o verbo ראה (ver) e o substantivo ֵעֵיני (olhos) formam um significativo 

paralelismo:  

Tab. 50 – O verbo ver nos vv. 19a-21c; 6,1b 

 v. 19a ֵאֵל-וַירְִאוּ שטְֹרֵי בְני ם, ישְִרָּ ע לֵאמרֹ--אתָֹּ  בְרָּ
Então os inspetores dos filhos Israel se 

viram em má situação, por se dizer: 

v. 21b א יהְוָּה עֲלֵיכֶׁם  Veja o SENHOR contra vós וְישְִפטֹ ירֵֶׁ

v. 21de 
ר  ת רֵיחֵנוּ בְעֵיניֵ פַרְעהֹ אֲשֶׁ ם אֶׁ הִבְאַשְתֶׁ

יו דָּ  וּבְעֵיניֵ עֲבָּ

tornastes nosso odor malcheiroso aos 

olhos do faraó e aos olhos dos seus 

servos 

v. 6,1ab ה ה תִרְאֶׁ ה עַתָּ ל משֶֹׁ ר יהְוָּה אֶׁ  Disse o SENHOR a Moisés: “Agora verás וַיאֹמֶׁ

 

O verbo ראה (ver) é muito ocorrente no Pentateuco. Somente na primeira parte 

do livro do Êxodo, que corresponte à saída do Egito, situada entre os capítulos primeiro 

e décimo quinto, o verbo ראה (ver) ocorre em qal trinta e cinco vezes (cf. 1,16; 

2,2.6.11
2x

.12.25; 3,2.3.4.7.9; 4,14.18.21.31; 5,19; 6,1; 7,1; 8,11; 9,34; 

10,5.6.10.23.28.29; 12,13.23; 13,7; 14,13
2x

.30.31), sete vezes em nifal (cf. 3,2.16;4,1.5; 

5,21; 6,3; 13,7) e uma vez no hitpael (cf. 9,16). 

Dentre as ocorrências do verbo ראה (ver) nos primeiros quinze capítulos do livro 

do Êxodo, destaca-se o seu uso em trechos descritivos como nas cenas em que Moisés é 

visto com benevolência por sua mãe (cf. Ex 2,2), pela princesa que o havia adotado (cf. 
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Ex 2,6) e por Aarão (cf. Ex 4,14). Ou quando Moisés viu o egípcio maltratar o hebreu 

(cf. Ex 2,11
2x

.12) e tambpem viu a sarça ardente (Ex 3,2.3.4). O faraó viu os prodígios 

realizados por Deus (cf. 8,11; 9,34). Mas Deus também é sujeito do verbo ver (cf. Ex 

4,31). Por vezes, o próprio SENHOR afirma ter visto a opressão do povo:  

 

Tab. 51 – Ocorrência do verbo ver com Deus como sujeito 

2,25 
ת וַירְַא אֱלֹהִים אֵל-אֶׁ  וַידֵַע בְניֵ ישְִרָּ

 אֱלֹהִים

E viu Deus os filhos de Israel e atentou para a sua 

condição 

3,7 

ת אִיתִי אֶׁ אהֹ רָּ ר -רָּ יםִעֳניִ עַמִי אֲשֶׁ  בְמִצְרָּ

ת יו כִי -וְאֶׁ מַעְתִי מִפְניֵ נגֹשְָּ ם שָּ תָּ צַעֲקָּ

ת יו-יָּדַעְתִי אֶׁ  מַכְאבָֹּ

Tenho visto atentamente a aflição do meu povo, que 

está no Egito, e tenho ouvido o seu grito por causa 

dos seus opressores, porque conheci as suas dores 

3,9 

י-הִנהֵ צַעֲקַת בְניֵ הוְעַתָּ  אֵל בָּאָה אֵלָּ  ישְִרָּ

אִיתִי-וְגםַ ת רָּ ר מִצְרַיםִ הַלַחַץ-אֶׁ  אֲשֶׁ

ם  לֹחֲצִים אתָֹּ

Pois o grito dos filhos de Israel chegou até mim, e 

também vejo a opressão com que os egípcios os estão 

oprimindo 

4,21 

כְתְךָ לָּשוּב  הבְלֶׁ -רְאֵה כָּל מִצְרַימְָּ

ר ם -הַמפְֹתִים אֲשֶׁ ךָ וַעֲשִיתָּ שַמְתִי בְיָּדֶׁ

ת לִפְניֵ פַרְעהֹ וְלֹא  לִבוֹ-וַאֲניִ אֲחַזקֵ אֶׁ

ת עָּם-ישְַלַח אֶׁ  הָּ

Quando voltares ao Egito, vê que faças diante de 

faraó todos os milagres que te hei posto na mão; mas 

eu lhe endurecerei o coração, para que não envie o 

povo. 

7,1 
וְאַהֲרןֹ  רְאֵה נתְַתִיךָ אֱלֹהִים לְפַרְעהֹ 

ךָ אָחִיךָ  יהְִיֶׁה נבְִיאֶׁ

Vê que te constituí como Deus sobre faraó, e  Aarão, 

teu irmão, será teu profeta. 

 

Moisés inclusive reproduz ao povo a promessa divina sob a forma de uma dupla 

repetição do verbo ver ao dirigir-se ao povo: “Moisés, porém, respondeu ao povo: ‘Não 

temais; aquietai-vos e vede o livramento do SENHOR que, hoje, vos fará; porque os 

egípcios, que hoje vedes, nunca mais os tornareis a ver’” (Ex 14,13). A narrativa da 

morte dos egípcios, após a travessia do mar, é concluída com a afirmação de que a 

promessa divina feita por Deus ao povo através de Moisés foi cumprida: “E viu Israel o 

grande poder que o SENHOR exercitara contra os egípcios” (Ex 14,31). Destas 

ocorrências, se depreende que o verbo ראה (ver) é aplicado em fórmulas de promessa 

seja quando Deus promete ao profeta (cf. 2,25; 3,7.9; 4,21; 7,1), seja quando o profeta 

promete ao povo (cf. Ex 14,13), seja, por fim, quando o narrador atesta o cumprimento 

da profecia (c. Ex 14,31). O ver funciona como atestar a fim de que aquele a quem se 

fez a promessa se torne testemunha ocular. O ver seria a prova empírica (experimental) 

do poder de Deus. Interessante notar com Alonso Schökel que a análise do verbo ver 

consola Moisés, depois de tanto tempo de seu primeiro chamado e do seu malogro 
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diante do faraó: “A resposta se volta para o futuro próximo. Moisés será testemunha 

ocular”.
188

 Chouraqui salienta ainda outro aspecto do Agora verás conforme a 

interpretação midrássica que toma com base o contexto geral das narrativas do 

Pentateuco:  

Segundo Midrash, o verás deve ser entendido da seguinte maneira: 

“ erás o combate contra o faraó, mas não verás o combate contra os 

trinta e um reis, um combate que será assumido por Josué, teu 

discípulo”. Foi assim que ficou decidido que Moshé não entraria na 

terra de Canaã.
189

 

McKenzie reflete sobre o uso bíblico da imagem dos olhos: 

No uso bíblico, o olho não é apenas o órgão da vista, mas também, no 

Antigo Testamento, uma figura muito comum de retórica para indicar 

toda a pessoa como sede de funções psíquicas. Fixar os olhos significa 

ao mesmo tempo atenção e intenção, tanto em sentido favorável como 

em sentido desfavorável. O olho também é o órgão do julgamento e da 

decisão. Os presentes cegam os olhos das testemunhas (Ex 23,8). Os 

olhos demonstram altivez (Pr 6,17), avidez (Eclo 14,9; Jr 22,17) ou a 

intenção de derramar sangue e praticar violência (Jr 31,1.7). Ter os 

olhos sempre voltados para Deus significa procurar a sua vontade (Sl 

25,15) ou então buscar algum sinal de seu favor na oração (Sl 123,2). 

Pedir a Deus que ilumine os olhos significa pedir um sinal de sua 

bondade que afasta a amargura da dor e das lágrimas e faça retornar o 

esplendor de uma face serena (Sl 13,4). Os olhos de Deus são 

mencionados no Antigo Testamento com significa análogo. O seu olho 

julga, como julgou o pecado de Davi (2Sm 11,27). É um sinal de 

atenção, para o bem e para o mal (Dt 11,12; Sl 33,18; 34,16; Am 9,8).
190

 

5.4.3 O verbo julgar 

O v. 21c traz um verbo de relevante significado teológico: ֹוְישְִפט (e julgue!). A 

raiz שפט (julgar) está conjugada em qal no imperfeito da terceira pessoa do masculino 

singular jussivo no sentido, mas não em única forma para o jussivo. Essa raiz ocorre em 

qal somente mais nove vezes no livro do Êxodo (cf. 2,14; 5,21; 6,6; 7,4; 12,12; 

18,13.16.22
2x

.26) e mais oito vezes em qal no Pentateuco (cf. Gn 16,5; 19,9. 31,53; Lv 

19,15; Nm 35,24; Dt 1,16; 16,18; 25,1). 

Algumas narrativas do livro do Pentateuco utilizam o verbo שפט (julgar) no 

mesmo sentido que o v. 21c geralmente em situações nas quais o apelante está em 

situação de inferioridade em relação ao apelado. Sarai apela ao SENHOR contra Abraão 
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quando sua serva desprezou sua esterilidade (cf. Gn 16,5), ou quando Jacó disputava 

terras com Labão (cf. Gn 31,53). Outras narrativas, porém, utilizam este verbo para 

acusar uma personagem de extravasar os limies da repreensão ao alegar ou reprender 

um antagonista. Esse fenômeno ocorre, por exemplo, quando o egípcio acusa Moisés de 

ser um pretenso juiz (cf. Ex 2,14), tal como os caananitas haviam acusado Ló (cf. Gn 

19,9). Contudo, nas tradições do Êxodo, Moisés é apresentado como juiz do povo (cf. 

Ex 18,13.16), sobretudo, nas causas mais complexas (cf. Ex 18,22.26). O SENHOR, 

usando o verbo שפט (julgar), na primeira pessoa, afirma que fará um juízo ao libertar 

Israel (cf. Ex 6,6; 7,4; 12,12). O narrador do livro de Números também invoca o 

SENHOR como juiz (cf. Nm 33,4.) 

Moisés ainda recebe uma maldição solene dos inspetores hebreus, agora sob a 

pressão dos capatazes egípcios e em contato com o povo ainda mais oprimido: 

Lowenstein chama a atenção para o fato de que nesse passo o Targum 

não está de acordo com a exposição midrassica desta declaração que 

interpretou a expressão literalmente - Ex. Rab. v. 21 – “e disseram-lhes: 

‘O SENHOR vê e julga’” (Ex 5,21): Se realmente vens em nome do 

SENHOR, então ele julgará entre nós e faraó; mas se vieste de sua 

própria vontade, então deixe o SENHOR juiz entre ti e nós.
191

  

Fischer e Markl notam que o fato de que os inspetores dos filhos de Israel, ao 

apelarem à justiça divina, não demonstram piedade, mas o sentimento inverso de que a 

justiça do faraó está acima da divina, de que os enviados de Deus agem com injustiça, e 

que, na verdade, o faraó estava certo em atribuir a falsidade às palavras de Moisés e 

Aarão (v. 9c). Trata-se de uma radical e peremptória inversão de valores.
192

 

Para Houtman, 

Os inspetores israelitas proferem uma praga, uma maldição. Invocando 

o SENHOR, em cujo nome Moisés e Aarão pretendiam agir. Dizem-lhe 

que olhe para o que os dois fizeram e os torne responsáveis pela ruína 

da reputação dos inspetores com o faraó e sua corte, e como 

consequência disto, terão de esperar mais açoites (5,14), pelo fato de 

falharem no cumprimento das obrigações que lhes foram impostas. 

Caracterizam Moisés e Aarão como criminosos e vigaristas, que em vez 

de serem libertadores, jogam nas mãos do faraó e seus comparsas, 

obtendo assim uma morte certa às suas ingênuas vítimas.
193
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5.4.4 A espada  

A palavra ב רֶׁ  .ocorre duas vezes na perícope em estudo (vv. 3e e 21f) (espada) חָּ

 

Tab. 52 – A palavra espada nos vv. 3de e 21f 

v. 3de ּן יפְִגָּּעֵנו ב פֶׁ רֶׁ חָּ ר אוֹ בֶׁ בֶׁ  בַדֶׁ
a fim de que não avance sobre nós com a peste ou com 

uma espada 

v. 21f ּרְגנֵו ם לְהָּ ב בְיָּדָּ רֶׁ  dando uma espada em suas mãos para nos matar .חֶׁ

 

No livro do Êxodo esse vocábulo ocorre mais seis vezes (cf. Ex 15,9; 17,13; 

18,4; 20,25; 22,23; 32,27) e trinta vezes no Pentateuco (cf. Gn 3,24; 27,40; 31,26; 

34,25.26; 48,22; Lv 26,6.7.8.25.33.36.37; Nm 14,3.43; 19,16; 20,18; 21,24; 

22,23.29.31; 31,8; Dt 13,16
2x

; 20,13; 28,22; 32,25.41.42; 33,29). Houtman, baseado em 

algunas referências bíblicas (cf. Jz 3,16.21; Js 5,2), afirma que o substantivo ב רֶׁ  חָּ

(espada) era atribuída a uma arma curva, manuseada com uma única mão, não maior do 

que quarenta centímetros, elaborada de ferro e, quando utilizada por generais maiores 

ou monarcas, ornada com ouro e prata.
194

  

No livro do Êxodo o substantivo ב רֶׁ  é atribuído ao poder ofensivo dos (espada) חָּ

inimigos como no cântico de Moisés, no qual o inimigo afirma o poder de sua própria 

espada (cf. Ex 15,9). O filho de Moisés recebeu o nome de Eliezer, justamente porque o 

profeta havia sido salvo “da espada do faraó” (Ex 18,4). A espada denota também 

vingança ou punição divina, muitas vezes exercida pelos próprios hebreus, como 

quando Josué havia vencido os amalecitas a fio de espada (cf. Ex 17,13) ou durante a 

prevaricação dos israelitas no deserto, Moisés havia ordenado que os fieis tomassem 

espadas a fim de efetivarem a justiça divina (cf. Ex 32,23). Ao que parece, as ofensas de 

maior gravidade eram punidas aravés da espada. O livro do Êxodo traz a informação de 

que o altar do SENHOR poderia ser profanado caso estivesse em contato com a espada 

(cf. Ex 20,25). Consta nos dez mandamentos que a opressão contra a viúva e o órfão é 

punida por Deus através da espada (cf. Ex 22,23). Dessa forma, o sacrilégio é 

equiparado à opressão e configura-se com os pecados dignos de vingança ou punição 

através da espada. A ocorrência de ב רֶׁ  no v. 3de (a fim de que não avance (espada) חָּ

sobre nós com a peste ou com uma espada) denota uma sutil ameaça ao faraó. Nota-se 
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que o uso do pronome nós gera uma ambiguidade talvez intencional. Analisando o texto 

na perspectiva sincrônica, observa-se que essa anfibologia tem finalidade estratégica no 

discurso persuasivo de Moisés e Aarão. Os legados de Deus e do povo hebreu não 

afirmam, mas podem levar o faraó a concluir uma ameaça subtil ao povo egípcio caso 

não permita o cumprimento dos deveres religiosos dos hebreus. O povo egípcio não 

estaria imune ao castigo divino, ainda que o povo hebreu fosse o objeto principal da 

cólera de Deus, pois segundo Bartina, “ainda que ambas coisas afetassem diretamente 

os israelitas, redundariam contra os egípcios: a peste por contágio, a guerra por 

repercussão”.
195

 A ameaça realizar-se-á, de fato, nos próximos capítulos que relatam as 

pragas.
196

 Alter explica que o uso intencional da ambiguidade na narrativa bíblica é um 

recurso literário com uma função didática, uma vez que permite ao mestre das escrituras 

explicar o sentido de acordo com as necessidades da comunidade. Por outro lado, a 

ambiguidade permite com que o leitor participe ainda mais do texto, propondo uma 

interpretação inspirada pelo seu conhecimento de mundo. A anfibologia permite, por 

fim, maior interação do leitor com a obra. Enriquece o texto perante diversas releituras 

com finalidade didática, dando a impressão do sempre novo característico dos bons 

comentários a respeito das narrativas bíblicas: “um diálogo é capaz de criar 

ambiguidades pelo que é dito e pelo que é silenciado, de como os personagens se 

revelam pelo que repetem, informam ou distorcem o que os outros falam”.
197

 

Conforme ressalta Propp, a expressão peste ou espada “soa como um provérbio 

cliché”.
198 

Nas tradições do Êxodo, há, porém, três ocorrências de ב רֶׁ חָּ  com uma) בֶׁ

espada) e três ocorrências de בֶׁר  ,As duas palavras .(com a peste; cf. Ex 5,3; 9,3.15) בַדֶׁ

porém, ocorrem juntamente apenas uma vez no Pentateuco (Ex 5,9). Na literatura 

bíblica não consta o uso dessa expressão senão de forma semelhante em 1Cr 21,12-16 e 

Ez 7,15. Em Jr 21,9, tem-se a expressão mais semelhante, porém com o acréscimo da 
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2008. p. 121.  
198

 PROPP, William H. C. Exodus 1-18. A New Translation with Introduction and Commentary. The 

Ancor Bible. V. 2. New Haven-London: Yale University Press. 1999. p. 253. 
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palavra fome. Apesar da analogia, estamos diante de uma hapax legomena, pois esta 

expressão ocorre uma única vez na BHS. Essa referência contribui para a tese que 

destaca Êxodo 5 dos capítulos contíguos como possível acréscimo da tradição sacerdotal 

P.  

Do ponto de vista estilístico, a raiz דבר ocorre em diversos paralelismos em Ex 

5,1-6,1. Tem-se em v. 3e ב חָּרֶׁ בֶׁר אוֹ בֶׁ ר ,v. 9 ,(peste e uma espada) בַדֶׁ קֶׁ  palavras) בְדִבְרֵי שָּ

falsas) v. 11, בָּר ךָ ,e v. 23 (!nada será reduzido) מֵעֲבדַֹתְכֶׁם דָּ  Já .(falar em teu nome) לְדַבֵר בִשְמֶׁ

no caso de ב רֶׁ  das oito vezes em que aparece no livro do Êxodo, ocorre duas ,(espada) חָּ

vezes na perícope em estudo (vv. 3 e 21). Quanto ao significado da expressão peste e 

espada, de modo geral, “são símbolos convencionais da justiça divina”.
199

 Os 

estudiosos estabelecem, contudo, uma distinção entre os dois termos. O termo peste tem 

uma origem duvidosa. Alguns pensam que ele deriva da raiz דבר, que significa palavra. 

Essa raiz alude ao um castigo pronunciado por Deus, sem origem humana, misterioso, 

geralmente punitivo. O castigo seria assim o efeito da palavra de Deus sempre 

onipotente e eficaz. Pode significar também a peste conforme se lê em 1Cr 21,12-16. 

Por outro lado, espada deriva dos verbos atacar e destruir e designa por extensão, a 

arma mais nomeada na BHS e com presença constante nas escavações dos sítios 

arqueológicos palestinos: 

a origem deste termo é desconhecida. Alguns pensam que ele deriva da 

raiz דבר (palavra). Aqui teríamos uma alusão a um castigo divino, sem 

explicação humana, misterioso como uma palavra de SENHOR [...] 

Simboliza, às vezes, a peste (1Cr 21,12-16). A palavra [espada] deriva 

do verbo “atacar, destruir” e designa por extensão o instrumento da 

destruição. É a arma mais nomeada na Bíblia e dezenas delas foram 

descobertas nos sítios arqueológicos. A expressão “espada do SENHOR” 

encontra-se em Dt 32,41.
200

  

Embora alguns autores afirmem que o objeto seja símbolo da calamidade de 

modo geral, Grossfeld, baseado na tradição misdrássica, distingue dois tipos de flagelos 

impelidos ou permitidos por Deus: a praga seria um flagelo da ordem da natureza, mas 

a espada seria de execução divina.
201
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 SARNA, Nahum M. Exodus Commentary. שמרת. The Jewish Publications Society Torah Commentary. 

Philadelphia/New York/ Jerusalem: The Jewish Publications Society, 1991. p. 28. 
200

  CHOURAQUI, André. Nomes (Êxodo). Tradução e comentários. Trad. Ivan Esperança Rocha e Paulo 

Neves. Rio de Janeiro: Imago, 1996. p. 81. 
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 Cf. GROSSFELD, Bernard. The Targum Onquelos to Exodus. Translated, with Apparatus, and Notes. 
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5.6 Considerações conclusivas do capítulo 

Do ponto de vista linguístico-estilístico, abserva-se que os vv. 19-21 apresentam 

paralelismos com as palavras ver e olhos, e em relação a Ex 5,1-6,1 repetem termos de 

significativa relevância como SENHOR, povo, servo e espada. Conforme a análise 

diacrônica de Utzschneider e Oswald, nota-se a ocorrência de inserção pelos redatores 

ou mantenedores da tradição sacerdotal (P), ao incluírem o nome de Aarão conforme 

objetivos pragmáticos visados pelos que se interessavam em associar a personagem de 

Aarão ao heroísmo profético de Moisés.
202

 Quanto à análise narrativa, verifica-se que o 

episódio funciona como uma amplificação das medidas opressivas do faraó (vv. 19b e 

21e), assim como dos sofrimentos padecidos pelo povo (v. 21def). A espada com a qual 

Moisés ameaçou o faraó (v. 3de) volta-se contra o próprio povo segundo o entender dos 

inspetores dos filhos de Israel (v. 21def).  

Inserida em seu contexto, a narrativa apresenta a primeira vez que Moisés foi 

hostilizado pelo seu próprio povo (v. 20a). Deus é chamado a julgar entre sua atitude 

diante do faraó e o agravamento da aflição do povo (v. 21b). Segundo a visão dos 

inspetores dos filhos de Israel, Moisés e Aarão são os verdadeiros culpados do agravo 

na opressão do povo. A locução dos inspetores confirma a vitória parcial do faraó com a 

retirada da palha que fez com que o povo se dispersasse e se voltasse contras as 

lideranças que pugnavam pela sua própria libertação. Moisés e Aarão não representam 

mais sequer qualquer esperança para o povo. Somente Deus poderá intervir na situação, 

pois nem Moisés e Aarão (vv. 1-5), nem os inspetores dos filhos de Israel (vv. 15-18), 

conseguiram dialogar e negociar a liberdade com o tirano. Nem a profecia, nem a 

diplomacia surtiram efeito. 

  

                                                 

202
 Cf. UTZSCHNEIDER, Helmut; OSWALD, Wolfgang. Exodus 1-15. Internationaler Exgetischer 

Kommentar zum Alten Testament (IEKAT). Walter DIETRICH (Org.). BHS: W. Kohlhammer Druckerei 

GmbH. 2013. 
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CAPÍTULO 6 – A ORAÇÃO DE MOISÉS E A RESPOSTA 

DO SENHOR (vv. 22-23; 6,1) 

A sexta cena (5,22-23; 6,1) apresenta Moisés apelando ao SENHOR (vv. 22-23) e 

a resposta de Deus ao profeta (Ex 6,1). A oração de Moisés configura-se como um 

brado de desespero provindo de uma perplexidade da sua vocação de promotor da 

liberdade, subjugada pelas condições humanas. O fracasso do profeta é paradoxal, pois 

se revela simultanemanente como um fracasso pessoal e divino. Por essas razões, 

Moisés tem a fé posta à prova. Sua reação se mostra através de uma oração impetuosa e 

cheia de fevor. Deus responde com a renovação da promessa da libertação (Ex 6,1). 

6.1 Texto hebraico, segmentação e tradução portuguesa 

Moisés se voltou ao SENHOR v. 22a ל יהְוָּה ה אֶׁ ב משֶֹׁ  וַיָּשָּ

e disse:  v. 22b  וַיאֹמַר 

“SENHOR, por que maltrataste este povo?  v. 22c  ם הַזֶׁה ה לָּעָּ ה הֲרֵעתָֹּ מָּ  אֲדנָֹּי לָּ

Por que isso?  v. 22d ה זֶׁה מָּ  לָּ

Enviaste-me. v.22e  ִני  שְלַחְתָּ

Desde que fui ao faraó  v. 23a ֹל פַרְעה  וּמֵאָז בָּאתִי אֶׁ

para falar em teu nome,  v. 23b ָך   לְדַבֵר בִשְמֶׁ

(ele) maltratou esse povo; v. 23c ם הַזֶׁה  הֵרַע לָּעָּ

e não livraste o teu povo. v. 23d  ָך ת עַמֶׁ  וְהַצֵל לֹא הִצַלְתָּ אֶׁ

Disse o SENHOR a Moisés:   v. 1a ה ל משֶֹׁ ר יהְוָּה אֶׁ  וַיאֹמֶׁ

“Agora verás v. 1b ה ה תִרְאֶׁ  עַתָּ

o que farei ao faraó, v. 1c ֹה לְפַרְעה עֱשֶׁ ר אֶׁ  אֲשֶׁ

de fato, por uma mão forte, ele os enviará! v. 1d ה ישְַלְחֵם כִי בְיָּד  חֲזָּקָּ

por uma mão forte, os expulsará de sua terra!”  v. 1e ה וּבְיָּד  ס        יגְָּרְשֵם מֵאַרְצוֹ חֲזָּקָּ

6.2 Crítica textual 

Conforme o aparato crítico da BHS, há quatro variantes textuais para a perícope 

5,22-6,1. A primeira, no v. 22c, refere ao acréscimo no Pentateuco Samaritano da 

partícula בִי (ó) a frente da palavra אֲדנָֹּי (Senhor). Essa formulação ocorre em forma 

idêntica em Ex 4,10 e 4,13.  
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Tab. 53 

v. 22c 

BHS Pentateuco Samaritano  Septuaginta 

ם הַזֶׁה ה לָּעָּ ה הֲרֵעתָֹּ מָּ   הלמה הרעתה לעם הז יבי אדנ  אֲדנָֹּי לָּ
κάκωσας ἐΚύριε· τί 

τονῦν τοὸν λαὸτ 

Senhor, por que 

maltrataste este povo? 

Ó Senhor, por que 

maltrataste este povo? 

Ó Senhor, por que 

maltrataste este povo? 

 

No v. 22c, no lugar da palavra ה מָּ  recolhida no texto da BHS, ocorre a (por que) לָּ

variante do Pentateuco Samaritano ה מָּ  A adição da partícula conjuntiva .(e por que) וְלָּ

deu-se também em várias versões como constam em alguns manuscritos gregos, na 

Pseudo Jonatan e na Peshitta. Nota-se que o Pseudo Jonatan traz uma palavra em 

aramaico: ַדְנן (isso). 

 

Tab. 54 

v. 22de 

Texto hebraico 

(BHS) 

Pentateuco 

Samaritano 

 Septuaginta Pseudo 

Jonatan 

Peshitta 

ניִ  ה זֶׁה שְלַחְתָּ מָּ  ולמה זה שלחתני לָּ
νατί ἱ ὶκα

πέσταλκάς μεἀ 

ולמא דנן 

 שלחתני

 ܗܢܐ ܠܥܡܐ 

 ܫܕܪܬܢܝ܂ ܘܠܡܢܐ

Por que isso? 

Enviaste-me 

E por que isso? 

Enviaste-me 

E assim, por 

que me 

enviaste? 

E por que 

isso?  

E por que me 

enviaste? 

 

No v. 6,1b, no lugar da palavra ה  recolhida no texto da BHS, ocorre a (agora) עַתָּ

variante do Pentateuco Samaritano ה  ao que parece pelo fato de que as ,(tu) אתָּ

pronúncias das duas palavras são idênticas, o que pode ter se refletido no trabalho do 

escriba ao transcrever o ditado. 

 

Tab. 55 

v. 6,1b 

Texto hebraico (BHS) Pentateuco Samaritano 

ה  ה תִרְאֶׁ  אתה תראה עַתָּ

Agora verás Tu verás 

 

No v. 6,1e, no lugar ה וּבְיָּד  como consta no texto (por uma mão forte) חֲזָּקָּ

hebraico, nota-se uma omissão na Septuaginta e na Peshitta: 

 

Tab. 56 Texto hebraico (BHS) Septuaginta Peshitta 
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v. 6,1e 
ה וּבְיָּד  יגְָּרְשֵם מֵאַרְצוֹ חֲזָּקָּ

ν λαόν ὸρρύσω τἐκ ὐο ὶκα

σου 
 ܐܪܥܗ ܡܢ ܐܢܘܢ ܢܣܩ

por uma mão forte, os 

expulsará de sua terra! 
E os expulsará de sua terra!” 

E os expulsará de sua 

terra! 

 

6.3 Estrutura literária 

6.3.1 Delimitação do episódio 

A delimitação do episódio dá-se por três fatores: 

1. A entrada em cena de uma nova personagem: יהְוָּה (SENHOR).  

2. Mudança da direção do discurso: Moisés e Aarão, no episódio anterior eram 

os receptores da locução dos inspetores dos filhos de Israel (vv. 21a), mas 

agora é Moisés, não mais juntamente com Aarão, que desaparece da cena, 

quem se dirige ao SENHOR como remetente de uma locução. 

3. O uso do verbo de ação ב  no v. 22a, denota não somente um (e voltou-se) וַיָּשָּ

avanço temporal, mas também uma nova situação, na qual o profeta se volta 

para Deus em oração. 

Há uma controvérsia no tocante à delimitação final do episódio. Esse episódio 

concluí-se em Ex 5,23 ou em Ex 6,1? Fischer e Markl preferem considerar o v. 6,1 

separadamente do capítulo quinto,
203

 pois a oração de Moisés não precisa ser 

imediatamente respondida por Deus. A oração de Moisés faria o papel de conclusão dos 

seis episódios que narraram o agravamento da opressão sobre os filhos de Israel (Ex 

5,1-23). Tal entendimento pode explicar o fato de que os intérpretes judeus medievais 

delimitaram justamente nesse ponto os capítulos quinto e sexto. Entretanto, Chouraqui 

argumenta que 6,1 se insere na mesma unidade literária que os vv. 22 e 23 com base na 

teoria da tradição sacerdotal: “Este capítulo contem o relato da vocação de Moshé 

segundo a tradição sacerdotal. Pode-se reconhecer seu estilo abstrato, desprovido de 

imagens, e o contraste com a tradição javista-eloísta do capítulo 3 é marcante”.
204

 Na 

mesma direção argumentativa, segundo Bergant e Karris, Ex 5,1-6,1 seria da tradição 

                                                 

203
 Cf. FISCHER, Georg; MARKL, Dominik. Das Buch Exodus. BHS: Verlag Katolisches Bibelwerk, 

2009. p. 87-88.  
204

 “Este capítulo contem o relato da vocação de Moshé segundo a tradição sacerdotal. Pode-se 

reconhecer seu estilo abstrato, desprovido de imagens, e o contraste com a tradição javista-eloísta do 

capítulo 3 é marcante” (CHOURAQUI, André. Nomes (Êxodo). Tradução e comentários. Trad. Ivan 

Esperança Rocha e Paulo Neves. Rio de Janeiro: Imago, 1996. p. 87). 
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sacerdotal enquanto que o texto a partir de 6,2ss pertenceria à tradição eloística.
205

 

Contudo, a Massora parva apresenta dois sinais posteriores ao Ex 6,1 unido à mesma 

unidade literária dos vv. 22 e 23 através da demarcação do ס (samek), o que, para os 

leitores da sinagoga, denota uma pausa profunda como indicação de um momento de 

reflexão ao final da leitura do v. 6,1e. Ademais, segundo a BHS, o uso do ס no início do 

de 6,2 significa que a leitura realizada na sinagoga do capítulo quinto não se concluía no 

v. 23, mas somente no 6,1. Na próxima reunião, o texto era lido a partir de 6,2.
206

 Outro 

argumento a favor desta divisão é que a fala de Moisés no v. 23 e a resposta de Deus no 

v. 6,1 estão em paralelo com as elocuções do primeiro episódio (vv. 1 e 3), compondo a 

estrutura concêntrica de todo o capítulo quinto (Vide tab. 9). O discurso de Deus, ainda 

que no primeiro episódio seja indireto, pois é feito por mediação de Moisés e está 

dirigida ao faraó, forma um paralelismo com o primeiro episódio encerrando com 

clareza e tipicidade bíblica toda a sessão de Êxodo 5,1-6,1. Por fim, a ideia da imediata 

resposta divina à oração de Moisés, através da renovação da promessa de libertação, 

também pode ser considerada como um argumento válido para a delimitação final do 

episódio ser delimitado entre 5,22-6,1. 

6.3.2 Repetições e paralelismos 

Ao considerar a perícope Ex 5,1-6,1, encontram-se repetições de palavras (Vide 

anexo 1). No v. 22e, o verbo שלח (enviar) está conjugado em qal perfeito na segunda 

pessoa do masculino singular sufixado pelo pronome pessoal direto na primeira pessoa 

do singular: ִני  está conjugado em (enviar) שלח No v. 6,1d, o verbo .(Enviaste-me) שְלַחְתָּ

piel imperfeito na terceira pessoa do masculino singular sufixado pelo pronome pessoal 

da terceira pessoa do masculino plural: ישְַלְחֵם (os enviará). 

No v. 22c, o verbo רעע (maltratar) está conjugado no hiphil perfeito na segunda 

pessoa do masculino singular ה  (maltratar) רעע No v. 23d, o verbo .(maltrataste) הֲרֵעתָֹּ

está conjugado hiphil perfeito na terceira pessoa:  הֵרַע (maltratou). 

6.3.3 Considerações estilístico-literárias 

Quanto ao estilo, Utzschneider e Oswald notam que a locução de Moisés é uma 

típica oração (cf. Sl 22,28). Deve-se salientar que a locução de Moisés é composta de 

                                                 

205
 BERGANT, Dianne; KARRIS, Robert J. (Org). Introdução, Pentateuco e Profetas anteriores. 

Comentário Bíblico. Trad. Barbara Theoto Lambert. São Paulo: Loyola. 1999. p. 97. 
206

 Cf. FRANCISCO, Edson de Faria. Manual da Bíblia Hebraica. 3 ed. São Paulo: Vida Nova, 2005. 
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duas perguntas retóricas (vv. 22c e 22de) e uma afirmação (v. 23).
207

 No tocante à 

resposta de Deus, Bartina oberva que “o estilo, como de costume quando Deus fala, é 

elevado, e a elocução está disposta em forma rítmica e paralelística. O SENHOR 

confirma o que gradualmente vai fazer. A situação mudará”.
208

 Para Oporto, “a oração 

de Moisés e a resposta do SENHOR delimitam o clímax. Destituído do poder e rejeitado, 

diante da perseguição externa e da oposição interna, Moisés recorre ao poder divino. A 

oração tem tonalidades de censura”.
209

 

6.4 Observações histórico-teológicas 

6.4.1 O povo é maltratado 

No v. 22c, tem-se a frase: ם הַזֶׁה ה לָּעָּ ה הֲרֵעתָֹּ מָּ  SENHOR, por que maltrataste este) לָּ

povo?). O verbo רעע (maltratar) ocorre duas vezes na perícope em estudo (vv. 22c e 

23d). No hiphil ocorre doze vezes no Pentateuco (cf. Gn 19,2.9; 31,7; 43,6; 44,5; Lv 

5,4; Nm 11,11; 16,15; 20,15; Dt 26,6). No v. 22c, ה  está conjugado no (maltrataste) הֲרֵעתָֹּ

hiphil perfeito na segunda pessoa do masculino singular. No vv. 23f, הֵרַע (maltratou) 

está conjugado no hiphil perfeito na terceira pessoa do masculino singular. 

 

Tab. 57. O verbo maltratar nos vv. 22-23  

v. 22c  ה מָּ ם הַזֶׁהלָּ ה לָּעָּ  ?SENHOR, por que maltrataste este povo הֲרֵעתָֹּ

v. 23f 
ךָ ל פַרְעהֹ לְדַבֵר בִשְמֶׁ הֵרַע  וּמֵאָז בָּאתִי אֶׁ

ם הַזֶׁה  לָּעָּ

Desde que vim ao faraó para falar em teu 

nome, maltratou este povo. 

 

A pergunta de Moisés é incisiva e atribui a culpa dos acontecimentos a Deus. 

Fischer e Markl notam uma sucessiva transferência da culpa em razão do agravamento 

da opressão sobre o povo de Israel. O faraó culpa Moisés e Aarão de produzirem a 

preguiça no povo (v. 8d) ao postularem um descanso de suas cargas (v. 5c), através de 

palavras falsas (v. 9c). Como os capatazes deveriam apresentar a mesma quantida de 

tijolos pré-estabelecida, os inspetores, subalternos dos primeiros, são feridos e 
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 Cf. UTZSCHNEIDER, Helmut; OSWALD, Wolfgang. Exodus 1-15. Internationaler Exgetischer 

Kommentar zum Alten Testament (IEKAT). Walter DIETRICH (Org.). BHS: W. Kohlhammer Druckerei 
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responsabilizados pela baixa produção de tijolos (v. 14). Estes apelam ao faraó 

culpando, por sua vez, o povo (v. 16d). O faraó chama, então, os inspetores de 

preguiçosos (v. 17a), afirmando que a peregrinação para sacrificar ao SENHOR (v. 17c), 

nada mais é que uma escusa para ausentar-se dos trabalhos. Os inspetores culpam 

Moisés e Aarão (v. 21). Moisés, para completar a cadeia de culpas que são atribuídas a 

outras personagens, culpa Deus de maltratar o povo (v. 22c).
210

 No fundo, segundo o 

discurso de Moisés, a culpa é de Deus. 

Os episódios narrados em Êxodo 5, analisados de forma restrita, possuem um 

tom trágico, uma vez que denotam um extremo de fracasso de Moisés, enquanto legado 

de Deus e intercessor do povo, e o agravamento da opressão sobre Israel. Moisés 

reconhecerá seu desalento em uma oração diante de Deus. Moisés e o povo encontram-

se diante de um “beco sem saída”, de uma verdadeira catástrofe, de uma situação que 

ultrapassa sobremaneira suas forças. Deus havia previsto a negação do faraó e Moisés se 

vê numa situação incompreensível.
211

 Somente Deus poderá resolver o dilema interior 

da vocação malograda de Moisés enquanto profeta de Deus e líder do povo. Somente 

Deus poderá libertar o povo de Israel da opressão faraônica. Os últimos versículos da 

perícope aproximam essas narrativas do gênero da tragédia identificado em alguns 

episódios bíblicos por Exum.
212

 

Dianne Bergant comenta genericamente a presente cena: 

O verbo de ação no v. 22 é “Moisés voltou-se”. A passagem descreve 

um Moisés desanimado, na verdade um Moisés típico, que não cessa de 

apoquentar o SENHOR com suas queixas. Não nos surpreende, portanto, 

que hesitasse em aceitar sua missão. Em todo caso, Moisés fica sabendo 

que o SENHOR intervirá de forma dramática. É natural que o leitor esteja 

                                                 

210
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preparado para a primeira praga.
213

 Entretanto, P prefere considerar 

novamente a vocação de Moisés.
214

  

Alonso Schökel também comenta os aspectos gerais da sexta cena: 

Ao falhar a negociação com o soberano, os capatazes jogam a culpa em 

Moisés e este joga em Deus. Segundo eles, Moisés deu ao faraó uma 

justificativa ou pretexto para ditar sentenças de morte contra os hebreus. 

A queixa de Moisés (cf. Nm 11,11) é que ele tem cumprido todas as 

instruções recebidas, ao passo que o SENHOR não cumpriu as promessas 

feitas. Ele falou “em nome do SENHOR”, e este não libertou o povo. A 

queixa serve como conclusão do capítulo e ao mesmo tempo para 

introduzir a nova intervenção divina.
215

 

Para Houtman,  

Na primeira cena, o autor apresenta ao leitor Moisés como um homem 

desencantado (vv. 5,22-6,28). Moisés está só. [...] Acredita que nesta 

situação ele sempre teve a razão – ele havia desse mesmo modo se 

dirigido ao SENHOR em 4,13 – e entra em discussão com o SENHOR 

(5,22-23). Depois de tudo, sua missão se tornou um fiasco. Ele não 

obteve o sucesso planejado junto ao faraó. Ao contrário, sua visita teve 

um efeito adverso e provocou uma deteriorização da situação ao resultar 

uma ruptura entre ele e o povo, que primeiro o havia acolhido com 

braços abertos juntamente com Aarão (4,30f).
216

 

Chouraqui destaca o conflito interior de Moisés, fracassado diante do 

agravamento da opressão, e o malogro total de sua tentativa diplomática:  

Por que me enviaste? A ação tinha começado com uma certa euforia: os 

Anciãos receberam as palavras de Moshè, o povo reconheceu nela a 

mensagem de seu Elhîms... mas ela termina em desastre! O enviado, 

Moisés, não entende o que se passa. Ele lança um apelo pungente ao 

SENHOR. Ele que tinha vindo como libertador torna-se involutariamente 

aquele que agrava a servidão do seu povo. Esta é a tragédia permanente 

tanto do profeta quanto do revolucionário.
217

 

A tradição do êxodo relata em várias ocasiões o drama interior de Moisés. A 

opressão faraônica, as vicissitudes do deserto e a recalcitrância do povo serão motivos 

para a provação do homem de Deus que se vê em fracasso total e iminente durante toda 

a aventura do Êxodo. Os capítulos iniciais do Êxodo, até as pragas, são uma espécie de 

confirmação da vocação de Moisés que pode ter durado dezenas de anos. Desde o 
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primeiro chamado no monte de Deus até a apresentação diante do faraó, Moisés hesita 

em apresentar-se. Há autores que, inclusive, defendem a infidelidade do profeta ao 

chamado de Deus. Em todo caso, a perplexidade interior de Moisés, amplamente 

repetida e explorada nas tradições do Êxodo, pode ter sido útil aos rabinos a fim de 

explicar as demoras e fracassos que os planos divinos, ou daqueles que dizem saber os 

planos de Deus, são didáticos e preparatórios. No final, ainda que após um tempo de 

provação, a vocação divina se confirma e nunca se perde sob a condicionalidade das 

coisas humanas e naturais. 

6.4.2 A relação de enviar meu povo e enviar o profeta 

Destaca-se o verbo Piel no infitivo construtuo שַלַח (enviar, despedir, deixar 

partir ou enviar), que em sua raiz é repetida quatro vezes, em Ex 5,1-6,1 (vv. 1d, 2c, 2e, 

22e; 6,1d). A expressão ocorre em Piel quarenta e quatro vezes no livro do Êxodo. 

Lisowski subdivide algumas as passagens conforme os seguintes sentidos: enviar, 

libertar, despedir.
218

 Alonso Schökel a traduz em Ex 5,1 como deixar partir.
219

 Dentro 

do primeiro episódio destaca-se o verbo Piel no infitivo construto שַלַח (enviar, despedir, 

deixar partir ou enviar), cuja raiz é repetida cinco vezes na perícope em estudo (vv. 1d, 

2c, 2e, 22e; 6,1d).  

 

Tab. 58 – O verbo enviar em Ex 5,1-6,1 

v. 1d ת עַמִי  Envia meu povo שַלַח אֶׁ

v. 2c אֵל ת ישְִרָּ  a fim de enviar Israel לְשַלַח אֶׁ

v. 2e  אֵל לֹא ת ישְִרָּ  ”!e também não enviarei Israel אֲשַלֵחַ וְגַם אֶׁ

v. 22e ִני ה זֶׁה שְלַחְתָּ  .Por que isso? Enviaste-me לָּמָּ

v. 6,1d ִני ה זֶׁה שְלַחְתָּ  !ele os enviará por uma mão forte לָּמָּ

 

A raiz verbal ocorrerá em Qal ainda uma vez, mais precisamente na fala de 

Moisés a Deus (cf. v. 22e). No futuro Piel, ocorre no primeiro colóquio entre Moisés e o 

faraó (vv. 1d, 2c, 2e) e na resposta de Deus a Moisés (v. 6,1d) . A expressão é usada no 

primeiro e no último versículo da perícope selecionada (Ex 5,1-6,1). Essa expressão 

                                                 

218
 LISOWSKY, Gerhard. Konkordanz zum Hebräishcen Alten Testament. 3 ed. BHS: Deutsche 

Bibelgesellschaft, 1993. Voz שלח. p. 1442-1443. 
219

 SCHÖKEL, Luis Alonso. Dicionário Bíblico Hebraico-Português. 3 ed. São Paulo: Paulus, 2004. p. 

673. Voz שלח. 



 

111 

 

será recorrente nas tradições do Êxodo, com diversas menções, especialmente no relato 

das pragas.
220

  

Esses dados fazem com que o verbo ocupe no conjunto da perícope um lugar 

privilegiado a fim de destacar um dado teológico: que o faraó envie Israel equivale a 

deixar partir, dar permissão para marchar. Em uma perspectiva sincrônica, Bartina 

comenta que “os israelitas, como nômades, diferenciavam-se dos sedentários egípcios. 

Suas práticas religiosas supunham a peregrinação como algo normal”.
221

 Argumentar-

se-ia, contra Bartina, que o povo de Israel, segundo os próprios relatos bíblicos, estava 

quase tão sedentário quanto os egípcios, uma vez que já habitavam no vale do Nilo por 

cerca de quatro séculos. Na verdade, parece verossímil, que Deus quisesse fazer do 

povo de Israel, ao menos por um tempo, um povo nômade, para posteriormente fixá-lo 

na terra prometida. Os redatores dessa parte do livro do Êxodo valorizavam o passado 

nômade do povo hebreu e refletiam essa tendência em diversas narrativas. A tese da 

inspiração nômade de algumas narrativas bíblicas foi proposta primeiramente por 

Hermann Gunkel (1862-1932) e Julius Weelhausen (1844-1918). Gunkel foi o pai da 

expressão Sitz im Leben e seu método vigorou junto à hipótese documental até a década 

de 70, quando foi desvalorizada por novas tendências exegéticas que valorizavam a 

análise sincrônica contida na forma final do texto.
222

 Segundo os autores clássicos do 

método Formgeschichte, esse período de nomadismo seria o “período áureo” da religião 

hebraica.
223

 A religião, como na época de Abraão, serviria como um tempo corretivo de 

sua espiritualidade, talvez prejudicada pelos anos de servidão em terra estrangeira e em 

contato com povos idólatras. O caminho do deserto não seria assim somente a via de 

libertação social, mas um caminho expiatório durante o qual o povo poderia 

reencontrar-se com o Deus de seus pais. Esse Deus se revelou nas estepes e seria então 

reconhecido na vida nômade. Êxodo 5 parece encaixar-se com a ideia de sair do Egito 

para restabelecer as relações primevas com o SENHOR Deus de Israel.  
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6.5.3 Falar em teu nome 

No v. 23b, destaca-se a expressão ָך  O verbo .(para falar em teu nome) לְדַבֵר בִשְמֶׁ

 ocorre apenas uma vez na perícope em estudo em Piel, mas somente no (conversar) דַבֵר

livro do Êxodo, ocorre oitenta e cinco vezes. No v. 23b, דַבֵר (falar) está na forma Piel 

infinitivo construto. A expressão é composta do verbo דַבֵר prefixado pela preposição  ְל 

(para) que indica finalidade. Já o substantivo שמ (nome), que está prefixado pela 

preposição  ִב (em) e sufixado pelo pronome possessivo ָך (teu), forma a expressão em teu 

nome. O substantivo שמ (nome) ocorre somente uma vez na perícope em estudo (v. 23b) 

trinta e sete vezes no livro do Êxodo (vv. 1,1.15; 2,10.22; 3,13; 3,15; 5,23; 6,3.16; 9,16; 

15,13.23; 16,31; 17,7.15; 18,3.4; 20,7
2x

.24; 23,13.21; 28,9.10
2x

.11.12.21.29; 31,2; 

33,12.17.19; 34,5.14; 35,30; 39,6.14). A palavra nome é tão importante no livro do 

Êxodo que é o próprio título do livro (Nomes), constituído da primeira palavra do livro 

ao referir-se ao filhos de Israel (cf. Ex 1,1.15; 28,9.10
2x

.11.12.21.29; 39,6.14). Fala-se 

do nome de lugares como: Mara, onde as águas eram amargas (cf. Ex 15,23), de Massa 

e de Meriba (cf. Ex 17,7), do nome do altar (cf. Ex 17,15), do nome do alimento, o 

Maná (cf. Ex 16,31) e do nome de pessoas como Moisés (cf. Ex 2,10), dos filhos de 

Moisés Gérson (cf. Ex 2,22; 18,3) e Eliezer (cf. Ex 18,4), dos filhos de Levi (cf. Ex 

6,16), de Beseleel (cf. Ex 31,2; 35,30), mas o nome de Deus é o mais importante, de tal 

sorte que Moisés pergunta ao Senhor o seu nome a fim de que identifique a divindade 

aos israelitas (cf. Ex 3,13.15; 6,3). Moisés afirma falar ao faraó em nome desse Deus 

(cf. Ex 5,23). Importa que o nome de Deus seja glorificado em toda terra (cf. Ex 9,16), 

pois foi o nome de Deus que conduziu e libertou o povo (cf. Ex 15,13). De fato, o nome 

de Deus também é zeloso (cf. Ex 34,14). Se os nomes de outros deuses nem devem ser 

pronunciados (cf. Ex 23,13), o nome do Deus de Israel, segundo o texto do Decálogo, 

não pode ser pronunciado em vão sob pena de punição (cf. Ex 20,7
2x

). Quem honra o 

nome divino, tem o seu nome recordado pelos homens (cf. Ex 20,24). Moisés recorda 

sua intimidade para com Deus ao mencionar que este o tratava pelo nome (cf. Ex 

33,12.17). Um trecho emblemático e misterioso traz a informação de que Deus 

pronuncia seu nome diante de Moisés a fim de demonstrar especial dileção (cf. Ex 

33,19; 34,5). Outro aspecto misterioso do nome de Deus é que este nome também reside 

no Anjo do Senhor (cf. Ex 23,21).  
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6.5.4 Por uma mão forte 

No v. 6,1def, na frase (pois, por uma mão forte ele os enviará! E por uma mão 

forte os expulsará de sua terra!) destaca-se a dupla ocorrência da expressão ה  בְיָּד חֲזָּקָּ

(por uma mão forte) nos segmentos 6,1d e 6,1e. O substantivo יָּד (mão) ocorre somente 

duas vezes na perícope em estudo (v. 6,1cd). No livro do Êxodo ocorre cento e três 

vezes. O substantivo/adjetivo זָּק  ocorre somente sete vezes no livro do Êxodo (forte) חָּ

(cf. Ex 3,19; 6,1
2x

; 10,19; 13,9; 19,16; 32,11). O adjetivo é atribuído ao vento (cf. Ex 

10,19) e ao toque da trombeta (cf. Ex 19,16). Em Ex 3,19, Deus prevê que o rei do Egito 

não permitirá a partida de Israel senão por uma mão forte. Em Ex 13,9 e 32,11, Deus 

relembra o povo que foi tirado do Egito por uma mão forte. Essa raiz ocorre como verbo 

 ainda mais cinco vezes (cf. Ex 7,13.22; 8,15; 9,35; 12,33). Ao analisar esta (חזק)

referência constatou-se que o verbo חזק (endurecer) tem como sujeito justamente o 

coração do faraó (cf. Ex 7,13.22; 8,15; 9,35). Somente em Ex 12,33 o verbo não é 

atribuído ao coração do faraó, mas ao próprio povo egípcio.
224

 Sarna nota a oposição 

entre a mão forte de Deus (cf. Ex 3,20) que liberta Israel e a mão opresiva do Egito 

sobre os filhos de Israel (cf. Ex 3,8).
225

 A expressão mão forte, de fato, denota a 

potência universal de Deus e engloba significados teológicos variados e relevantes. 

McKenzie apresenta os significados teológicos do termo na literatura bíblica 

veterotestamentária: 

A mão é mencionada numa grande variedade de usos literais e 

figurativos na Bíblia, a maioria das quais não apresentam sutilezas; 

muitos desses usos idiomáticos passaram para a fala moderna usual. [...] 

A obra das mãos de Iahweh são suas criaturas (Jó 14,15) [...] A mão 

deve ser forte; ajudar alguém é reforçar suas mãos. As mãos pendem e 

ficam fracas quando alguém falha. A “mão de Iahweh” aparece 

frequentemente: em geral ela fere ou “é pesada”, mas também liberta. Is 

9,7-10,4 descreve uma representação das punições de Iahweh com o 

refrão: “Sua mão ainda está estendida”. A mão de Iahweh não está 

recolhida (Nm 11,23; Is 59,1 +), isto é, nada está além de seu poder. 

Raramente a inspiração profética é descrita com a expressão a mão de 

Iahweh sobre o profeta (2 Rs 3,15; Ez 1,3; 3,14.22; 37,1; 40,1). 

Metaforicamente, a mão indica poder e força. O que o homem pode 

fazer é aquilo que está em suas mãos, ou até onde sua mão alcança. 

Deixar nas mãos de alguém é deixar em seu poder ou posse; e tirar das 

mãos significa, pelo contrário, libertar. Pedir da mão significa tomar da 

posse de alguém, tirar: e dado que a mão é o instrumento da ação, exigir 

da mão significa pedir contas, julgar. “Pela mão de” significa por meio 

                                                 

224
 Cf. HOUTMAN, Cornelis. Exodus. Historical Commentary on the Old Testament. Trad. Johan Rebel e 

Sierd Woudstra. Vol. 1.Kampen: Kok Publishing House, 1993. p. 486. 
225

 Cf. SARNA, Nahum M. Exodus Commentary. שמרת. The Jewish Publications Society Torah 

Commentary. Philadelphia/New York/ Jerusalem: The Jewish Publications Society, 1991.  



 

114 

 

de. A frase é tão convencional que é usada mesmo quando o agente é 

um animal ou um objeto inanimado. Não encontra na Bíblia a 

superstição comum referente ao bom e mau agouro da mão direita e da 

mão esquerda respectivamente.
226

  

Fretheim comenta a opinião de alguns autores que alegam a derrota da 

expedição diplomática de Moisés por uma desobediência a Deus. Moisés não leva 

consigo os anciãos e não faz prodígios diante do faraó como havia sido indicado no 

capítulo terceiro do êxodo. No entanto, Fretheim discorda dessa hipótese, alegando a 

possibilidade da presença dos anciãos na comitiva dos hebreus.
227

  

6.6 Considerações conclusivas do capítulo 

A sexta cena (5,22-23; 6,1) apresenta Moisés apelando ao SENHOR (vv. 22-23) e 

a resposta de Deus ao profeta (Ex 6,1). O apelo de Moisés configura-se como um brado 

de desespero provindo de uma perplexidade entre a vocação divina e as condições 

humanas. Trata-se de uma verdadeira oração. O fracasso do profeta é paradoxal, pois se 

revela simultaneamente como um fracasso pessoal e divino. Moisés pergunta a razão do 

sofrimento do povo (vv. 22c e 23d), o porquê de sua própria missão (v. 22c). A culpa é 

atribuída a Deus “que não libertou o teu povo” (v. 23d). Por essas razões, Moisés tem a 

fé posta à prova. Deus responde com a renovação da promessa da libertação (Ex 6,1). O 

braço de Deus, enquanto símbolo de seu poder irresistível, é a garantia do cumprimento 

da promessa (v. 1de). 
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ATUALIZAÇÕES TEOLÓGICO-PASTORAIS 

 

Como resultados da presente pesquisa, entitulada como “Que a servidão pese 

sobre os homens!” Tradução e interpretação de Êxodo 5,1-6,1, apresentamos as 

seguintes observações com a finalidade de atualizar o pensamento teológico e pastoral 

baseado na exegese de Ex 5,1-6,1. Esses resultados serão tratados nos seguintes 

subtítulos: aspectos literários, aspectos históricos, aspectos teológicos, e por fim, 

aspectos ético-pastorais. Contando que os pontos aqui atualizados, embora possam ser 

concluídos a partir de outros trechos bíblicos, não foram resultados do trecho em estudo, 

pode-se dizer que são novidades ou atualizações, uma vez que partiram do estudo de Ex 

5,1-6,1, um dos trechos menos comentados do livro do Êxodo, como atesta a quase 

inexistência de artigos acadêmicos específicos. 

Aspectos literários 

Em primeiro lugar, segundo a perspectiva da análise narrativa, deve-se dizer que 

a narrativa possui uma estrutura concêntrica que se inicia com um discurso direto de 

Moisés, transmitindo uma mensagem de Deus ao faraó, e é concluída com um discurso 

direto de Deus dirigido a Moisés. A narrativa pode ser divida em seis episódios 

delimitados pelas variações de personagens, direção do discurso, avanço temporal, 

mudança de local e ocorrência de verbos de movimento. Há controvérsias sobre a 

delimitação final do sexto episódio que possui argumentos a favor e contra o seu 

desfecho tanto em Ex 5,23, como em Ex 6,1.  

A narrativa revela uma uniformidade literária, apesar da hipótese de inclusão do 

nome de Aarão, segundo a perspectiva diacrônica. A caracterização das personagens é 

feita de forma uniforme com as demais partes do Êxodo e apresenta-se como uma das 

descrições mais completas da personalidade do faraó, a qual pode ser inferida através 

dos discursos deste, pois, de fato, em seu conjunto, os discursos do faraó presentes em 

Ex 5,1-6,1 são os mais longos encontrados no livro do Êxodo.  

Ademais, essa narrativa se coaduna com outras do livro do Êxodo, as quais 

apresentam tentativas de resistência ao regime opressor. Entre essas narrativas de 

resistência, destaca-se da parte do povo, que no lugar de diminuir em número, aumenta; 

a narrativa das parteiras, que desobedecem ao faraó; a proteção de Moisés por parte da 

filha do faraó; o episódio de Moisés que fere mortalmente o egípcio. Ex 5,1-6,1 seria 
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então a quinta tentativa de resistência por parte dos filhos de Israel. Por outro lado, a 

narrativa se alinha a outras, nas quais Israel tenta negociar com um tirano estrangeiro, 

como o encontro com os reis de Edom e Moab.  

Por fim, deve-se dizer que a narrativa revela um clímax ou auge de opressão 

sofrido pelo povo de Israel no Egito que justifica o relato das pragas nas quais Deus age 

com mão forte (cf. Ex 6,1) a fim de libertar o povo. A narrativa se configura como uma 

preparação para o relato das pragas. 

Sobre a legibilidade do texto, ou seja, sobre sua consideração no ponto de vista 

estilístico, deve-se destacar mais uma vez que a pesquisa foi ao encontro de um texto 

originariamente em hebraico, lido e traduzido, tendo como resultado um texto bem 

compreensível. Essa tradução, inclusive, foi empreendida não somente com base no 

estudo imprescindível da gramática e da sintaxe do hebraico bíblico, mas também 

considerou os aportes dos comentaristas e dos estudos históricos a respeito das relações 

das narrativas bíblicas enquadradas ou ambientadas na História do Antigo Egito e do 

povo de Israel. 

No tocante à forma da narrativa, deve-se destacar sua beleza literária: notou-se a 

harmoniosa alternância dos discursos diretos e a voz narrativa. Na narrativa, 

predominam as formas verbais típicas, como os verbos em qatal e wayyiqtol. Ainda a 

partir do ponto de vista estilístico, notou-se que os cinco elementos essenciais de uma 

narrativa se fizeram presentes de forma evidente: as personagens (Deus, Moisés e Aarão 

o faraó, o povo, os inspetores dos filhos de Israel e os capatazes), o lugar (o Egito), o 

avanço cronológico dentro da história do êxodo (sucede os relatos da vocação de 

Moisés e antecede o relato das pragas), escuta-se a voz do narrador e, por fim, possui 

uma trama que chega a um suspense. Além da estrutura concêntrica, notou-se a 

ocorrências de paralelismos sintéticos e antitéticos, ocorrência de figuras de linguagem 

como a metáfora, a ironia, a sinestesia e o quiasmo. 

Do ponto de vista retórico, notou-se como a narrativa produz no leitor algumas 

emoções a fim de antipatizá-lo em relação ao faraó, que é descrito como uma 

personagem soberba, que não respeita os deuses, que despreza os profetas de Deus, que 

desconhece e não obedece a vontade divina, que não tem compaixão para com os 

sofrimentos do povo mesmo quando interpelado pelos inspetores dos filhos de Israel 

que no fundo são seus próprios colaboradores na administração. Ao mesmo tempo em 

que a narrativa suscita indignação para com a opressão promovida pelo faraó, produz 

compaixão em relação a Moisés, ao povo e aos inspetores dos filhos de Israel, em razão 
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dos sofrimentos e dos sarcasmos com os quais o faraó trata essas personagens. Essa 

compaixão fundamenta o sentimento de justiça: um povo tão oprimido que, embora 

tenha alegado argumentos religiosos e tentado negociar pacificamente com o tirano, e 

sobre o qual a servidão é agravada, é de justiça que seja libertado de forma peremptória. 

Por fim, ainda no ponto de vista retórico, Deus é caracterizado como a personagem 

onipotente, a única que pode agir de modo efetivo a fim de libertar o povo, pois todos os 

demais agentes de libertação fracassaram, tanto os que transmitiram a vontade divina 

através de um oráculo profético, quanto aqueles que tentaram negociar com o tirano 

através de uma diplomacia subserviente. Deus é a única solução para o problema. 

Aspectos históricos 

Do ponto de vista do contexto histórico, é uma das narrativas em que mais 

transparecem elementos sociais do Egito faraônico, como a divisão de castas, a servidão 

ou escravidão universal que pesava sobre o povo egípcio enquanto servo do faraó, o 

qual se mostrava como um tirano que reunia em torno de si as competências dos hoje 

chamados poderes executivo, legislativo e judiciário. O faraó era o tirano que se fazia 

inconteste diante das revoluções populares que habitualmente ocorriam contra o sistema 

político vigente no Antigo Egito. Ademais, notou-se como a narrativa descreve o 

sistema da corveia que era praticado tanto no Egito quanto no reino de Israel na Idade 

do Ferro. Por fim, a narratica contém elementos harmônicos com as pesquisas 

relacionados ao modo de produção de tijolos e de divisão do trabalho para a construção 

das grandes obras arquitetônicas do Egito faraônico. Por outro lado, a narrativa também 

revela-se como harmônica aos relatos de construção do templo de Jerusalém no tempo 

da Monarquia unificada e da construção das muralhas de Jerusalém no tempo de Esdras-

Neemias. Inclusive encontraram-se algumas passagens com as mesmas palavras 

encontradas nesses relatos que fazem com que exista uma relação muito próxima entre a 

narrativa de Ex 5,1-6,1 e os relatos da construção do templo e da reedificação das 

muralhas de Jerusalém, no tempo de Esdras e Neemias. 

Aspectos teológicos 

Por fim, pode-se dizer que os seis episódios apresentam a tragédia de uma 

tentativa de negociação com o opressor. Deus havia pedido que se dialogasse com o 

faraó a fim de obter a liberdade (cf. Ex 3,17) e havia advertido que o monarca do Egito 

não os ouviria. As tentativas de Moisés e dos filhos de Israel foram malogradas de tal 
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forma que a situação do povo ainda foi mais prejudicada pela suspensão do 

fornecimento da palha. As razões estão criadas a fim de que Deus intervenha e liberte o 

povo da opressão de um modo tenaz e efetivo, tal como é relatado nos episódios das 

pragas (cf. Ex 7,8-11,10). Embora em Ex 6,9 Deus renove o pedido de que Moisés 

apresente-se novamente diante do faraó, é Deus, e não qualquer estratagema humano, 

nem mesmo Moisés com sua palavra profética, quem vai libertar o povo. Esse povo 

pertence a Deus, é Ele quem vai protegê-lo e libertá-lo. A Moisés cabe a promessa de 

ver o que a mão forte de Deus fará a favor do povo (cf. Ex 6,1). O mesmo Deus que age 

de forma incisiva contra o opressor em benefício do oprimido não somente prima pela 

liberdade do povo, mas exige que o povo dialogue com o tirano, que havia de agravar o 

peso do serviço sobre os homens. O perícope de Ex 5,1-6,1, faz com que se conclua a 

respeito de que somente Deus pode libertar o povo oprimido das mãos do faraó 

opressor. Além do mais, deve haver uma confiança no poder de Deus, mas essa 

confiança não significa uma omissão no tocante ao diálogo, a fim de que a situação 

opressiva cesse de uma vez por todas.  

Aspectos ético-pastorais  

Como o texto quer orientar o comportamento do leitor? Depreendem-se da 

interpretação da narrativa contida em Ex 5,1-6,1 algumas conclusões do ponto de vista 

ético: tal como Deus não pôde compactuar com a opressão do povo de Israel, também 

os herdeiros das tradições bíblicas de Israel não podem compactuar com a exploração 

exercida sobre os oprimidos pela sociedade na qual vivemos. Ainda que os tiranos do 

mundo atual não dêem ouvidos ao apelo profético das pessoas que defendem o direito 

dos excluídos e dos oprimidos que defendem seus próprios direitos; ainda que os tiranos 

não reconheçam os argumentos teológicos de liberdade e respeito; ainda que os tiranos 

afirmem sua ignorância para com o Deus daqueles que pedem a liberdade, tal como 

Moisés e Aarão, tal como o próprio Deus das narrativas do Êxodo, jamais aqueles que 

defendem o ideal da liberdade podem desistir ou capitular diante das ameaças e 

seduções dos tiranos, como parecem ter feito os inspetores dos filhos de Israel. Por 

outro lado, diante das tentativas do opressor de dispersar o povo e aqueles que 

defendem a liberdade através de medidas que agravam o peso da servidão, a fim de 

incutir medo e vetar qualquer forma de reação, jamais se deve dispersar, desanimar ou 

culpar-se mutuamente por causa da situação, mas sim agir positivamente para efetivar a 

liberdade do povo oprimido. Por fim, deve-se dizer que a narrativa não estimula apenas 
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que a ação pastoral seja exercida mas, do ponto de vista da espiritualidade, sugere que 

se espere na ação de Deus, que é o único que tem o poder eficaz na obtenção da 

liberdade. O texto infere a confiança no poder divino, o único que pode libertar seu 

povo das mãos de qualquer opressor que decrete o agravamento do peso da servidão 

sobre os homens. 
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ANEXO 

Tab. 59 – Repetições de palavras em Ex 5,1-6,1 

Vocábulos ou raízes Quantidade  Citação das ocorrências 

dizer (אמר) 21 
vv. 1b, 1c, 2a, 3a, 4a, 5a, 6c, 8f, 10b

2x
, 10c, 13a, 

14c, 15b, 16b, 17a, 17b, 19a, 21a, 22b e 6,1a 

faraó (ֹפַרְעה) 11 
vv. 1b, 2a, 5a, 6a, 10c, 14c. 15b, 20c, 21e, 23a e 

6,1b 

povo (עָּם) 10 
vv. 1d, 4c, 6b, 10a, 10b, 12a, 16d, 22c, 23c e 

23d 

palha (ן בֶׁ  vv. 7a, 7b, 10d, 11b, 12b, 13c, 16a e 18b 9 (תֶׁ

SENHOR (יהְוָּה) 8 vv. 1c, 2b, 2d, 3c, 17c, 21b, 22a e 6,1a 

andar (הלכ) 7 vv. 3c, 4c, 7b, 8g, 11a, 17c e 18a 

dia (יוֹם) ou dias (יָּמִים) 7 vv. 3c, 6a, 13b
2x

, 14f e 19b
2x

 

serviço ou servo (ה  vv. 9a, 11c, 15c, 16a, 16c, 18a e 21e 7 (עֲבדָֹּ

tijolos (לְבֵניִם) 7 vv. 7b
2x

, 8a, 14e, 16b, 18c e 19b 

fazer (עשה) 5 vv. 8a, 9b, 15c, 16b e 6,1b 

enviar ( ַשַלֵח) 5 vv. 1d, 2c, 2e, 22e; 6,1d 

capatazes (נגְֹשִים) 4 vv. 6b, 10a, 13a e 14c 

dar (נתן) 4 vv. 10d, 16a, 18b e 18c 

Deus (אֱלֹהֵי) 4 vv. 1c, 3b, 3c e 8g 

inspetores (יו  vv. 6c, 10a, 14a, 15a e 19a 4 (שטְֹרָּ

Moisés (ה  vv. 1a, 4b, 20a e 6,1a 4 (משֶֹׁ

Aarão (ֹאַהֲרן) 3 vv. 1a, 4b e 20a  

anteontem (ֹכִתְמוֹל שִלְשם) 3 vv. 7b, 8ab e 14e 

Israel (אֵל  vv. 1c, 2c e 2e 3 (ישְִרָּ

preguiçosos (נרְִפִים) 3 vv. 8d e 17a
2x

 

restolho (ּקשְֹשו) 3 vv. 7b e 12b
2x

 

sacrificar (זבח) 3 vv. 3c, 8g e 17c 

terra (ץ  vv. 5b, 12a e 6,1e 3 (הָּאָרֶׁ

ver (ראה) 3 vv. 19, 21b e 6,1 

forte (ה  vv. 6,1d e 6,1e 2 (חֲזָּקָּ

cargas ( ָּסִבְלֹת) 2 vv. 4c e 5c 

gritar (צעק) 2 vv. 8f e 15b 

deserto (מִדְבָּר) 2 vv. 1e e 3c 

espada (ב רֶׁ  vv. 3e e 21f 2 (חָּ
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filhos de Israel (אֵל  vv. 14a, 15a e 19a 2 (בְניֵ ישְִרָּ

maltratar (רעע) 2 vv. 22c e 23d 

mão (יָּד) 2 vv. 6,1d e 6,1e 

olhos (ֵעֵיני) 2 v. 21e
2x

 

sair (יצא) 2 vv. 10a e 20c 

meu SENHOR (אֲדנָֹּי) 1 v. 22c 

rei do Egito (ִלֶׁךְ מִצְרַים  v. 4a 1 (מֶׁ

 


