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RESUMO

A compreensdo do processo de divinizacdo de Jesus permanece ainda um desafio, mas
o inicio desse caminho pode estar na associa¢do do Jesus ressuscitado em corpo espiritual ao
filho do homem celestial de Dn 7, ainda no século I d.C. A partir das contribui¢des dos
métodos histdrico-criticos, complementados por andlises socioldgicas, literarias e culturais,
esta pesquisa se volta aos evangelhos sinéticos e a textos anteriores € a eles contemporaneos,
como os da apocaliptica judaica, visando encontrar indicios que j4 apontem para uma
exaltacdo de Jesus a uma posicao celestial. A pericope destacada, Mc 14:61-62, Mt 26:63-64 ¢
Lc 22:67-70, redne trés dos futuros titulos cristolégicos, “filho de Deus”, “Cristo”/*Messias”
e “filho do homem”, que carregam as expectativas dos primeiros cristdos sobre seu mestre, ja
indicando sua condic¢do diferenciada. Enquanto as duas primeiras destacam a especialidade de
Jesus, a terceira, associada a figura de Daniel e 1 Enoque, chama atencdo para sua condi¢ao
celestial, divinizada. Jesus tem sido relacionado ao filho do homem apocaliptico apenas em
seu futuro e esperado retorno a terra, contudo, € possivel associd-lo ja em sua condicao
ressuscitada, ndo em um corpo de carne, mas em um corpo que se assemelhe ao desse filho do
homem pré-existente, em condicdo angelomoérfica. Compreendendo a ressurrei¢do de Jesus
nesses moldes, a partir das proprias bases judaicas, sua identificagdo ao filho do homem
celestial se torna mais coerente, o que o coloca em posicdo divinizada ainda antes das

construgdes teoldgicas dos séculos seguintes.

Palavras-chave: Cristianismos originarios. Ressurreicao. Filho do homem. Divinizagdo de
Jesus.



ABSTRACT

The understanding of the process of divinization of Jesus still remains a challenge, but
the beginning of this path may be in the association of the resurrected Jesus in a spiritual body
with the heavenly son of the man of Dn 7, still in the 1st century AD. From the contributions
of historical-critics methods, complemented by sociological, literary and cultural analyses,
this research turns to the synoptic gospels and to previous and contemporary texts, such as the
Jewish Apocalyptic, aiming to find evidence that already point to an exaltation of Jesus to a
heavenly position. The highlighted pericope, Mk 14:61-62, Mt 26:63-64 and Lk 22:67-70,
brings together three of the future christological titles, “son of God”, “Christ”/*Messiah” and
“son of man”, which carry the expectations of the first christians about their master, already
indicating his differentiated condition. While the first two highlight Jesus' specialty, the third,
associated with the figure of Daniel and 1 Enoch, calls attention to his heavenly, divinized
condition. Jesus has been related to the apocalyptic son of man only in his future and expected
return to earth, however, it is possible to associate him already in his resurrected condition,
not in a body of flesh, but in a body that resembles that of this pre-existing son of man, in
angelomorphic condition. Understanding the resurrection of Jesus in this way, from the very
jewish bases, his identification with the heavenly son of the man becomes more coherent,
which places him in a divinized position even before the theological constructions of the

following centuries.

Key-words: Original Christianity. Resurrection. Son of the man. Divinization of Jesus.
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1 INTRODUCAO

Como uma tal evolu¢do poderia ter ocorrido em conex@o com um mestre que
ndo somente protestou contra ser tratado como “bom”, visto que “ninguém é
bom, s6 Deus” (Mc 10:18), mas para quem a recitacdo, duas vezes por dia,
do ‘Shema’ (‘Ouve, Israel, o Senhor nosso Deus € o tinico Senhor’), era o
fundamento da religido (Mc 12:29-30), permanece sendo para o historiador a
feicdo mais desconcertante na formacao do cristianismo (VERMES, 2015, p.
77).

A tradicdo cristd contemporinea, representada por multiplas pertencas religiosas,
basicamente divididas entre catdlicos, protestantes e pentecostais, assume e reverencia a
divindade de Jesus. Aquele Jesus de Nazaré, que viveu e andou na Galileia, filho de gente
simples, um “judeu marginal”, conforme afirmou Meier (1996; 2003) ou um “camponés judeu
do Mediterraneo”, segundo Crossan (1991), para muitos o filho de Deus, terceira pessoa da
trindade, morto para perdao da humanidade e ressuscitado dentre os mortos para a salvacao de
todos, foi e é considerado por cristdos de todo o mundo como divino. Também para Theissen
(2008, p. 72), “Jesus assumiu o papel mais humilde que uma sociedade pode distribuir, o
papel do criminoso executado. Depois disso, porém, assumiu o papel mais sublime que nem

sequer podia ser imaginado: o papel de Deus”. Como identifica Vermes (2006, p. 68),

No inicio do século II d.C., a ideia da divindade de Jesus estava no ar entre
os cristdos helenizados. Néo é surpreendente, portanto, que, por volta de 110
d.C., Inacio, bispo martir de Antioquia, ndo tivesse dificuldades para cruzar
a barreira final e referir-se a Jesus como “Nosso Deus” (Carta aos Romanos).
Mais ou menos na mesma época, Plinio, o Jovem, governador de Bitinia,
caracterizou os cristdos, numa carta enderecada ao imperador Trajano, como
um grupo acostumado “a cantar hinos a Cristo como a um deus [Christo
quasi deo]” (Carta x. 96).

Mesmo um dos ramos mais jovens do cristianismo primitivo, em que Paulo é
representativo, ja tem seu centro “ocupado pela veneracdo religiosa de um ser humano
elevado como Deus” (THEISSEN, 2008, p. 14). Segal (2010, p. 110) entende que “a adoracao
de Cristo como um deus era caracteristica do cristianismo primitivo”, como também Hurtado
(2012, p. 24).

Segundo Theissen (2008, p. 13),

De Jesus de Nazaré as pessoas esperavam tudo o que existia naquele tempo
em termos de expectativa diante de personagens de lideranca carismatica no
povo: deveria ser um erudito da Escritura, que interpretasse a Tord de forma
mais convincente que os demais escribas; um profeta que niao apenas
anunciasse um futuro melhor, mas que também o concretizasse; um rei
popular messidnico, que restituisse a liberdade aos judeus. Nao obstante,
Jesus superou todos esses papeis e expectativas.
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Segundo Theissen e Merz (2004, p. 13), podemos dizer que os cristdos afirmaram
muito mais a respeito dele que o proprio, dando também a ele status divino. Colocaram Jesus
no topo de seu universo religioso, iniciando um caminho de identificacio do carismético
judeu com o préprio Deus tnico e de mitologizacdo de sua histéria. Em parte, isso se deve a
crenga de seus seguidores em sua ressurrei¢do, como veremos, pois o fato de ter superado a
morte teria demonstrado que Jesus possuia uma qualidade ndo comum a todos os homens.
Para Vermes (2008, p. 171), “a melhor maneira de compreender a ressurreicdo do Jesus
crucificado € vé-la como um primeiro passo na escada espiritual que conduz a sua
glorificagdo celestial”.

Ainda para Vermes (2006, p. 246), “o Jesus dos Sinéticos, como aquele dos Atos dos
Apostolos, ndo € uma figura sobrenatural, mas alguém firmemente plantado em nosso
universo de homens”. Até ser formalmente admitido como Deus, percorreu um caminho que
comega no registro de seu nascimento milagroso em Mateus e Lucas, passa por Paulo e Jodo,
pelos patriarcas e te6logos, até os concilios da igreja helenizada. O autor ainda assinala que “a
deificacdo formal, embora avultando-se no horizonte a partir do século II, ndo foi concluida
até o Concilio de Niceia em 325 d.C.” (VERMES, 2006, p. 246). Para ele, portanto, é certo
que entre os judeus palestinos do século I d.C., nem aqueles considerados filhos de Deus,
tampouco Jesus, poderiam ter alguma identidade compartilhada com seu Deus tunico.
Contudo, na tradi¢do judaica ja era possivel encontrar personagens que foram elevados a
posicao de anjos e/ou colocados proximos a Deus apds a morte, como Enoque (Gn 5:2-4) e
Moisés (Dt 34:5-6) (SEGAL, 2010, p. 85). Essas figuras foram consideradas angélicas ou
angelicais e, portanto, seres divinizados. Contudo, tal atributo nao foi consensual em seu
tempo, bem como na propria recep¢ao dessas tradicdes. Elas expressam, todavia, a possivel
elevacao de seres humanos a posicdo de seres divinos na crenga judaica pré-cristd, ainda que
nunca a posi¢ao do Deus tnico.

Tal debate nos conduz a questdo sobre as bases para a exaltacdo de Jesus a posicao de
divindade, mais especificamente, se poderiam ser encontradas nos sinéticos, lidos a partir de
tradicoes anteriores e contemporaneas as tradicdes cristds das origens. Noutras palavras,
poderiam ter iniciado j4 com as tradi¢Oes orais e os relatos de exorcismos, curas e milagres
promovidos por Jesus, pela sua associacdo ao filho do homem celestial de Dn 7, bem como
com as tradi¢des sobre sua ressurreicao, enquanto espalhava pela Galileia a mensagem sobre
o Reino de Deus? Inicialmente, parece-nos que essa problematiza¢do encontra como caminho

a investigacdo das expressdOes associadas a Jesus, as quais traduzem expectativas e
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N

entendimentos sobre ele, associada a reflexdo sobre a crenga em sua ressurreicdo. Nesse
sentido, o problema formulado de inicio nos leva a perguntar especificamente como os
evangelhos sinéticos poderiam subsidiar a constru¢do da exaltag¢do de Jesus e sua divinizagao.

Na investigacdo das fontes biblicas, um dos principios exegéticos geralmente
reconhecidos é que, quanto mais distantes do tempo de Jesus e mais afastadas do judaismo,
sejam fontes, tradicdes ou relatos, mais “cristds” se tornam as concepgdes sobre ele.
Conforme também atesta Vermes (2006, p. 33), “o Jesus pintado por Jodo projeta-se muito
acima da figura de Jesus representada por Marcos, Mateus e Lucas”. E possivel identificar,

por exemplo, que

N .

As doutrinas ortodoxas relativas a cristologia — a pessoa Unica e as duas
naturezas de Jesus Cristo — e a Santissima Trindade ou Deidade trinitaria,
através das quais foram refutadas as vdrias heresias da igreja antiga, do
arianismo a controvérsia do Filioque, emergem todas da teologia do
Evangelho espiritual de Jodo (VERMES, 2006, p. 69).

Logo, optamos por ndo conceder tratamento a representacdo de Jesus elaborada e
apresentada segundo a tradicdo joanina, mas apenas a que € construida nos sinéticos,
possivelmente mais antigos. Contudo, é importante destacar que alguns estudiosos também
tém destacado o cardter histérico, mesmo que fragil, do evangelho de Jodo (MEIER, 1992, p.
54). Também observando nos textos paulinos, ainda que mais antigos que os sinoticos, uma
teologia ja mais elaborada, ndo nos deteremos neles.

Contudo, mesmo nas fontes que escolhemos, a posicdo com respeito a figura de Jesus
ndo tem acordo claro. Como ocorre diante de escavacdes arqueoldgicas, em que se deve ter
cuidado frente as diferentes camadas superpostas para que ndo sejam confundidas ou
negligenciadas, a exegese dos textos judaicos e cristdos, nossas fontes, demanda atitude
semelhante. Nos evangelhos sinéticos, particularmente, é possivel admitir vdrias dessas
camadas “como se fossem um conjunto arqueoldgico”. Por exemplo, entendendo que o
evangelho de Marcos estd quase que totalmente absorvido pelo de Mateus, é um desafio
discriminar e examinar as camadas de um e de outro (CROSSAN & REED, 2007, p. 17). O
esforco arqueoldgico no trato das fontes sinéticas, entdo, requer que cada estrato seja
examinado cuidadosamente, a fim de que se sejam identificados os indicios que distingam um
material do outro, que assinalem o que seria de Marcos e o que seria de Mateus, por exemplo.

Logo, € importante o estudo comparativo entre os evangelhos, a fim de que se observem
similaridades, recorréncias, continuidades e/ou possiveis rupturas entre essas tradicdes que,

entrementes, representam diferentes olhares sobre a figura central do cristianismo. O que
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esperamos encontrar nos registros de suas atividades antes e apds sua ressurrei¢do, bem como
nas expectativas de seus seguidores sobre ele, sdo pistas do que embasou sua divinizagdo.

Partimos, assim, da investigac@o de trés epitetos importantes atribuidos a ele: Cristo/Messias,

filho de Deus e filho do homem, que aparecem nos paralelos abaixo:

Tabela 1 — Paralelos Mc 14:61-62/Mt 26:63-64/Lc 22:67-70

Mc 14:61-62

Mt 26:63-64

Lc 22:67-70

Ele, porém, ficou calado e
nada respondeu. O Sumo
Sacerdote o interrogou de
novo: Es tu o Messias, o
Filho do Deus Bendito?
Jesus respondeu: Eu sou. E
vereis o Filho do Homem
sentado a  direita do
Poderoso e vindo com as
nuvens do céu.

Jesus, porém, ficou calado.
E o Sumo Sacerdote Ilhe
disse: Eu te conjuro pelo
Deus Vivo que nos declares
se tu és o Cristo, o Filho de
Deus. Jesus respondeu: Tu o
disseste. Alids, eu vos digo
que, de ora em diante, vereis
o Filho do Homem sentado a
direita do Poderoso e vindo

dizendo: Se tu és o Cristo,
dize-nos! Ele respondeu: Se
eu vos disser, nao acredita-
reis, € se eu vos interrogar,
ndo respondereis. Mas, des-
de agora, o Filho do Homem
estarda sentado a direita do
Poder de Deus! Todos entdo
disseram: Es, portanto, o
Filho de Deus? Ele lhes

sobre as nuvens do céu. declarou: Vos dizeis que eu

sou!

Fonte: Elaborada pelo autor (2022)!

Essa pericope triplamente documentada narra 0 momento em que o Sumo Sacerdote
interroga Jesus, destacando e inter-relacionando essas trés expressoes. Entendemos que
estuda-las, enquanto indicios da opinido que seus observadores construiram sobre ele, €
fundamental para se compreender sua divinizagdo. Considerando que o evangelho de Marcos
€ 0 mais antigo e que Mateus e Lucas o teriam por fonte, além da fonte Q (THEISSEN, 2007,
p- 25), admitimos a sequéncia escolhida (Mc-Mt-Lc) como possivel, entendendo que Mateus e
Lucas podem ter sido escritos mais ou menos ao mesmo tempo (THEISSEN, 2007, p. 87).
Como j4 apontamos, na pericope estdo trés das expressdes comumente associadas a Jesus,
Cristo/Messias, filho do homem e filho de Deus, todavia, uma diferenca bem interessante
pode ser observada: em Marcos, diante da interrogagdo, o proprio Jesus admite ser Cristo e
filho de Deus; em Mateus e Lucas, o interrogado ndo afirma nem nega, mas destaca serem
estas as palavras dos interrogadores. Com relacdo a expressdo “filho do homem”, que o
proprio Jesus ndo atribui a si mesmo, podemos observar que sua abordagem nos trechos
acima ndo apresenta diferencas substanciais, mas indica proximidade com as concepgdes do
filho do homem de Daniel, como veremos a frente. Dessa breve comparacdo inicial entre os

paralelos, que desenvolveremos a frente, é possivel observar como os registros sobre Jesus

'Todas as tradugdes usadas nesta dissertagdo sdo da Biblia de Jerusalém (Nova edi¢do, revista e
ampliada. Sao Paulo: Paulus, 2012).



14

podem se diferenciar, o que ja denuncia dificuldades — ou a impossibilidade — em se
determinar como as coisas podem ter ocorrido “realmente’.

Desde a origem da discussdo académica sobre Jesus, procurou-se diferenciar sua
dimensdao histérica daquela proclamada pelos primeiros cristdos. Rudolf Bultmann ja
defendia, no inicio do século XX, que as informagdes sobre ele eram fragmentérias e
lendarias, visto que os evangelhos estavam mais preocupados com a proclamacdo de Jesus
que com sua biografia (PIEPER, 2017, p. 35). Bultmann admitia a mitologizacao da vida de
Jesus e considerava ser impossivel a desmitologizacdo radical de sua figura, visto que
“sempre restardo elementos mitolégicos na linguagem religiosa” (PIEPER, 2017, p. 80;
RIBEIRO, 2005, p.141). Porém, em nossa pesquisa, sem a preocupacdo de separar o
“mitolégico” do histérico, estamos mais preocupados com as ideias que circulavam no século
I. Conforme o entendimento de Nogueira (2018, p. 24), ao contrario da historiografia
tradicional, interessada nos fatos, caminhamos entre a certeza dos que acreditam ser possivel
reconstruir plenamente a mensagem do Novo Testamento e o pessimismo dos que ndo
acreditam numa reconstrucdo, ainda que parcial, da histéria cultural a partir das fontes a que
temos acesso. Sem preocupacdo com a demonstracdo histérica de fatos associados a Jesus ou
ao seu movimento, “é mais importante saber se uma dada experi€ncia pertence ao conjunto de
formas de sua sociedade vivenciar a religido, se faz parte do seu contexto” (NOGUEIRA,
2018, p. 24). Ou seja, nos interessam as expressoes associadas a Jesus enquanto indicios da
visdo que se tinha sobre sua pessoa em seu contexto, muito mais que o fato de terem ou nao
sido pronunciadas pelo Sumo Sacerdote em seu interrogatorio.

Esta dissertacdo tem inicio com uma breve apresentacdo da histdria da pesquisa biblica
e, especificamente, da pesquisa sobre a figura de Jesus. Nesse primeiro capitulo, descrevemos
os esforcos para se compreender o texto biblico, da Antiguidade aos nossos tempos, que
culminaram no desenvolvimento dos métodos histérico-criticos, em seguida complementados
pelos métodos socioldgicos, literdrios e hermenéuticos, todos uteis a nossa investigacao.
Destacamos, entdo, as ferramentas e os pressupostos que mais direcionaram nossos estudos,
priorizando a compreensao das ideias a especulacdo sobre os fatos. Em seguida, apresentamos
uma andlise introdutdria dos evangelhos sindticos e de suas fontes, buscando entender, de
uma forma geral, como Jesus é abordado por seus autores.

No capitulo seguinte, buscamos analisar exegeticamente a pericope ja destacada, com
énfase nas expressdes associadas a Jesus, especificamente “Cristo”/”Messias”, “filho de
Deus” e “filho do homem”, ji4 buscando pistas para nosso objetivo central, que é o de

compreender seu processo de divinizagdo. Afinal, nessas expressdes convergem expectativas
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de seus primeiros seguidores sobre ele, o que motivou a revisdo bibliografica que
apresentamos. Ao investigar, enfim, a expressdo “filho do homem”, naturalmente fomos
encaminhados aos textos da apocaliptica judaica, onde aparece com certo destaque. O estudo
desse rico material se mostrou fundamental para o que buscdvamos, principalmente devido as
descricdes de ascensdes celestiais, que nos remeteram as narrativas de ressurrei¢ao e ascensao
de Jesus.

No tltimo capitulo, partimos, entdo, da ressurrei¢do, consensualmente entendida como
evento fundamental para os cristdos, € buscamos compreendé-la a luz das expectativas dos
textos apocalipticos anteriores e contemporaneos aos sindticos. A partir da associacdo de
Jesus ao filho do homem celestial de Daniel e 1 Enoque, compreendendo sua reapari¢do e
ascensdo a partir das categorias apocalipticas, em corpo espiritual, é possivel tragar uma
possivel explicacdo para sua exaltacdo e glorificacio ao lado de Deus ainda antes das
construgdes teoldgicas mais densas dos séculos seguintes.

Enfim, os estudos sobre as origens cristds permitem que Jesus seja compreendido
como importante personagem, o qual, com base na Biblia Hebraica, no Novo Testamento e
em textos da apocaliptica judaica, apresenta-se sob diferentes perfis. Assim, esse trabalho
emerge, como primeira justificativa, da importincia que se pode atribuir as reflexdes sobre as
tradi¢cdes em torno de Jesus entre seus primeiros seguidores, visto que, “numa sociedade
esclarecida e numa Igreja aberta, que deseja prestar contas de seus proprios fundamentos”,
esta tarefa se impde (THEISSEN & MERZ, 2004, p. 13). A tentativa de se compreender o
contexto geogriafico e cultural da memodria dos seus ditos, a forma como foram
teologicamente organizados pelas primeiras comunidades cristds, bem como o processo de
transmissdo das narrativas que deram origem ao material no Novo Testamento, pode nos
oferecer uma visdo mais madura sobre a figura de Jesus.

Além disso, estudos filologicos e exegéticos dos judaismos e cristianismos antigos,
embora nio sejam tradi¢do no departamento de Ciéncia da Religido da UFJF?, deram inicio as
Ciéncias da Religido na Europa juntamente com a Histéria Comparada das Religides e a
posterior Fenomenologia da Religido. Logo, a segunda justificativa estd na possibilidade de se
recuperar essa tradicio em meio ao nosso atual contexto social e politico. Essas reflexdes
podem ser um importante instrumento para a compreensao das nocdes sobre quem somos,

individual e socialmente, que no¢des sdo essas, presentes nos grupos cristdos que fazem parte

? Destacamos a disserta¢do de mestrado de Iuri Nunes, recentemente defendida e aprovada, que
antecede este trabalho e que representa atualmente a pesquisa mais recente no dmbito desse programa,
recuperando, assim, a tradicdo dos estudos exegéticos e filologicos.



16

de nossa sociedade, quando e como elas foram formuladas e, se possivel, como hoje sdo
recebidas, articuladas e incorporadas aos nossos contextos especificos. Em um momento em
que leituras e posturas fundamentalistas, que afirmam serem baseadas na literatura biblica,
tém se destacado, entendemos como produtivo o desenvolvimento de uma leitura mais atenta,
critica e madura dos textos biblicos neotestamentérios, principalmente no que tange a figura

principal do cristianismo.
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2 ARQUEOLOGIA DOS CRISTIANISMOS ORIGINARIOS: INTERPRETACOES
E PERSPECTIVAS

O advento dos métodos historico-criticos deu importancia ao contexto da escrita dos
textos biblicos, a andlise de manuscritos, incompletos € nem sempre concordantes, e as
variadas fontes e vozes ainda presentes em suas linhas. Como pensa Nogueira (2019, p. 297),
“o texto antes entendido como revelacdo divina era agora estudado na relagdo com os
impérios do mundo antigo, como expressao de grupos sociais, entendido dentro do contexto
de embates de tendéncias teoldgicas rivais”. Todavia, até chegar nesse ponto, foi percorrido
um grande caminho, tanto no campo da interpretagcao biblica quanto no da historiografia.

Para Origenes (185-254), um representante cldssico da patristica grega, o sentido
literal da Biblia conservava sua esséncia, sendo, porém, base para uma possivel interpretacao
“alegdrica”, mais coerente (MORESCHINI, 2013, p. 171). Agostinho (354-430) também ja
admitia um sentido “espiritual” do texto biblico, além do literal. Seu contato com Ambroésio,
que repetia a recomendacao de Paulo de Tarso quanto a espiritualidade além da letra, revelou-
lhe o verdadeiro sentido da Escritura. Essa hermenéutica, “levantando o véu mistico,
revelava-me o significado espiritual de passagens que, segundo a letra, pareciam ensinar um
erro” (AGOSTINHO, 2008, p. 124). Além disso, Origenes e Agostinho buscavam interpretar
Novo e Antigo Testamentos de forma interdependente. A hermenéutica tipolégica, que
entendia os personagens do Antigo Testamento como figuras do Novo, “estruturava a leitura e
a memoria da Biblia”, de forma “bem mais decisiva do que a alegoria” (PELLETIER, 2006,
p. 104).

Em paralelo, o primeiro projeto “historiografico” direcionado ao campo religioso
coube a Eusébio de Cesareia (260-340), bispo e aliado do imperador cristdo Constantino.
Apesar de ndao encontramos em Eusébio uma separagdo entre a esfera politica e a eclesidstica,
sua producdo teve por recursos fontes escritas, buscando estudar o passado de forma
sistematica e contribuindo do ponto de vista histérico e metodolégico (DA MATA, 2010, p.
35). Sua obra, Histéria Eclesidstica, é repleta de fatos extraordindrios misturados a possiveis
dados histéricos. Para o autor, o objetivo era produzir uma obra de retérica, defendendo a
mensagem cristd sem se importar com a veracidade de todos os discursos. Eusébio escreveu
uma histéria com um olhar de dentro da Igreja, mais comprometido religiosa e politicamente
que historicamente. De qualquer forma, foi a partir dele que foi se desenvolvendo no Ocidente
uma consciéncia histérica da religido crista, apesar de ainda envolta em questdes dogmadticas.

Sua obra inaugurou um estilo especifico na histéria da historiografia, pois tornou-se modelo
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para historiadores posteriores voltados a histéria da religido cristd sob uma perspectiva
unicamente religiosa (RAMALHO, 2013, p. 100).

Na Idade Média, a vitéria do cristianismo na Europa direcionou todo o processo
histérico para uma “histéria da salvacdo”. Assim, uma perspectiva histdérico-filoséfica ausente
na Antiguidade foi inaugurada. O centro de interesse tornou-se a trajetoria institucional da
Igreja. A tradicdo cldssica foi abandonada e a historiografia reduzida a condi¢@o de cronica.
Seu objetivo passou a ser apenas o de confirmar verdades e estabelecer modelos de
orientagdo. Se um fato era embasado em uma tradicdo religiosa aceita, poderia ser admitido
como auténtico. Naturalmente, a Biblia era aceita acriticamente como fonte (DA MATA,
2010, pp. 36 e 37). Ainda que houvesse propostas mais amplas de leitura biblica, a
interpretacdo literal se fortaleceu, controlada pela hierarquia cristd medieval, que também
regulava a admissdo de possiveis alegorias, visando impedir entendimentos arbitrdrios ou
particulares. Para Tomds de Aquino (1225-1274), por exemplo, a interpretagdo literal era
identificada “ao sentido desejado pelo autor divino”. Essa postura, porém, seria intensificada

na época do Renascimento (PELLETIER, 2006, p. 31).

2.1 A PESQUISA BIBLICA E HISTORICA

O advento do pensamento humanista, acompanhado da critica filolgica, trouxe,
porém, uma reviravolta nos estudos do cristianismo. A critica a instituicdo romana crescente
abriu caminho também para uma critica as suas bases tedricas. A divida metddica passou a
substituir a tradicdo como fundamento do pensamento (PELLETIER, 2006, p. 40). O século
XVI, marcado pela Reforma e consequentes guerras religiosas, foi palco de discussdes no
campo da historiografia crista, marcadas pela visdo protestante, que associava o catolicismo a
decadéncia do cristianismo, e pela contraposicao catdlica, por outro lado (DA MATA, 2010,
p- 38). A Reforma Protestante, porém, libertou as escrituras de suas amarras eclesiasticas,
promovendo a avaliagdo critica, ainda que também subordinada a objetivos teoldgicos
(CABRAL, 2009, p. 100). Se a interpretacdao biblica catdlica, desde cedo, submeteu-se a
ortodoxia, as novas interpretacdes protestantes logo também cederam ao dogmatismo. A
pesquisa histérica ficou submetida aos interesses apologéticos de ambos os lados
(GOTTWALD, 2011, p. 22). Em contrapartida, o cristdo agostiniano Erasmo de Rotterdam
(1466-1536) foi um porta-voz do espirito critico que emergia no Renascimento. Tedlogo e

fil6logo, tragcou os primeiros caminhos rumo a emancipacdo da exegese biblica medieval,
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essencialmente dogmatica. Erasmo teve importante papel no estabelecimento da critica
histérica diante das tradi¢cdes biblicas (CABRAL, 2009, p. 98).

A partir do século XVII, a filologia ganhou mais importancia, com destaque para os
estudiosos Louis Capell (1585-1658) e Richard Simon (1638-1712). Simon, profundo
conhecedor das linguas biblicas, comparou criticamente textos e tradugdes. Propds uma
revisdo da ideia que se fazia dos autores dos livros biblicos, talvez mais préximos do
anonimato que das figuras consagradas, o que despertou controvérsias quanto ao papel da
inspiracdo no processo de escrita e quanto a autoria mosaica do pentateuco. O conflito entre
as conclusdes filologicas e religiosas ficaram evidentes e ndo faltaram problemas com as
liderancgas religiosas. Todavia, esse autor ndo abandonou o sentido espiritual como ‘“horizonte
legitimo da leitura”. Para ele, a critica textual contribuiria para explicar o sentido literal das
passagens, sem prejuizo ao dogma (PELLETIER, 2006, p. 16).

Spinoza (1632-1677) foi além. Ao perceber a instrumentalizagdo politica da Biblia
pelos doutores da Igreja, a partir da tentativa anacronica de reproducdo do modelo teocrético
hebraico, passou a lutar pela demolicao dessa postura (CABRAL, 2009, p. 107), promovendo
a dessacralizacdo da Biblia perante a razdo histérica. Em seu Tratado teologico-politico,
Spinoza prop0Os o uso da razdo para o entendimento do objeto “religido revelada”, e ndo para
exegese. Seu método ndo tinha por objetivo “racionalizar os contetudos e a forma de escritos
religiosos, mas encontrar seu sentido, conhecendo a lingua em que foram redigidos e a
histéria do povo que os escreveu e leu” (CHAUI, 2003, p. 32). Nao deveria sofrer
interferéncia da razdo, “pois esta se ocupa com a verdade das coisas enquanto a exegese
biblica deve ocupar-se com o sentido dos textos” (CHAUI, 2003, p. 30).

Removendo a Biblia de seu pedestal, sua andlise foi ampla em consequéncias para seu
entendimento cada vez mais livre, abrindo “as portas do texto biblico para os historiadores”.
Com as ferramentas da filologia e das criticas literdria e histdrica, deveria se buscar o sentido
do texto no texto, sem extrapolacdes teologicas (PELLETIER, 2006, pp. 21 e 22). Diante de
qualquer evento narrado, Spinoza prop0s a busca de explicagdo no proprio cinone. Por
exemplo, quanto aos milagres, procurou no texto situacdes ou orientagdes de personagens
importantes que atestavam sua ndo existéncia. Para ele, o milagre ndo contradizia a razdo, mas
a propria Escritura. Ndo representaria algo sobrenatural ou contrdrio as leis de Deus, mas sim,
algo incompreensivel para o ser humano (CHAUI, 2003, pp. 33 e 34).

Dado o desinteresse da historiografia iluminista pela religido institucionalizada,
admitida como obstaculo a um entendimento mais racional de Deus, no inicio do século

XVIII comegou a ser elaborada uma ciéncia histérica no interior das proprias igrejas, ainda
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que presa a contradicdes compreensiveis. Ndo se pode negar que a cientifizacdo da
historiografia do século XIX foi antecipada nas escolas de teologia (DA MATA, 2010, p. 48).
O protestantismo, defendendo a superioridade da Biblia histérica e teologicamente sobre a
institui¢do eclesidstica, havia despertado indiretamente o interesse pelos métodos histérico-
criticos na abordagem do texto biblico. Importante € salientar que os criticos historicos nao
buscavam negar o cardter religioso do texto, mas, em geral, entendiam seu trabalho de
pesquisa como uma contribui¢do ao entendimento mais verdadeiro da Biblia (GOTTWALD,
2011, p. 23).

O entusiasmo pela ciéncia, o estabelecimento do darwinismo em contraposi¢do ao
criacionismo biblico, bem como os avancos da filologia abalavam intensamente a fé. A
perspectiva histdrico-critica diante da religido permanecia como um risco a sua existéncia,
segundo Franz Overbeck (1837-1905). Opondo-se ao otimismo de Leibniz e Mabillon,
defendia a irreconciliabilidade entre fé e conhecimento, o qual levaria apenas ao
enfraquecimento dos mitos e simbolos religiosos e a submissdo da religido a ciéncia (DA
MATA, 2010, p. 55). Overbeck antecipava, assim, o anidtema de Pio X aos historiadores
eclesidsticos do inicio do século XX. Em 1907, o papa publicou um decreto condenando os
graves erros dos pesquisadores modernos, dando inicio a uma sequéncia de excomunhdes e
abandonos da ordem (DA MATA, 2010, p. 64).

Porém, ndo se pode concluir pelo declinio da histéria da Igreja naquela época. O
historiador e tedlogo Adolf von Harnack (1851-1930) ampliou o conhecimento sobre a
histéria do cristianismo de forma impar até aquele momento. Conservador quanto a politica
académica, era contra a transformacdo das faculdades alemds de teologia em faculdades de
histéria ou ciéncia da religido, apesar de defender o método histérico como tnico método
adequado de se estudar as religides. A histéria e a filologia, quando aplicadas a religido,
deveriam permanecer ligadas a teologia, buscando evitar a rendncia a centralidade do
cristianismo. Para Harnack, a religido cristd era definitivamente superior as demais.
Polemizava, com esta opinido, com a visao de Friedrich Max Miiller (1823-1900), defensor da
pesquisa ampla sobre as religides como mecanismo até mesmo de se entender a propria
confissdo religiosa. Tornou-se possivel, a partir desse momento, pensar em uma histéria das
religides (DA MATA, 2010, p. 57).

Com o avanco de certas disciplinas, como a psicologia, a etnologia, a linguistica e a
sociologia, diversos pesquisadores passaram a direcionar seu interesse as origens e funcdes da
religido no sentido amplo. Influenciada pelo evolucionismo da biologia, a ideia de “evolugdo

religiosa” fez todo sentido, mesmo que por poucas décadas. O principal legado dessa geragao
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do fim do século XIX, entretanto, foi a progressiva articulacio do método histérico com o
método tipoldgico-comparativo. Max Miiller, pioneiro na histéria das religides e possivel
criador do termo ‘“ciéncia da religidao”, defendia o método comparativo como fonte de um
conhecimento superior (DA MATA, 2010, p. 58).

Quanto aos estudos biblicos, ndo se pode negar que as modificagdes sociais da
modernidade, bem como o uso cada vez maior do método cientifico, permitiram uma nova
abordagem. A Biblia libertou-se de uma abordagem religiosa exclusivamente doutrinal e
eclesidstica, pois as novas ciéncias abriram diversas possibilidades de pesquisa sobre seus
textos (GOTTWALD, 2011, p. 20). No passar dos séculos, muitos métodos de estudo foram
desenvolvidos, modificados ou mesmo substituidos, compondo ainda hoje um leque de
perspectivas legitimas que contribuem para um entendimento amplo do texto religioso. A
existéncia de tantos métodos tem por consequéncia a sauddvel relativizagao de seus resultados
especificos (GOTTWALD, 2011, p. 21).

O método historico-critico, bem como as preocupacdes hermenéuticas, estdo na base
da pesquisa histdrica sobre Jesus. A partir do século XVIII ganhou for¢a o olhar critico sobre
imagem de Jesus construida a partir da tradi¢do e dos antigos textos cristdos, passando pela
abordagem essencialmente racionalista de alguns autores, oscilando entre um otimismo quase
religioso e um ceticismo radical, até chegar as posturas contemporaneas mais abrangentes e

menos pretensiosas.

2.1.1 A pesquisa sobre Jesus e os evangelhos

A histéria da pesquisa sobre Jesus € marcada pela oscilacdo entre momentos de
distanciamento e aproximacdo de sua figura, de confianca e desconfianca das fontes e de
crenga e descrenca na propria utilidade ou possibilidade de uma visao historica de Jesus.

Até o século XVIII ndo foi dada importancia significativa a investigacao historica
sobre Jesus. Nao era teologicamente considerdvel a preocupagdo com o homem, mas com o
Cristo ressuscitado. Desde que as afirmacdes sobre ele ndo estivessem em contradicdo com o
que era admitido como 6bvio em sua vida “histérica”, ndo haveria problema (THEISSEN &
MERZ, 2004, p. 13). O objetivo apologético e proselitista da pesquisa religiosa antiga e
medieval inibia qualquer iniciativa que pudesse ter resultado criticos a “verdade” da Igreja.

O inicio da pesquisa critica ¢ marcado pela critica das fontes, quando comecou a ser
questionado se nos textos biblicos tudo era auténtico ou se muitos dos trechos sobre Jesus ndo

seriam derivados de mitos ou invencdes. Em seguida, assumindo certo relativismo historico,
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passou-se a admitir que Jesus estaria vinculado a época em que viveu, sendo menos singular e
absoluto do que se pensou, mesmo que fosse possivel admitir uma imagem histdrica
confiavel. Por fim, somou-se a tudo 1sso uma consciéncia de estranheza hermenéutica. Mesmo
que fosse possivel obter uma visao histérica confidvel e destacar nela certa especificidade em
Jesus, este estaria isolado e inacessivel em sua cultura particular (THEISSEN & MERZ, 2004,
p. 20).

As primeiras visoes criticas sobre a histdria de Jesus datam do século XVIII. O alemio
Hermann Samuel Reimarus (1694-1768), professor de linguas orientais em Hamburgo, foi um
pioneiro na tentativa de enxergar racionalmente a vida do Cristo, fortemente influenciado pelo
pensamento iluminista. Com ele comecou a abordagem em perspectiva puramente historica
das narrativas dos evangelhos (THEISSEN & MERZ, 2004, p. 20). Reimarus tracou uma
forte distingdo entre as pregacdes de Jesus e os ensinamentos dos apdstolos nos evangelhos.
Essa discrepancia, segundo ele, € explicada por uma teoria de fraude objetiva. Os discipulos,
evitando a imagem de fracasso de seu mestre, teriam roubado seu caddver e anunciado a
ressurreicdo quando o corpo ndo podia mais ser reconhecido. Além disso, para Reimarus, o
cristianismo que se desprendeu do judaismo € uma invencdo dos apdstolos (THEISSEN &
MERZ, 2004, p. 21).

David Friedrich Strauss (1808-1874), filésofo e tedlogo alemao, publicou sua Vida de
Jesus em 1835, obra que incomodou e recebeu uma série de refutacdes, rendendo ao seu autor
“proscri¢do social por toda a vida”’. Como sintese, no sentido hegeliano, entre a
supervalorizacdo ingénua dos milagres e a excessiva racionalizacdo que reduzia o Cristo a um
homem comum, estaria o mito como traducdo inconsciente das expectativas dos seus
contemporaneos (THEISSEN & MERZ, 2004, p. 22). Tornou-se centro de uma polémica sem
precedentes, pois, de forma semelhante a postura ja adotada na época quanto aos textos do
Antigo Testamento, defendeu a formacdo mitica da tradi¢do sobre Jesus, uma “interpretacdo
alegodrica” (DA MATA, 2010, p. 50). Sua obra ainda inspiraria outras de mesmo teor.

Esta primeira etapa, que contou também com outros pesquisadores de peso, foi
sucedida por um periodo de grande otimismo quanto a possibilidade de reconstrucao histérica
da vida de Jesus. Christian H. Weisse (1801-1866) pode ser considerado o continuador direto
de Strauss. Seu objetivo, a partir dos textos evangélicos, foi encontrar uma conexao geral
entre as narrativas neotestamentdrias que se caracterizassem como historicamente corretas
quanto a vida de Jesus. A partir disso, poderia definir melhor os limites do mito nessas
histérias. Weisse defendeu a ideia de que o evangelho de Marcos teria sido o primeiro a ser

escrito, contrariando Strauss nesse aspecto. Analisando detalhes gréaficos, como trechos
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possivelmente derivados de tradi¢cOes orais, muitas vezes desconexos ou fragmentdrios,
concluiu pela sua origem a partir de reais relatos de Pedro, sem descartar a “tendéncia
mitopoiética” ja presente. Os demais evangelhos sindticos basicamente conteriam
comentdrios sobre as passagens originais de Marcos, além de trechos de uma segunda fonte.
A simplicidade desse evangelho seria o argumento mais forte no pensamento de Weisse. O
tedlogo Christian G. Wilke (1788-1854) veio em apoio a Weisse quanto a prioridade do
evangelho de Marcos. Em relacdo ao evangelho de Jodo, ficou ao lado de Strauss ao rejeita-lo
como fonte histérica. Weisse preferiu ficar em uma posi¢ao intermedidria, admitindo alguma
validade no quarto evangelho, apesar de descarta-lo de sua analise historica (SCHWEITZER,
2009, pp. 148 a 153).

O que se destaca nesta etapa da pesquisa sobre Jesus, considerada liberal, € a visdo
critico-literaria das fontes mais antigas sobre ele. Logo, além da defesa de Marcos como
primeiro evangelho, foi admitida por Weisse e Wilke a existéncia de uma fonte contendo ditos
de Jesus, ausentes em Marcos, mas presentes nos demais sinéticos. Essas duas fontes seriam,
entdo, confidveis para a busca do Jesus histérico (THEISSEN & MERZ, 2004, p. 23). A fonte
Q (do termo alemdo Quelle), também chamada Fonte dos Ditos, seria uma “grandeza
inferida” e o material mais importante para a reconstrucdo da mensagem de Jesus, ainda
segundo Theissen e Merz (2004, p. 48).

Tanto os racionalistas da primeira fase quanto os otimistas liberais exploraram suas
teorias até o limite e, inconscientemente, abriram caminho para uma visao histérica posterior
mais profunda, a partir de suas limitagdes. Acreditando encontrar a personalidade de Jesus
impressa nas fontes (THEISSEN & MERZ, 2004, p. 23) e buscando explicar a ligacdo entre
os atos de Jesus e o eventos de sua vida por uma abordagem psicoldgica, nas entrelinhas dos
textos, demonstraram a inaplicabilidade de sua abordagem (SCHWEITZER, 2009, p. 247).

O otimismo dessa fase foi, entdo, logo substituido por um ceticismo quanto as
possibilidades da pesquisa historica sobre Jesus, quando a confiangca nos registros dos
evangelhos foi abalada. Na virada do século XIX para o XX, alguns fatores contribuiram para
o pessimismo dos pesquisadores. O tedlogo alemdo luterano Georg William Wrede (1859-
1906) apontou o cardter tendencioso das primeiras fontes sobre Jesus, mesmo o evangelho de
Marcos, que conteria a expressdo da fé dos primeiros cristdos. Esse evangelho seria a
concretizagdo literdria das ideias desenvolvidas pelos discipulos apds a ressurreigdo,
sobrepondo dados histéricos pré-pascais (THEISSEN & MERZ, 2004, p. 24). Segundo
Schweitzer (2009, pp. 369 e 370), em acordo com Wrede, as conclusdes sobre Jesus a partir

de Marcos provinham de conjecturas psicoldgicas a partir da leitura de muitas coisas ausentes
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no texto. Filosofo e tedlogo, Albert Schweitzer (1875-1965) buscou demonstrar que todas as
imagens do Cristo apresentadas até o momento eram projecoes do ideal ético de cada autor,
influenciando fortemente suas conclusdes histéricas (THEISSEN & MERZ, 2004, p. 24). O
Jesus concebido teologicamente nunca existiu: é “uma figura projetada pelo racionalismo,
dotado com vida pelo liberalismo, e revestido pela moderna teologia com uma vestimenta
histérica” (SCHWEITZER, 2009, p. 439).

Karl Ludwig Schmidt (1891-1956), te6logo protestante, duvidou da possibilidade de
estabelecimento de uma cronologia segura da vida de Jesus, dado o caréter fragmentario do
texto evangélico. O autor do evangelho de Marcos teria reunido e organizado esses
fragmentos cronoldgica e geograficamente em periodo posterior. E, segundo ele, de forma
semelhante a Schweitzer, mesmo os pequenos fragmentos foram adequados as necessidades
ideoldgicas das comunidades em que surgiram, traduzindo imperfeitamente uma biografia
(THEISSEN & MERZ, 2004, p. 24). Tanto Schmidt quanto o te6logo Rudolf Karl Bultmann
(1884-1976) foram expoentes da escola critica das formas, ou seja, de um método critico que
buscava a investigacdo das formas embriondrias dos evangelhos em um periodo anterior a sua
redacdo, em sua forma oral MCDOWELL, 2001, apud DOS SANTOS, 2010, p. 13).

Enfim, Bultmann entendeu que todo o texto do Novo Testamento teria por objetivo
apenas o anuncio da mensagem cristd, em detrimento da figura histérica de Jesus. Sua
teologia dialética contrap0s radicalmente o Cristo € o mundo: apenas nas ocasides do
nascimento e da crucificacdo de Jesus haveria o encontro desses dois opostos. Reforcou ainda
a visdo de Samuel Reimarus quanto a ligacdo teoldgica e cultural de Jesus com o judaismo. O
cristianismo teria surgido apenas no episddio da Péascoa. Entretanto, Bultmann compreendeu
que toda a constru¢do pds-pascal ndo poderia ser inteiramente independente da vida fisica de
Jesus. Baseado nessa ideia, um otimismo ressurgiu no meio académico (THEISSEN &
MERZ, 2004, p. 25).

Nesse sentido, seria possivel encontrar um minimo de autenticidade confidvel ao se
excluir tudo o que tem origem no judaismo e no cristianismo primitivos, ou seja, ao se retirar
qualquer interpretagdo possivelmente tendenciosa oriunda de interesses religiosos. Utilizando
como ferramentas tanto a histéria das religides quanto a histéria das tradi¢des, no que se
denominou “critério da diferenca”, esta fase da pesquisa biblica se valeu de métodos
comparativos, visando “garimpar” algo de histdrico nos primeiros textos sobre Jesus. Um dos
grandes representantes dessa fase, discipulo de Bultmann, foi o teélogo Ernst Kidsemann
(1906-1998), que tentou recuperar a visdo do Jesus histérico sob essa nova perspectiva: o

Jesus da Histdria é necessario para o Cristo da Igreja. De certa forma, a doutrina crista pds-
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pascal, apresentada nos evangelhos, deveria ter por base momentos da pregacdo de Jesus
(THEISSEN & MERZ, 2004, p. 26).

E importante destacar também a pesquisa pelo Jesus histérico fora das lentes cristis.
Nos circulos judaicos, principalmente a partir do século XIX, nasceu um interesse pela
pesquisa histdrica sobre Jesus. Superando as visdes antigas € medievais que deturpavam sua
imagem, pesquisadores judeus passaram a avalid-lo mais positivamente do ponto de vista
histérico (COOK, 2011, p. 38). A énfase no cardter judaico da vida e do ensino de Jesus,
ainda ndo muito valorizados pelos estudiosos cristaos, € de grande importancia para uma
maior compreensdo da vida desse judeu. Jesus tornou-se, de certa forma, acolhido pelos
estudiosos judeus como uma figura importante para sua propria historia. Entre eles, € visto ora
como o representante de uma forte ética judaica, ora como um verdadeiro profeta, ou ainda
como apenas um rebelde.

Os estudiosos posteriores a escola bultmaniana identificaram, porém, um claro
interesse teoldgico na pergunta proposta por seus antecessores. Com a inten¢do arbitraria de
fundamentar e defender a identidade cristd, separando-a de antigas heresias ou mesmo do
judaismo, deram preferéncia a fontes candOnicas. Nessa mais recente fase, com presenca
marcante de pesquisadores da lingua inglesa, outros pontos passaram a chamar mais aten¢ao.
O primeiro deles € o papel historico-social de Jesus. Para esses estudiosos, o surgimento € 0
destino de Jesus traduzem as preocupagdes apocalipticas dos judeus no século I d.C., pois,
como ja identificado em outras épocas e sociedades, momentos de renovagdo sdo sempre
marcados pela presenca de uma figura profética. A partir dessa analogia, também foi possivel
concluir que nao houve solu¢do de continuidade do ponto de vista social entre a pregacao pré-
pascal e a ideologia crista poOs-pascal. E, considerando a mensagem de Jesus como um
movimento de renovacdo do judaismo, at€é mesmo de restauracdo do povo judaico, uma
continuidade do ponto de vista teoldgico também passou a fazer sentido (THEISSEN &
MERZ, 2004, pp. 28 e 29).

Em segundo lugar, as fontes cristds ndo-candnicas passaram a ser mais valorizadas. E
um consenso a necessidade de se explicar a variedade de visdes sobre Jesus também através
de fontes ndo ortodoxas. A Fonte dos Ditos (Q), ja citada, e o Evangelho de Tomé, encontrado
em 1945, ganharam importancia. Essas duas fontes contém quase que exclusivamente
sentencas de Jesus, sem narrativas de milagres e da ressurrei¢do. O tedlogo irlandés John D.
Crossan (1934-), por exemplo, desconfia dos evangelhos candnicos enquanto fontes
primdrias, priorizando outros textos considerados mais antigos, como os citados acima. Para

ele, “os evangelhos ndo sdo nem histérias nem biografias, mesmo dentro das antigas



26

tolerncias para esses géneros. Cada um € o que foi por fim chamado — um Evangelho ou
Boas Novas” (CROSSAN, 1995, p. 17). Vermes (2006, p. 178), no entanto, entende que, se 0
objetivo dos evangelistas ndo fosse biografico, mas ideoldgico, as formas literarias mais
adequadas, mesmo a época, seriam as de “cartas, panfletos ou sermdes”.

E, como terceiro ponto, aprofundando ainda mais discussdes anteriores sobre o tema, a
ligacdo de Jesus com o judaismo € fortemente estabelecida, sendo deixado de lado o critério
da diferencga. O te6logo e professor de Novo Testamento Gerd Theissen (1943-) entende Jesus
como o fundador de um movimento de renovacdo dentro do judaismo. J4 o norte-americano
Ed P. Sanders (1937-), também em acordo com Theissen, vé a mensagem de Jesus como um
convite a restauracdo do povo judaico. Outros estudiosos desta fase, porém, paradoxalmente
enxergam-no como um judeu fortemente influenciado pela cultura grega, que estd a margem
do judaismo. Entre eles destacam-se Burton L. Mack (1931-) e John D. Crossan (1934-).
Entretanto, independentemente das divergéncias, a nova busca pelo Jesus histdrico tende a um
critério de plausibilidade. Tudo o que € plausivel no contexto judaico e torna compreensivel o

surgimento do cristianismo primitivo pode ser histérico (THEISSEN & MERZ, 2004, p. 29).

2.1.2 Fundamentos para esta pesquisa

Conhecer os trajetos percorridos e as discussOes anteriores sobre nosso tema de
pesquisa ¢ fundamental para embasar nossas escolhas metodoldgicas. Afinal, todas essas
reflexdes deixaram suas contribui¢des para um melhor entendimento dos textos biblicos.
Ademais, as criticas que receberam e recebem contribuem para o aprimoramento da anélise,
alertam-nos quanto as nossas limitacOes e abrem caminho para novas perspectivas. Dai a
importancia dessa revisao inicial sobre a pesquisa biblica.

Como resultado de todo esse processo de investigacdo, a pesquisa atual sobre Jesus e
os primeiros cristdos oferece grande contribui¢do para uma compreensao mais profunda do
contexto histdrico e social dos cristianismos origindrios. A tentativa de entender o contexto
geografico e cultural da memoéria dos seus ditos, a forma como foram teologicamente
elaborados pelas primeiras comunidades cristas e o processo de transmissdo das narrativas nos
oferece uma visdao mais madura sobre a figura de Jesus. Todavia, como aponta Meier (1992,
p. 32), os registros do Jesus “real” estdo perdidos para nds. O que ele fez, o que falou
exatamente, bem como o que realmente ocorreu com ele nos € inacessivel. A postura

cientifica atual, sobretudo na abordagem histérica, ndo apresenta certezas e resultados

absolutos, mas probabilidades hermenéuticas. Nao se pode afirmar que algo ocorreu, mas sim
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que algo pode ter ocorrido de acordo com determinadas fontes, de acordo com 0 momento
atual da investigacdo, sob métodos especificos. Ndo se pode esperar pela descricdo completa e
inequivoca da vida de um homem que viveu no primeiro século da era crista. Logo, em vez do
Jesus “real”, conseguimos investigar o Jesus histdrico, enquanto aquele que podemos extrair e
analisar a partir dos “instrumentos cientificos da moderna pesquisa histérica” (MEIER, 1992,
p- 39).

Também segundo Meier (1992, p. 169), “os critérios de historicidade normalmente
levardo a julgamentos que sdo apenas mais ou menos provaveis; raramente se chega a uma
certeza”. Ainda que sejam escolhidos métodos minuciosos, ndo € possivel saber exatamente
se Jesus ou seus discipulos disseram ou pensavam o que estd nos evangelhos. Também
Crossan (1995, p. 14) destaca o forte cardter interpretativo desses textos, o que impede a
“certeza” de suas informag¢des. Na mesma linha, Koester (2005b, p. 91) entende que tentativas
de reconstrucdo das palavras originais de Jesus estdo destinadas ao fracasso, dado o carater
muitas vezes acritico das andlises e o frequente esfor¢co de retird-lo de seu contexto judaico e
de sua histéria. Logo, importante € destacar que as conclusdes dos estudos sobre os
evangelhos derivam de indugdes, ndo de dedu¢des (CHARLESWORTH, 1992, p. 35). Para
Charlesworth (1992, p. 43), “a pesquisa histdrica € cientifica mediante um método critico,
mas nao necessariamente mediante a conclusdao”. Podemos obter, na melhor das hipéteses,
uma probabilidade relativa, ou seja, concluir com certa probabilidade que tal ou qual
pensamento fazia parte das comunidades cristds do século I, que € o que nos interessa nesta
pesquisa. Os textos neotestamentdrios nio serdo totalmente compreendidos nos dias de hoje.
Logo, apenas de caso em caso, buscando semelhancas e associacbes com outros textos
contemporaneos a eles e referéncias a estrutura do proprio texto, pode-se fugir dos atuais
preconceitos que induzem a uma projecao da nossa forma atual de compreensao as maneiras
de se experienciar a realidade dos tempos biblicos (BERGER, 2011, pp. 25 e 27).

Seguindo o entendimento de Nogueira (2018, p. 24), ao contrdrio da historiografia
tradicional, interessada em fatos e instituicdes, caminhamos entre o positivismo dos que
acreditam ser possivel reconstruir plenamente a mensagem do Novo Testamento e o
pessimismo dos que ndo acreditam numa reconstrucio, ainda que parcial, da histdria social e
cultural a partir das fontes “fragmentarias e imaginativas” a que temos acesso. Ademais, como
destaca Ginzburg (2007, p. 10) nas andlises de Marc Bloch, ainda que desconfiemos dos
dados concretos, a importancia das fontes também se da “pela luz que lancam sobre a
mentalidade de quem escreveu esses textos”, ou seja, dessas comunidades cristds. Sem

preocupacdo com a demonstracao histdrica de fatos associados a Jesus ou ao seu movimento,
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“é mais importante saber se uma dada experiéncia pertence ao conjunto de formas de sua
sociedade vivenciar a religido, se faz parte do seu contexto” (NOGUEIRA, 2018, p. 24).

A partir da década de 80, percebendo a necessidade de renovagao desses métodos,
alguns autores buscaram atualizd-los com abordagens linguisticas e discursivas da segunda
metade do século XX. Um deles é Klaus Berger, que “buscou intensamente dialogar com
conceitos da teoria literdria e da linguistica, oferecendo novas perguntas aos textos, a partir de
procedimentos inovadores” (NOGUEIRA, 2019, p. 298). Para ele, o método exegético deve
combinar a critica das formas ou géneros literdrios com a pesquisa historica. Cada género
reflete também sua realidade histdrica, a situacdo ou contexto vital (Sitz im Leben) das
comunidades que lhe sdo adjacentes (BERGER, 1998). Nesse sentido, esse autor também da
uma grande contribuic@o a pesquisa biblica ao propor de forma critica a anélise psicoldgica de
seus atores e autores. Essa proposta € apresentada em sua obra Psicologia historica do Novo
Testamento, que busca realgar a experiéncia das pessoas nos textos biblicos, pressupondo que
“as visOes e os modos vivenciais da psique segundo o Novo Testamento sejam diferentes dos
nossos” e que, logo, a aplicacdo de categorias modernas para andlise psicoldgica dessas
personagens deve ser cuidadosa. Nesse sentido, € fundamental a preocupacdo com a
“reconstrucdo do mundo proprio do texto” (BERGER, 2011, pp. 20 e 21). Por exemplo,
reacoes e expectativas dos primeiros cristdos perante a ressurrei¢do e as noticias de apari¢dao
de Jesus, questdes importantes para esta pesquisa, podem ndo ser necessariamente ser as que
terfamos hoje.

Caminhando na mesma direcdo, a partir da reflexdo sobre a histéria da hermenéutica
biblica, Anne-Marie Pelletier admite que todo leitor é moldado pela historicidade, tem
representacoes e interesses proprios. Logo, em conclusdo semelhante a da psicologia historica

de Berger, entende que

Os textos biblicos descobrem-se assim permeados de questdes que muitas
vezes antecipam as nossas, carregadas de uma inteligéncia que ndo é
anacrdnica simplesmente em razdo da distdncia em relagdo aos nossos
pensamentos, fechadas as vezes em posicOes interpretativas tornadas
“prejulgamentos”, que devemos identificar e eventualmente abandonar. A
grande licdo é certamente essa: ndo devemos acreditar muito depressa ter
atingido as camadas profundas do sentido, em virtude de nossos
conhecimentos criticos (PELLETIER, 2006, p. 163).

Um segundo ponto é também importante. A pesquisa moderna sobre Jesus admite o
critério de continuidade ou coeréncia, ou seja, o que € praticado e crido pelos discipulos ndo é

necessariamente incompativel com as préticas e crengas de Jesus (NOGUEIRA, 2020, p. 68;
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MEIER, 1992, p. 178; RIBEIRO, 2005, p. 142). Nao ha necessidade de correspondéncia
absoluta entre o que Jesus realmente disse e o que foi registrado para que haja validade nos
evangelhos. Afinal, para a maioria dos cristdos, para que as afirmagdes evangélicas tenham
valor religioso, “algum nivel de continuidade entre o que Jesus pensava sobre si mesmo € o
que os primeiros cristdos afirmaram sobre ele € ao menos desejdvel e talvez necessirio”
(HURTADO, 2012, p. 33). Além disso, como aponta Nogueira (2019, p. 309), para investigar
esses processos comunitdrios e populares de constru¢do de sentido nos cristianismos
origindrios, deve-se também ter como objeto de estudo histérico as memdrias e as estruturas
narrativas dos textos, além da preocupacdo com os “fatos”. Nesse sentido, mais importante
que conclusdes sobre o Jesus histdrico sdo as andlises das primeiras narrativas sobre Jesus e
0S primeiros cristaos.

Como também entende Terra (2019, p. 60), os limites dos métodos histdrico-criticos,
filhos do “paradigma moderno-iluminista” devem ser observados. Afinal, trabalham “com
categorias tais como ‘intencdo autoral’ e °‘leitor real’, com um pano de fundo de uma
historiografia positivista que acredita na adequacdo do texto a acontecimentos histéricos”,
com uma pretensdo de encontrar a inten¢do original do texto, hoje questiondvel. Devemos
caminhar também para além da preocupacao mecanicista, que atrela tudo o que o texto traz a
livros que o autor possivelmente leu, mas assumindo o caréter dialdgico proprio da linguagem
(TERRA, 2019, p. 60). Partindo de andlises narratolégicas, devemos também procurar
identificar as estratégias do autor para se comunicar com o leitor e suas ressignificacdes das
fontes lidas (MARGERAT & BOURQUIN, 2009, p. 16).

Outro aspecto apontado por Nogueira (2018, p. 41) é importante em nossa pesquisa: as
comunidades cristds ndo eram “estanques” ou influenciadas apenas pela cultura judaica. O
estudo da histéria cultural do cristianismo primitivo deve ser parte de um projeto maior de
estudo da histéria cultural do Mediterraneo sob o Império Romano. Também para Hurtado
(2012, p. 116), “os primeiros cristdos foram moldados por influéncias de seu ambiente e
também o moldaram por sua vez”. Afinal, devemos nos lembrar da condi¢io da “terra natal
judaica como coldnia do Império Romano, como a ponte de terra entre a Siria no norte e o
Egito no sul” (CROSSAN, 1995, p. 16). Segundo Nogueira (2018, p. 59), “a cultura popular é
de circulagdo ampla”. Ainda que se manifeste como de resisténcia, a cultura de um grupo nao
permanece restrita a ele, mas perpassa toda a sociedade, em processo de circularidade com a
cultura da elite. Mesmo quando seus interesses sao antagdnicos, “‘elas nio se portam de forma

excludente e dualista uma em relacdo a outra”. Como bem resume Izidoro (2015, p. 174),
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No mundo antigo, no periodo greco-romano, a dindmica das culturas e a
formagdo das identidades se constituiam em um processo fundamentalmente
fluido, as vezes de tolerancia e com muitas disparidades no que concerne a
suas fronteiras étnicas e geograficas. Devido a mobilizacdo dos povos e das
culturas, as fronteiras étnicas se tornaram ténues, permedveis e cruzaveis,
favorecendo o intercambio e a interacdo entre os mesmos, sem, contudo,
eliminar as peculiaridades que caracterizaram os grupos e as possibilidades
de conflitos e intolerdncias no amago de suas relagdes.
Logo, ainda que os primeiros cristdos apresentem pontos de vista que os enquadrem
num grupo religioso a margem da cultura e avesso a relacdes sincréticas com seu entorno, é
possivel admiti-los como constituidos e articulados pelos parametros dos estratos sociais mais
baixos do universo mediterraneo, ou seja, como usudrios de suas “categorias de compreensao
de mundo que sdo tornadas possiveis por meio da linguagem” (NOGUEIRA, 2018, pp. 60 e
61). Todavia, ainda que seja um fendmeno religioso, cultural e social mediterraneo, nao
podendo ser estudado isoladamente em relacdo as demais culturas coexistentes, desenvolveu
um sistema semiolégico proprio, em tensdo com as vertentes centrais da cultura dominante
(NOGUEIRA, 2018, p. 42). Logo, entendemos como fundamental a investigagdo de
possibilidades de influéncia helenistica na constitui¢do e no uso dos termos atribuidos a Jesus
nos sindticos, que representam parte importante desta pesquisa, como também o
desenvolvimento dessas expressdes nos textos judaicos candnicos € ndao candnicos,
particularmente da apocaliptica judaica.
Uma outra contribuicdo importante para os métodos histdrico-criticos e para a
pesquisa sobre os cristianismos origindrios vem da sociologia do Novo Testamento. Gerd
Theissen tem contribui¢do pioneira nessa drea, a partir do fim da década de 70. Para Nogueira

(2019, p. 298),

na sociologia do Novo Testamento, elementos do contexto econdmico, social
e politico, que eram tratados de forma incipiente no conceito tradicional de
Sitz im Leben, passaram a ser analisados de forma mais técnica por meio de
instrumentais das ciéncias sociais.

Theissen defende uma investigacdo sociolégica do movimento de Jesus® em quatro
niveis, naturalmente entrelacados. Em um nivel micro, investiga “o comportamento inter-
humano tipico no movimento de Jesus e analisado como expressdao de um tecido de papeis”,
entendendo-os como as expectativas de comportamento de cada individuo, de acordo com sua
posicdo social. Em um segundo nivel, o movimento de Jesus pode ser analisado em

comparacdo com movimentos grupais semelhantes, como os intrajudaicos ou andlogos de

3 Como movimento de Jesus, Theissen (2008, p. 14) entende os “primérdios intrajudaicos do

PN

cristianismo primitivo”, “circunscrito ao ambito do judeu-cristianismo e de sua esfera de influéncia”,
que floresceu entre os anos 30 e 70 d.C.
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outras culturas. Em um terceiro nivel, o interesse se volta as “influéncias reciprocas entre o
movimento de Jesus e a sociedade inteira”, destacando fatores econdmicos, ecoldgicos,
politicos e culturais, de forma semelhante a proposta de Nogueira descrita acima. E, por fim,
deve ser feita “uma andlise das ideias e dos valores nos quais o movimento de Jesus refletiu
sua situagdo social e tentou atuar sobre ela” (THEISSEN, 2008, pp. 15 € 16).

Cabe destacar também que a proposta de Theissen ndo se reduz a compreender o
fenomeno religioso exclusivamente como uma derivacdo dos fatos sociais, mas busca
reciprocidade na correlagdo entre o religioso e o nao religioso. Além disso, como propde a
psicologia histdrica de Klaus Berger, a sociologia do Novo Testamento também € cuidadosa
quanto a aplicacdo anacronica de categorias modernas. Por fim, se a psicologia se preocupa
com o individual, os métodos socioldgicos a complementam ao analisar 0s aspectos gerais e
estruturais (THEISSEN, 2008, p. 42). Dai a importancia dessas duas abordagens nessa
pesquisa. Enfim, como Meier (1992, p. 20), optamos por “uma abordagem que visou a
combinar vérios dados sociais, politicos, econdmicos e culturais com os locais apropriados,

dentro da discussao mais ampla da vida e do ministério de Jesus”.

2.2 A TRADICAO SINOTICA: COMUNIDADES E INTENCIONALIDADES

E consenso até o momento que Jesus ndo deixou nenhum escrito de préprio punho.
Em verdade, foram seus seguidores os responsdveis pelo registro de suas palavras e
atividades. Ainda que tenham por base a Biblia Hebraica, os evangelhos e as epistolas que
compdem o Novo Testamento “n@o t€ém nenhum modelo formal no Antigo Testamento ou no
judaismo”. Por exemplo, o destaque nos evangelhos para a vida de uma tnica pessoa € inédito
nos escritos judaicos (THEISSEN, 2007, p. 13). Todavia, Hurtado (2012, p. 366) aponta a
existéncia de textos semelhantes na obra de Filon, sobre a vida de Moisés, Abraio e José.

Tanto os evangelhos quanto os textos de Filon sdo considerados por alguns estudiosos
como uma variante do género hel€nico bios, uma espécie de biografia da Antiguidade
(CHARLESWORTH, 1992, p. 40; HURTADO, 2012, p. 368; BERGER, 1998, p. 333). Como
aponta Berger (1998, p. 312), “a biografia helenistica € tdo multiforme que poderia abranger
também os evangelhos”. Em comum com o género bios, os evangelhos apresentam orientagao
moral, destacando Jesus como personagem exemplar e como uma espécie de herdi, “elevado
acima da natureza comum”, sobre cuja identidade sdo elaboradas hipéteses pelos que tém
contato com ele (BERGER, 1998, p. 335). Contudo, ainda segundo Berger (1998, p. 316),

ainda que apresentem diversos elementos em comum com as biografias antigas, é possivel
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observar nos evangelhos “uma consideravel influéncia da biografia ‘profética’, exatamente
também na forma”. Elementos como listas de antepassados, relatos sobre a circuncisdo € a
escolha do nome e trechos apocalipticos derivam da tradi¢ao judaica. Ademais, os evangelhos
sao condicionados e moldados também por um “padrdo bdsico de proclamacdo que
caracterizou os circulos cristdos conhecidos desde as primeiras décadas do jovem movimento
religioso” (HURTADO, 2012, p. 359). Mesmo que a influéncia do género bios seja
reconhecida, nos evangelhos hd uma postura devocional a figura de Jesus inédita no judaismo
(HURTADO, 2012, p. 367).

Ainda que tenham sido escritos para atender as demandas das comunidades cristas
alguns anos apds a crucificagdo, esses textos derivam de fontes mais antigas, algumas com
origem possivel nas préprias palavras de Jesus (CHARLESWORTH, 1992, p. 28). Todavia,
todos os evangelistas herdaram tradi¢des especificas, algumas delas presentes em apenas um
deles. Cada um moldou sua obra segundo tendéncias reconheciveis. Nao apenas compilaram,
mas escolheram tradi¢cdes para entrar ou ndo em seus textos, sem preocupagdo Unica com a
exposicao dos fatos de forma precisa, imparcial e objetiva (CHARLESWORTH, 1992, pp. 30
e 35; MATERA, 2003, p. 16; SIMON & BENOIT, 1987, p. 220), naturalmente com
propositos religiosos. Também para Hurtado (2012, p. 349), nessas obras “cada retrato de
Jesus apresenta uma estrutura narrativa € uma ‘trama’ ou ‘linha de historia’ geral, e cada autor
‘trama’ cada dito e incidente particular dentro dessa narrativa sequencial”. Para os objetivos
desse trabalho, apresentamos em seguida uma breve descricao dos evangelhos e de suas bases,

com énfase em suas intencionalidade e visOes sobre Jesus.

2.2.1 A Fonte Q

A partir da percepcdo das fortes semelhangas entre os evangelhos sindticos, como
reflete esse proprio nome, foi deduzida a existéncia de possiveis fontes comuns que tenham
servido de base para sua redacdo, como apontamos acima. Entre as diversas hipéteses
propostas, ja no século XIX, tem sido considerada mais provével a teoria das duas fontes, que
propde terem Mateus e Lucas se baseado no evangelho de Marcos, que representa quase
metade de seus contetidos, e em outro texto, que contém as demais coincidéncias entre esses
dois evangelhos (THEISSEN, 2007, p. 25; VAAGE, 1995, p. 89; KOESTER, 2005b, p. 49;
RODRIGUES, 2003, p. 16).

O primeiro texto da teoria das duas fontes, nomeado “Fonte Q” (do alemado Quelle,

que significa “fonte”), € basicamente formado por palavras ou ditos de Jesus, o que justifica
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sua outra denominacdo, de Fonte dos Ditos. A descoberta do evangelho de Tomé, também
praticamente uma cole¢@o de ditos de Jesus, foi importante para o entendimento de que esse
tipo de documento poderia ser organizado por cristdos, como uma expressao autdbnoma e
distinta de sua fé (VAAGE, 1995, p. 93; THEISSEN, 2007, p. 33; KOESTER, 2005, p. 51;
RODRIGUES, 2003, p. 26). Todavia, € sempre importante lembrar que a Fonte Q é uma
hipdtese e que muitos pesquisadores realizaram bem seu trabalho prescindindo dela, levando
em conta que hd outras hipéteses para a ordem de publica¢do ou a origem dos evangelhos.
Vermes (2006, p. 180) ¢ um que parece nao dar muita credibilidade a sua existéncia, como
também Wright (2020, p. 562). Entretanto, ndo deixa de ser uma forte hipétese, afinal, se
admitimos que Marcos seja o primeiro evangelho e a base para os demais sinéticos, Q explica
da forma mais simples a presenca dos blocos de material comum em Mateus e Lucas ausentes
em Marcos (MEIER, 1996, p. 243). Por essa importancia para a redacdo dos sindticos,
daremos um maior destaque a sua apresentacao.

Como argumentos a favor de sua existéncia, destacam-se o “alto grau de concordancia
verbal entre Mateus e Lucas” em algumas das falas de seriam de Q; a existéncia de pericopes
comuns entre os trés sindticos, mas que sdo iguais apenas em Mateus e Lucas; a presenca de
expressdes em grego incomuns, raras na Septuaginta e nos demais textos neotestamentarios,
mas que aparecem no material comum a Mateus e Lucas; e a concordancia dificil de explicar
na sequéncia das pericopes comuns desses evangelhos (MEIER, 1996, p. 244; VAAGE, 1995,
p. 91). Superando Marcos, a concordancia entre os termos comuns entre Mateus e Marcos que
supdem a existéncia de Q chega a 71% (THEISSEN, 2007, p. 28). Outro ponto que reforca
sua existéncia sdo as duplicacOes de relatos em Mateus e Lucas, que podem refletir a mesma
tradicdo, presente em Marcos, mas também em Q. Observando o relato semelhante nessas
duas fontes, os autores dos outros dois sindticos teriam optado por inserir ambos (THEISSEN,
2007, p. 28). Todavia, nas tentativas de reconstrucdo de Q, nao é possivel saber se algo dela
foi excluido tanto por Mateus quanto por Lucas, ou se uma pericope de Q semelhante ao
material de Marcos foi substituida por um texto coincidente deste evangelho (MEIER, 1996,
p. 245).

Como apontado, observando que os evangelhos de Lucas e Mateus, quando em
concordancia, muitas vezes compartilham as mesmas palavras na mesma ordem (lembrando
que a lingua grega ndo € rigorosa quanto ao ordenamento da oracdo) e até mantém os ditos
paralelos na mesma sequéncia, pode-se também pressupor a origem escrita de Q (VAAGE,
1995, p. 91). Essa escrita foi provavelmente em grego, pois as variagdes verbais em Mateus e

Lucas, quando derivadas de Q, ndo se justificam como devidas ao uso por ambos os autores
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de duas tradi¢Oes diferentes de um texto original aramaico (VAAGE, 1995, p. 91; MACK,
1993, p. 22; HURTADO, 2012, p. 308).

Pode ser datada como anterior a Guerra Judaica, possivelmente entre os anos 40 e 65
(THEISSEN, 2007, p. 32). Para Vaage e Theissen, a Fonte Q € de origem galileia,
possivelmente do entorno do lago de Genesaré, pois cita as trés pequenas e desconhecidas
aldeias de Betsaida, Cafarnaum e Corazim (VAAGE, 1995, p. 91; THEISSEN, 2007, p. 32).
Contudo, essa definicio de uma comunidade autora desse texto pode ser questionada, pois
este circulou nas diversas comunidades dos autores dos evangelhos antes de serem escritos
(MEIER, 1996, p. 246; HURTADO, 2012, p. 300).

Quanto a seu processo de redacdo, Q nao deve ser tratada como apenas um conjunto
de tradicdes orais dispostas de forma impensada. Como qualquer documento antigo, pode ter
passado por edi¢des. J4 a partir da segunda metade do século XX, comecou a ser investigada
sua forma literdria, sua possivel similaridade com outros textos, tendo sido identificadas
possiveis camadas de edigdes e/ou acréscimos no documento. Hurtado (2012, p. 343) ja
enxerga em Q certa organizacdo e objetivos definidos. Contudo, de forma diferente, Meier
(1996, p. 247) defende que a falta de coeréncia teolégica do texto enfraquece qualquer
conclusdo sobre estratos de tradicio e redacdo. Ademais, ndo € necessdrio assumir a
preocupacio com coeréncia nesse texto por parte de seus autores. E até mais provével que Q
tenha se desenvolvido de forma desordenada. Pela sua sistematizagdo foi justamente o esfor¢o
dos autores de Mateus e Lucas.

Entre os diversos estudiosos que propuseram divisdes em Q, Vaage (1995, p. 96 e 97)
destaca John S. Kloppenborg, que, no fim da década de 1980, publicou sua tese de doutorado
sobre o tema. Kloppenborg fez sua estratificacdo identificando rupturas entre trechos na
l16gica de distribui¢do do conteddo, nas variagdes de pessoa e nimero dos pronomes usados,
nas tendéncias literdrias e retdricas das pericopes, entre outras caracteristicas. Para ele, Q se
formou em trés etapas. A primeira seria uma colecdo de ditos de sabedoria, a segunda um
conjunto de pronunciamentos de teor profético, polémico e “quase apocaliptico”, e a terceira
quase apenas o relato das tentacdes de Jesus no deserto (Mt 4:1-11, Lc 4:1-14), ja no sentido
aproximadamente biografico que seria ampliado por Mateus e Lucas (VAAGE, 1995, p. 96;
RODRIGUES, 2003, p. 18; SCHIAVO, 2005, p. 128). Importante é destacar que, para Vaage
e Kloppenborg, os ditos da primeira camada de Q mostram semelhancas entre a cosmovisao e
o comportamento social cristdo e o cinico, contemporaneo e proximo geograficamente do lago
de Genesaré (VAAGE, 1995, p. 107), o que debateremos a frente. Mack (1993, pp. 45 e 47)

também caminha nessa dire¢do. Segundo ele, a comunidade de Q ndo era crista, ndo pensava
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em Jesus como Messias, muito menos como Deus, nem interpretou sua morte como um
evento divino, tragico e salvador. Em verdade, entendeu Jesus como um professor, cujos
ensinamentos seriam uteis ao enfrentamento de tempos dificeis (MACK, 1993, pp. 4 e 5).

Mack (1993, p. 44), seguindo a estratificacdo proposta por Kloppenborg, chega a
conclusdes semelhantes. Se na primeira camada de Q (Q') o estilo aforistico é predominante,
na segunda (Q?) é praticamente substituido por narrativas, didlogos, pardbolas, alertas e
anuncios apocalipticos, como o de um julgamento final, com tronos, cortes celestes e a figura
do filho do homem (MACK, 1993, p. 134), talvez derivados de certa frustracdo dos primeiros
seguidores com expectativas ndo concretizadas (MACK, 1993, p. 45).

Para ele, a mitologizagio de Jesus j4 em Q? é um ato de empréstimo e rearranjo
criativos de figuras fascinantes de muitas outras tradicdes da época. Para a constru¢do da
mitologia de Q, a Sabedoria de Deus e o filho do homem tiveram importancia fundamental, e
foram usadas para vincular as tradicdes de Israel com a expectativa apocaliptica, como
abordaremos a frente. A partir da associacdo de Jesus com essas figuras, seu papel foi
reconcebido como a fusdo de um professor de sabedoria com um profeta apocaliptico, ainda
que profetas e sdbios fossem frequentemente distinguidos uns dos outros (MACK, 1993, pp.
149 e 155). Se Jesus foi reconhecido como um sébio ja em Q!, ndo houve muita dificuldade
em compreendé-lo como um enviado da Sabedoria de Deus em Q? (MACK, 1993, p. 151). O
entendimento de Jesus enquanto profeta apocaliptico € corroborado pelo aparecimento de
Jodo Batista em Q?, um profeta apocaliptico que dialoga e troca experiéncias com Jesus
(MACK, 1993, p. 153). A conjugacdo de sdbio com profeta na figura de Jesus se deu
vagarosamente, a partir de seguidos incrementos em sua histéria (MACK, 1993, p. 162),
favorecendo a interpretacdo de seus aforismos em Q' i luz do tema do juizo em QZ. Afinal,
seguir os ensinamentos de Jesus seria condi¢do para um bom destino apds o julgamento final
(MACK, 1993, p. 164).

Em Q? surge o antncio apocaliptico do futuro julgamento conduzido pelo filho do
homem (MACK, 1993, p. 47). Nessa camada, o termo aparece pela primeira vez em Q 8 (Mt
5:11; Lc 6:22), “bem-aventurados sereis quando os homens vos odiarem e quando vos
separarem, € vOs injuriarem, € rejeitarem o vosso nome como mau, por causa do filho do
homem [‘de mim’ em Mt]”. Nesse trecho, Mack (1993, p. 160) entende que o uso da
expressdo tem a funcdo de introduzir os temas de lealdade e julgamento no primeiro discurso
de Jesus e, em seus usos seguintes (Q 18; Mt 11:18-19; Lc 7:33-34 e Q 19; Mt 8:19-20; Lc
9:57-58), de preparar o leitor para um entendimento autorreferente da expressdo. Todavia,

reconhece que a relacdo de Jesus com o filho do homem pode ndo estar muito clara para a
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comunidade de Q nesse momento (MACK, 1993, p. 167). Também para Vaage (1995, p.
105), nada indica em Q a vinculacdo dessa expressao ao significado atribuido a ela em Daniel
e 1 Enoque, que identificam o filho do homem a uma figura apocaliptica, e, no evangelho de
Marcos, que a identifica a Jesus, como um homem justo e sofrido. Contudo, “filho do
homem” tem importincia significativa e, com exce¢do de dois momentos, sempre se refere a
uma figura transcendental, que estd para vir, relacionada a um julgamento iminente, como
Veremos.

Em seguida, associando-a ao profeta Jonas, essa expressio passa também a carregar o
papel de anunciadora do julgamento final (Q 32; Mt 12:38-42; Lc 11:29-32) (MACK, 1993,
p. 161). Esse papel € claramente estabelecido em Q 37 (Mt 10:32; Lc 12:8), quando Jesus
afirma “que todo aquele que me confessar diante dos homens também o filho do homem [“eu”
em Mt] o confessard diante dos anjos de Deus”, e em Q 41 e Q 60, quando a associacdo €
indubitavel. Logo, vinculando Jesus ao julgamento final, a comunidade de Q acaba por
assumir sua associagdo ao filho do homem. Essa expressdo tem a vantagem de congregar
tanto o cardter humano de Jesus, a partir de seus significados cotidianos no idioma semitico,
quanto o cardter mitologico apocaliptico ja associado a ela, como em Daniel (7:13-14)
(MACK, 1993, p. 159), como veremos. Os autores de Q aproveitaram bem essa ambiguidade,
usando o termo em ambos os sentidos, vinculando o Jesus terreno ao filho do homem celestial
(MACK, 1993, pp. 160 e 161).

Além desse, os demais futuros titulos cristolégicos ndo estdao muito presentes em Q.
“Cristo”/”Messias” e “salvador” nem mesmo aparecem. Ainda que ‘“‘senhor” seja usado
muitas vezes, a nenhuma dessas expressoes se pode atribuir um sentido acima do comum.
Contudo, um dos textos introduzidos na terceira camada de Q € o que narra as tentacOes de
Jesus no deserto (Q 6; Mt 4:1-11; Lc 4:1-13), e que desenvolve seu entendimento como filho
de Deus. Se Jesus ja havia sido entendido como portador de um conhecimento divino, como
um ser de outro mundo, herdeiro do reino de Deus, entre outras coisas que destacavam sua
extraordinariedade, na parte final de Q todas essas expectativas convergem para a figura do
filho de Deus (MACK, 1993, pp. 173 e 174). Vaage (1995, p. 104), porém, entende que essa
expressdao ndo tem significado distintivo para Jesus em Q, mas corresponde a identidade de
todos os que o seguiam.

Também localizado em Q3, o lamento sobre Jerusalém € bem instrutivo sobre o
processo de mitologizacdo de Jesus. Segundo Mack, essa fala de Jesus é semelhante a da
Sabedoria, no capitulo 24 do livro do Eclesidstico, quando estabelece morada em Israel. Dessa

forma, entende que em Q, apds lamentar a postura relutante de Jerusalém, a Sabedoria,
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através de Jesus, diz “que ndo me vereis, desde agora, até o dia em que digais: Bendito aquele
que vem em nome do Senhor!” (Q 49; Mt 23:38; Lc 13:35). Isso pode ser um prendncio do
retorno de Jesus em seu papel de filho do homem ou de filho de Deus (MACK, 1993, p. 175).

Em comparacdo com o evangelho de Marcos e com as cartas paulinas, Q demonstra
menor desenvolvimento teoldgico cristio (VAAGE, 1995, pp. 91 e 92). Nesse sentido,
naturalmente a hipétese de existéncia de Q traz problemas teoldgicos, pois, por exemplo, ndo
faz referéncia explicita a ressurreicao de Jesus (VAAGE, 1995, p. 89), ainda que referéncias a
sua morte possam ser deduzidas (HURTADO, 2012, p. 300). Porém, se a infancia e a prépria
ressurrei¢do de Jesus ndo desempenham em Q um papel importante, sua posi¢do ao lado de
Deus j4 € estabelecida (THEISSEN, 2007, p. 33).

Enfim, para nossa pesquisa, interessante € o aparecimento j4 nessa fonte de alguns dos
futuros titulos cristolégicos. Para Hurtado (2012, p. 335), essas categorias t€ém sentido similar
ao dado a elas nos sindticos. Contudo, o entendimento de Jesus como Cristo/Messias nao
aparece e a locucdo “filho de Deus” € pouco presente, em comparacdo com 0s Sindticos.
Porém, a expressdo “filho do homem”, que se mostrard fundamental nesta dissertacdo, ja
recebe importancia em comunidades cristas antigas. Se nem sempre € possivel sua associagao

direta com o filho do homem de Dn 7, seu carater apocaliptico ja estd presente.

2.2.2 O evangelho de Marcos

Marcos € o outro texto da teoria das duas fontes. Além da constatacdo de sua presenga
quase que integral em Mateus e Lucas, o que dé a ele o cardter provavel de ser o evangelho
mais antigo, outros pontos reforcam sua posicao basilar entre os sinéticos. Em primeiro lugar,
quando Mateus e Lucas estdo de acordo com Marcos, estio também de acordo entre si.
Porém, no que diferem de Marcos, também diferem entre si. Por exemplo, ambos concordam
com Marcos no relato central do batismo, mas diferem na descricdo da infancia de Jesus,
ausente em Marcos. Em segundo lugar, em quase todas as pericopes comuns entre os
sinéticos, a cronologia de Mateus e Lucas segue a de Marcos. Por fim, mesmo as divergéncias
entre os termos empregados podem ser explicadas como modificagdes feitas por Mateus e
Lucas em acordo com seus interesses narrativos mais especificos (THEISSEN, 2007, pp. 26 e
27). De qualquer forma, nos textos comuns com Marcos, a “concordancia dos termos entre
eles chega a 56%” (THEISSEN, 2007, p. 28).

Importante é também salientar um relato do cristianismo primitivo sobre o tema, que

reforca a teoria das duas fontes. A partir das citacdes do bispo Eusébio de Cesareia, ja no
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século 1V, de textos do bispo Papias de Hierdpolis, do século II, é possivel concluir pelo
entendimento de que Marcos e outra fonte, de autoria mateana e formada por ditos de Jesus,
poderiam ter fundamentado os evangelhos (THEISSEN, 2007, pp. 28 e 29; VERMES, 2006,
p. 180). Ademais, Mack (1993, p. 178) entende que Marcos também teve em Q uma fonte
importante, que forneceu a ele as associacdes de Jesus com a mitologia apocaliptica e com a
profecia judaica. Todavia, em acréscimo, traz certa fundamentacao aos episodios do batismo e
da ceia (nem citada em Q), que se tornariam base para os ritos dos primeiros cristaos
(THEISSEN, 2007, p. 73).

Tem sido consenso que Marcos compds seu evangelho por volta do ano 70 d.C., a
partir de informacdes que refletiam ocorréncias pré e pos-pascais (CHARLESWORTH, 1992,
p. 30). Para Hurtado (2012, p. 406), o texto € “fortemente moldado pelo Antigo Testamento e
preparado para leitores que consideram o Antigo Testamento sua Escritura Sagrada”,
particularmente sua versdo grega, logo entende que seus leitores ndo precisavam de
explicacdes sobre a cultura judaica. Esse argumento € refor¢ado, por exemplo, no episddio da
cura de um leproso, em que a recomendacao de que o curado se apresentasse ao sacerdote, um
costume judaico, ndo € explicada ao leitor (Mc 1:40-44), na auséncia de explicagdo sobre o
jejum (Mc 2:18) e os costumes do templo (Mc 11:15), e na citacdo de personagens do Antigo
Testamento sem apresentd-las. Todavia, para Theissen, seu publico-alvo era de ndo judeus,
logo os provenientes do paganismo (THEISSEN, 2007, p. 75), justamente devido as
explicacdes presentes no texto. Isso ocorre, por exemplo, em Mc 5:41, em que Marcos usa
uma expressao aramaica seguida de sua traduc¢do, como também em 7:34, na explicacdo do
costume judaico de lavar as maos (Mc 7:3), da Corban (Mc 7:11) e do hébito de Pilatos de
soltar um criminoso por ocasido da Pascoa (Mc 15:6). Ademais, o fato de o autor citar cidades
judaicas e ndo judaicas nos trajetos de Jesus, sem particularizar diferencas, pode ser uma
tentativa de superar distingdes entre judeus e gentios, o que atenderia aos propdsitos de
alcance da obra (FREYNE, 1996, pp. 39, 54 e 56). Logo, entendemos que conclusdes sobre o
publico-alvo dessa obra sdo ainda incertas.

O texto de Marcos ndo € apenas uma representacio escrita da tradicdo oral de seu
tempo, como parece ser a fonte Q. Para Koester (2005b, p. 184), a obra é desenvolvida em
torno da narrativa da paixdo, em que a morte e a ressurrei¢ao de Jesus constituem o climax de
um enredo dramdtico. A narrativa de Marcos € mais compacta que a dos demais evangelhos,
com menos ditos que Mateus e Lucas, ainda que destaque o ensinamento de Jesus como uma
de suas atividades mais importantes. O Jesus marcano é uma “figura ativa e vigorosa”, o que €

refor¢ado pela descricdo apenas de sua vida adulta, além de mestre e realizador de milagres
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(HURTADO, 2012, pp. 376 e 379). Seu carater realisticamente humano € atestado pelas
frequentes emocdes que vivencia, como indignagdo (Mc 10:14), surpresa (Mc 6:6) e ira (Mc
3:5), todas elas excluidas por Mateus e Lucas ao narrar os mesmos episédios (HURTADO,
2012, p. 409). Sua acdo profética se manifesta no Sermao Profético (Mc 13) e nas previsoes
de sua morte. Para Charlesworth (1992, p. 35), Marcos desenvolve sua teologia de forma
apocaliptica, como também pensa Wright (2020, p. 852).

Marcante em Marcos € o segredo em torno de quem realmente € Jesus. Anunciado
como alguém ainda “mais forte” por Jodo Batista (Mc 1:7), € chamado de “filho amado” pela
voz que vem dos céus, o que pode ndo ter sido um fendmeno publico, mas uma experiéncia
subjetiva (Mc 1:9-11) (THEISSEN, 2007, p. 75; KOESTER, 2005b, p. 184). Jesus nao ¢
plenamente compreendido pelos que o seguem, mas os demonios identificam sua grandeza
(Mc 1:24, 34, 3:11, 5:7) enquanto santo de Deus e filho de Deus. A eles Jesus ordena que ndo
revelem sua identidade. Curiosamente, ainda que zombando, sdo seus adversarios que
revelam a “verdade” sobre ele na crucificacdo, enquanto rei dos judeus e Cristo (Mc 15:26-
32). Alias, ap6s sua morte, ¢ um soldado romano quem vai reconhecé-lo como filho de Deus
(Mc 15:39). De certa forma, “na falta de compreensao dos discipulos (Mc 6:52, 8:16-21) e na
visdo de que suas pardbolas ndo deviam ser compreendidas pelos de fora (Mc 4:10-12, 33-
34)”, esta refletido o carater inicialmente oculto de sua acdo (KOESTER, 2005b, p. 185).
Enfim, a todos recomenda que ndo revelem sua identidade até o0 momento adequado (Mc 9:9).
No episddio da transfiguracao, por exemplo, sua filiacdo divina é revelada apenas aos trés que
o acompanharam (Mc 9:7), orientados a ndo divulgar essa informagao, como foi também
Pedro, quando o revela como Messias apenas ao pequeno grupo dos discipulos (Mc 8:29).
Entretanto, por uma andlise narratolégica, percebemos que esse segredo nio existe para o
leitor. Ainda que as informacdes sobre a identidade de Jesus sejam dadas a ele
paulatinamente, desde o inicio do texto o leitor ja recebe informacdes que os personagens
ainda nao possuem, quando o narrador “se intromete na narrativa” (MATERA, 2003, p. 22).
Por exemplo, as expressdes centrais para Marcos, “filho de Deus” e “Messias”/“Cristo”, ja
sdo apresentadas no primeiro versiculo.

Ademais, seus feitos extraordindrios, presentes em todo o texto, ndo deixam ddvida
quanto a sua condi¢do superior. Para Freyne (1996, p. 51), em Marcos, Jesus “atua com senso
de sua prépria autoridade como porta-voz de Deus para seu reino que se aproxima”. Nesse
sentido, enquanto filho do homem, vird “na gldria de seu Pai com os santos anjos” (Mc 8:38;
ver também 13:26-27 e 14:62), antes vivenciando o sofrimento e a morte, algo ndo esperado

para o Messias (KOESTER, 2005b, p. 185). Logo, além de Messias e filho de Deus, Jesus é
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“o agente escatolégico de Deus” (MATERA, 2003, p. 27). Logo, em Marcos € possivel
observar certo paradoxo. O Jesus que faz milagres e transcende a compreensdo humana € o
mesmo que se entrega ao sofrimento redentor. Ambas essas condi¢des se complementam, ‘“‘se
iluminam mutuamente” (HURTADO, 2012, p. 383). Enfim, a cristologia de Marcos depende,
de certa forma, desses trés termos principais para apresentar a identidade Jesus, que
convergem no interrogatorio do Sumo Sacerdote (Mc 14:61-62, Mt 26:63-64 e Lc 22:67-70)
(MATERA, 2003, p. 45).

Algumas cenas tém aspecto explicitamente epifinico e demonstram o cardter
transcendente de Jesus, como os relatos das acdes de Jesus no “mar” (Mc 4:35-41; Mc 6:51),
aproximando-o tacitamente de uma condicdo divina (HURTADO, 2012, p. 378). Para
Theissen (2007, p. 75), Marcos € estruturado em torno das trés “aberturas” do céu. Os
episddios do batismo, da transfiguracdo e da aparicdo do anjo no timulo vazio, enquanto
revelagdes divinas, informam verdadeiramente quem € Jesus, ainda que os relatos de suas
aparicoes tenham sido considerados interpolacdes por alguns pesquisadores (HURTADO,
2012, p. 377). E possivel que essa revelacdo paulatina e cuidadosa da identidade de Jesus,
bem como sua rejei¢do aos titulos que lhe sdo aplicados, tenha por motivo certa “reserva
monotefsta”. Com 1isso, Jesus, ou seus seguidores, se protegiam da acusacdo de
autoproclamagao divina (THEISSEN, 2007, p. 77).

Enfim, em relacdo a Q, os trés futuros titulos cristolégicos importantes para nossa
pesquisa sdo mais bem desenvolvidos. Em Marcos, ainda que um Jesus humano esteja
presente, € inequivoco seu entendimento como de um ser transcendente. O desenvolvimento
da obra em sentido apocaliptico, o que se nota pelas descrigdes do filho do homem j4 aos
moldes da literatura apocaliptica, € mais um indicio da importincia de se estudar esses textos

para compreender melhor as expectativas sobre Jesus.

2.2.3 O evangelho de Mateus

Se em Marcos a vida de Jesus é apresentada entre o batismo por Jodo Batista e o
encontro do timulo vazio, Mateus e Lucas acrescentam ainda relatos sobre sua infancia e
sobre os eventos apds a ressurreicio (CHARLESWORTH, 1992, pp. 30 a 33), ainda que a
linha narrativa seja a mesma de Marcos (MATERA, 2003, p. 50). Ademais, esses textos
“literaturizaram” os relatos de Marcos, traduzindo-os para uma linguagem mais popular e
biografica (HURTADO, 2012, p. 372; CHARLESWORTH, 1992, p. 37), buscando atender
mais “adequadamente as necessidades dos seus pretendidos leitores” (HURTADO, 2012, p.
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417), cristdos com conhecimento das tradi¢cdes judaicas (HURTADO, 2012, p. 435), com
certa prioridade aos de origem efetivamente judaica (RODRIGUES, 2015, p. 155). Quanto a
etnicidade de sua autoria, € dificil definir se é gentilica ou judaica, dada a complexidade
cultural do mundo mediterraneo no século I. Entretanto, evidéncias apontam para uma autoria
judaica, tanto a partir da andlise da redacao, quanto da presenga expressiva da cultura judaica
no texto (KOESTER, 2005b, p. 192), com o que concorda Rodrigues (2015, pp. 154 e 155).

Tendo apresentado duas das fontes que embasaram esses evangelhos, podemos agora
avancar em suas peculiaridades. O material préprio de Mateus, possivelmente de origem oral
e ndo coincidente com Marcos e Q, refor¢a suas intengdes. Destacam seu direcionamento
judaico, com a visdo de um Jesus que completa a lei e os profetas, como em Mt 5:17
(THEISSEN, 2007, p. 28; FREYNE, 1996, p. 68), ainda que sempre em polémica com as
liderancgas religiosas judaicas (FREYNE, 1996, p. 72). Para Matera (2003, p. 51), essa
polémica € representativa de um conflito mais profundo, entre Deus e Satands, como
exemplifica a parabola do joio e do trigo (Mt 13:24-30).

Ainda segundo Matera (2003, p. 51), a cristologia de Mateus faz um avango em
relacdo a de Marcos, pois a “verdade” sobre a natureza de Jesus ja € conhecida dos discipulos
antes de sua morte. Nesse sentido, uma caracteristica interessante desse evangelho € o
destaque de situacdes em que Jesus € reverenciado, maior que nos outros sindticos. Essa
postura aparece perante o Jesus ressuscitado (Mt 28:9 e 17) e durante seu caminhar sobre as
dguas (Mt 14:22-33), e indica “o poder e o status transcendentes de Jesus” (HURTADO,
2012, pp. 444 e 445). Também os doentes o cultuam e lhe atribuem titulos honorificos, como
“filho de Davi” e “senhor” (KOESTER, 2005b, p. 190).

Possivelmente inspirado por Q, estruturou seu texto em 5 discursos, que concentram
ditos de Jesus (THEISSEN, 2007, p. 81; KOESTER, 2005b, p. 189), ampliando o corpo de
ensinamentos de Marcos. Para Matera (2003, p. 51), “o sermdo da montanha apresenta Jesus
como intérprete autorizado da lei mosaica”. Ainda complementando esse evangelho, Mateus
inseriu no inicio a narrativa do nascimento e da infancia de Jesus, que o coloca como
descendente de Davi, ja prenunciando sua identidade messianica. Em sua histéria, cumpre
expectativas judaicas sobre o Messias que viria (Mt 1:22 a 2:23), bem como tem toda sua
trajetoria segundo o proposito de Deus, como atestam as frequentes citacdes das Escrituras
(FREYNE, 1996, p. 73; HURTADO, 2012, pp. 429 e 430; KOESTER, 2005b, p. 191;
MATERA, 2003, p. 54). Ainda em relacdo a natividade de Jesus, sua descricio em Mateus e
Lucas indica a iniciativa divina em sua vinda (HURTADO, 2012, p. 418), enriquecendo “a

compreensdo mateana do que significa chamar Jesus de Messias e filho de Deus” (MATERA,
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2003, p. 51). Reflete também tradicdes judaicas extracanOnicas sobre o nascimento de
Moisés, mas ndo descricdes helenistas sobre nascimentos de deuses e heréis (HURTADO,
2012, p. 432). Sua auséncia em Marcos possivelmente se deve aos interesses primdrios desse
autor em enfatizar a vida adulta de Jesus enquanto modelo para os demais cristaos
(HURTADO, 2012, p. 426).

Mateus, por sua vez, “apresenta Jesus mais como o mestre autoritativo dos e sobre 0s
discipulos e leitores” (HURTADO, 2012, p. 442), enfatizando seu ministério em detrimento
dos relatos da Paixdo e dos milagres (KOESTER, 2005b, p. 188). Jesus assumiu o titulo de
“mestre” perante os discipulos (Mt 10:24-25, 23:8-10; Lc 6:40), o que também € atestado nos
demais sindticos. Em alguns trechos € também tratado assim pelos préprios discipulos (Mc
4:38, 9:5, 10:36, 11:21; Lc 8:45, 9:33, 38 etc.) e por outros que o interrogavam (Mc 12:19; Mt
22:24; Lc 10:25, 20:28, 39 etc.). O epiteto rabi (meu professor/meu mestre) era usado
especialmente “para descrever eruditos e mestres da Torda” (FLUSSER, 2010, p. 14), “um
‘instrutor oficial’, normalmente um sacerdote, um escriba ou um fariseu” (VERMES, 2006, p.
37). Entretanto, apesar de, como filho de carpinteiro, ndo ter formacdo de mestre, foi
comparado ao maior mestre de sabedoria, Salomao (Mt 12:42; Lc 11:31), ndo somente se
destacando em erudicdo na Escritura, como em sabedoria, “que era mais que interpretacdo da
Escritura” (THEISSEN, 2008, p. 57). Também Flavio Josefo, na obra Antiguidades judaicas,
considera Jesus um homem sdbio (FLUSSER, 2010, p. 12). Mesmo levando em conta todas as

N 3

possiveis criticas a autenticidade do relato de Josefo, as expressdes “um homem sdbio” e
“realizador de obras extraordindrias” coincidem ‘“‘fundamentalmente com o retrato pintado,
em cores mais quentes, do Jesus que descobrimos oculto sob os evangelhos sinéticos”
(VERMES, 2006, p. 307). Examinando os pronunciamentos de Jesus, ndo € possivel
consideré-lo iletrado: era versado tanto nas Escrituras sagradas quanto na tradi¢cdo oral judaica
e “sabia como aplicar essa heranca erudita” (FLUSSER, 2010, p. 12). Todavia, é
provavelmente o “primeiro mestre itinerante comprovado do judaismo daquele tempo”,
deslocando seu “estabelecimento de ensino” ou agindo como “mestre andarilho” (THEISSEN,
2008, p. 56).

Mateus também incrementa a narrativa pds-ressurreicdo, atestando a autoridade de
Jesus sobre o céu e a terra (Mt 28:18-20). Essa autoridade, porém, foi dada por Deus, o que
previne qualquer interpretacdo que iguale Jesus a Deus ou o coloque como um rival,
preservando a visdo monoteista (HURTADO, 2012, p. 436). Diferentemente de Marcos, mas

nem tanto, Mateus apresenta o carater divino de Jesus de forma mais explicita, sem deixar de

lado o cuidado com o monoteismo judaico. O episddio das tentacdes (Mt 4:1-11) é um debate
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teologico entre Jesus e o Diabo, que o trata como filho de Deus. Nele Jesus se revela um
monoteista convicto (THEISSEN, 2007, p. 85).

Além de filho de Deus, como atestam militares romanos em sua crucificacdo, e
Messias, Mateus reforca o entendimento, ja presente em Marcos, de Jesus enquanto filho do
homem em seu sentido escatoldgico, como aquele que triunfard como vindicador dos eleitos
(Mt 13:24-43) (HURTADO, 2012, p. 441; MATERA, 2003, p. 72). Nesse sentido, as
pardbolas das dez virgens (Mt 25:1-13) e dos talentos (Mt 25:14-30) servem de alerta aos
seguidores, para que vigiem e sejam fieis. J& em Mt 25:31, o filho do homem € novamente
anunciado, o que coloca Jesus em posicdo elevada, gloriosa, como propde todo esse
evangelho (HURTADO, 2012, pp. 443 e 444; MATERA, 2003, p. 79).

Enfim, nesse evangelho encontramos um Jesus mais reverenciado, com sua grandeza
ja publica em todo seu ministério. Como também Lucas, ainda que contribua com mais
informacdes sobre o episddio da ressurreicdo, Mateus dd mais €nfase aos ensinamentos de
Jesus que a ele. O carater divino de Jesus tem mais destaque que em Marcos e em Q, o que
pode indicar certo desenvolvimento desse entendimento, rumo a exaltacdo de sua figura.
Ademais, dada a constante vinculacdo de Jesus aos textos judaicos, acreditamos ser ainda
mais forte a possibilidade de influéncia da apocaliptica judaica em suas concepcgoes,

notadamente no que se refere ao filho do homem.

2.2.4 O evangelho de Lucas e os Atos dos Apéstolos

Escritos possivelmente por um gentio temente a Deus, aproximadamente na mesma
época de Mateus e em alguma grande cidade do Mediterraneo, Lucas e Atos tinham por
destinatéria, possivelmente, a camada mais alta da sociedade romana (THEISSEN, 2007, pp.
87 e 88). Entretanto, ainda que admitamos um publico predominantemente gentio, “o
ambiente criado pela narrativa lucana é totalmente judeu” (MATERA, 2003, p. 85). E também
perceptivel nesses textos alguma familiaridade com convengdes e técnicas literdrias da época,
aplicadas conscientemente aos objetivos do autor (HURTADO, 2012, p. 371). Ademais, sua
narrativa € mais ordenada em comparacdo com Marcos (MATERA, 2003, p. 84).

O evangelho lucano segue basicamente a narrativa de Marcos e Mateus, naturalmente
inserindo informacdes exclusivas. Da mesma forma que Mateus, amplia a narrativa de Marcos
com os episddios do nascimento e da ressurreicdo de Jesus, todavia, liga sua historia também

a figuras e eventos da histéria mundial, com referéncias a Herodes, Augusto, Tibério, entre

outros, para além da sua natural vinculagc@o a histéria do povo de Israel. Nesse evangelho,
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judeus e cristdos ja passam a ser diferenciados (KOESTER, 2005b, p. 192). O fato de Lucas
iniciar a genealogia de Jesus em Addo também indica uma intengdo de aplicar a ele um
significado universal. Ademais, em Lc 24:46-49, Jesus espera que sua mensagem seja pregada
a todas as nacdes (HURTADO, 2012, pp. 450 a 452). Logo, seu evangelho é mais inclusivo
aos gentios que o de Mateus (CHARLESWORTH, 1992, p. 36), afinal, “o Messias de Israel
serd salvador tanto dos gentios como dos judeus” (MATERA, 2003, p. 89).

Lucas também apresenta um Jesus mais humano, que se dirige aos pecadores e
excluidos, como em Lc 7:36-50 (THEISSEN, 2007, p. 28; MATERA, 2003, p. 83), e viaja
“como um peregrino igual a tantos outros dentre seus conterraneos galileus” (FREYNE, 1996,
p- 89). Segundo Hurtado (2012, p. 452), “o Jesus lucano € uma figura genuinamente humana”.
Esse autor, porém, destaca o carater heroico da jornada de Jesus, “sua submissao heroica a um
destino injusto”. Primeiramente, em seu julgamento por Pilatos, sua inocéncia é afirmada
repetidamente (Lc 23:4, 14, 15 e 22). Em segundo lugar, no episodio da crucificacdo, Jesus
tem sua inocéncia também afirmada pelo centurido (Lc 23:47) e, em suas ultimas palavras, se
entrega a Deus com confianca (Lc 23:46), diferentemente dos relatos de Mateus e Marcos,
que reproduzem o lamento do SI 22 (HURTADO, 2012, p. 453).

Nesse sentido mais humano, a designacao de profeta parece mais conveniente a Lucas.
Ja em Marcos, Jesus foi considerado profeta (Mc 6:15; 8:28) e percebia-se como um, o que
aparece quando relata ndo ser reconhecido profeta em sua propria terra (Mc 6:4; Mt 13:57; Lc
4:24). A ideia de que as profecias haviam cessado em Israel, desde a morte dos profetas Ageu,
Zacarias e Malaquias, existia entre os judeus. Também em 1Mac 9:7 e na obra Contra Apido,
de Flavio Josefo, a interrup¢do da sucessao dos profetas € atestada. Todavia, o préprio Josefo,
de maneira indireta, a literatura intertestamental, os Manuscritos do Mar Morto e o Novo
Testamento contradizem essa opinido, ainda que tacitamente (VERMES, 2006, p. 227).

A época de Jesus foi muito receptiva aos “homens divinos”, “aos taumaturgos, aos
profetas que viviam entre os homens e que muitos tomavam por mestres” (VEYNE, 2011, p.
43), em uma sociedade “em que a combinacdo da santidade e do miraculoso era considerada
normal” (VERMES, 2015, p. 38). Para Koester (2005b, p. 69), sem servigos de satide publica
e com vdrios e frequentes tipos de enfermidade, toda mensagem de salvacdo deveria ser
acompanhada do andncio de um “homem divino”, realizador de curas milagrosas, para ser de
sucesso. Além de Jodo Batista, pelos menos outros cinco lideres carisméticos (nove, segundo
Crossan) reavivaram “sonhos de salvacdo vinda do deserto”, de novas travessias do rio Jordao

e ideias semelhantes, realizando milagres ou ndo, que provocaram até mesmo recomendacao
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nos evangelhos para que nao fossem seguidos (Mt 24:26, Lc 17:23) (THEISSEN, 2008, p.
242; VERMES, 2006, pp. 39 e 228; FLUSSER, 2010, p. 87; CROSSAN, 1991, p. 160).

Na terminologia biblica e judaico-cristd a época de Jesus, o termo “profeta” se referia
as figuras milagrosas do Antigo Testamento e aos “mensageiros inspirados por Deus e
reveladores dos seus segredos”, como Isaias, Jeremias ou os outros profetas que deixaram
livros (VERMES, 2006, pp. 38 e 226). Na histéria do povo judeu, por exemplo, vamos
encontrar o profeta Eliseu, a quem foram atribuidas curas, ressurrei¢des e outros milagres bem
semelhantes aos de Jesus, sem que sua figura fosse divinizada ou comparada a Deus (2Rs
4:32-35; 4:40-44; 13:21 etc.). Também em seu profeta predecessor, Elias, mas também em
Hanina ben Dosa (século I d.C.) e Onias (século I a.C.), todos fazedores de milagres, pode-se
identificar um perfil de homem santo, também aplicdvel a Jesus. Todos esses operavam,
segundo a crenca popular, com autoridade divina, mas independentemente de métodos, rituais
ou institui¢cOes, conforme usualmente o poder divino atuava (CROSSAN, 1991, pp. 156 e
157).

Horsley e Hanson (1995, p. 125) propdem uma classificacdo, de profetas oraculares e
de acdo, realizadores de prodigios ou ndo. Os profetas oraculares anunciavam o julgamento
iminente de Deus; os profetas de acdo buscavam conduzir um movimento popular “a uma
participacdo vigorosa numa acdo redentora antecipada de Deus”. Nesse segundo sentido,
Freyne (1996, pp. 94 a 96) destaca o cardter eventualmente subversivo e critico da injustica
social, que assemelha a pregacdo de Jesus a dos antigos profetas. Também adotando o
primeiro sentido, Lucas valoriza um pouco mais a situacdo presente como o fim da histdria,
com a afirmacgdo escatoldgica de que o retorno de Jesus pode se dar a qualquer momento
(CHARLESWORTH, 1992, p. 35). Ademais, ainda que algumas agdes oraculares possam ser
identificadas nas palavras de Jesus, como antncios escatolégicos (Mc 13; Mt 24; Lc 21), o
carater profético prodigioso, mais que o de mensageiro de Deus ou qualquer outro, € o que se
assemelha a sua acdo. Para Vermes (2006, pp. 227 a 229), “a definicdo popular ‘o profeta
Jesus, de Nazaré da Galileia’ (Mt 21:11) baseava-se nos milagres e prodigios atribuidos a
ele”.

A identificacdo de Jesus com figuras proféticas aparece em um de seus didlogos com
os discipulos (Mc 8:28; Mt 16:14; Lc 9:19), onde € informado que uns o identificavam com
Jodo Batista, Elias ou outro dos profetas reencarnado. Também Herodes e membros de sua
corte cogitam ser Jesus a ressurrei¢cao de Jodo Batista, ja morto (Mc 6:14; Mt 14:2; Lc 9:7-9).
Em outro exemplo, Tiago e Jodo, inconformados perante a rejeicdo a Jesus na Samaria,

perguntam a ele se ndo gostaria que ordenassem a descida de fogo dos céus para consumir os
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samaritanos (Lc 9:52-56), o que é recusado por Jesus. Isso mostra que “Jesus de modo
consciente se apresentava a seus discipulos como profeta e taumaturgo do fim dos tempos, a
semelhancga de Elias” (MEIER, 2003, p. 228). Sua associacao a Elias é evidente (Lc 4:24-27,
9:7), pois até mesmo realiza feitos semelhantes (Lc 7:11-16; 1Rs 17:17-24). Em Lc 7:39, sua
condicdo de profeta é questionada por ndo impedir que uma pecadora o toque. Em outro
momento, Jesus possivelmente esperava ser reconhecido enquanto profeta e justo (Mt 10:40-
42). Também se reconhece como tal ao dizer que ndo deveria perecer fora de Jerusalém, aos
moldes dos demais (Lc 13:33), ao agir como um na enunciacdo da pardbola dos vinhateiros
homicidas (Lc 20:9-19) e at€ mesmo ao se admitir como mais que um profeta ao se comparar
a Jonas (Lc 11:32). Também como Jonas (Jn 1:5), dormia tranquilo enquanto seu barco corria
riscos sob a tempestade (Mc 4:35-41; Mt 8:23-27; Lc 8:22-25). Sua infancia é descrita da
mesma forma que a infancia do profeta Samuel (Lc 2:52; 1Sm 2:26), o que atesta certa
identificacdo de papeis. No episodio de seu batismo por Jodo, a descricio do ambiente a
margem do rio, com o céu se abrindo e com uma visdo simbdlica, € semelhante a narrativa da
primeira visdo de Ezequiel (Ez 1:1). Por fim, perante o Sinédrio, Jesus foi agredido e
humilhado como profeta (Mc 14:65; Mt 26:67, 68; Lc 22:63, 64), ao ser denunciado como
enunciador da destrui¢do do templo proxima.

Nas duas vezes em que Jesus se autodenomina profeta, o termo € associado a
experiéncia de rejeicdo e morte (Lc 4:23-24, 13:34). E possivel observar ainda uma relagdo
entre o episddio da transfiguracdo, conforme narrado por Lucas (9:28-36), e o de Moisés na
montanha Horeb, ouvindo a voz de Deus a partir de uma nuvem (Dt 4:10-12), ainda que,
nesse aspecto, nao identifiquemos diferengas entre os sindticos. Também para Vermes (2006,
p. 143), o epiteto “servo”, uma novidade de Atos, poderia ser associado ao de profeta a época
de Jesus.

Porém, nos Atos, sua condicdo de profeta galileu € elevada “por Deus a dignidade de
Senhor e Cristo depois de té-lo ressuscitado dos mortos” (VERMES, 2006, p. 141). A
despeito de sua apresentacdo de Jesus como humano e heréi, Lucas mostra uma visao elevada
de seu significado transcendente. Por exemplo, nos versiculos finais de seu evangelho, o Jesus
ressuscitado é adorado como uma figura de condicdo divina, o que pode significar uma
antecipacdo da reveréncia cultica cristd. Além disso, o episddio da ascensdo de Jesus (Lc
24:50-53; At 1:9-11) pode ecoar tradi¢Oes judaicas anteriores, de arrebatamento aos céus de
personagens como Enoque, Elias e Moisés, bem como tradi¢des greco-romanas (HURTADO,
2012, p. 454), como veremos com mais detalhe a frente. Ainda que termos que se

encaminhem na dire¢do da exaltacdo de Jesus, como “filho de Deus” e “filho do homem”,
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sejam raros nos Atos, no discurso final de Estévao essa segunda expressdo se torna um nome
para Jesus (At 7:56), espelhando a profecia feita por ele ao Sumo Sacerdote (Lc 22:69)
(VERMES, 2006, p. 144). Discordando de Hurtado, para Vermes (2006, p. 175) nada hé nos
Atos que apontem para uma condicdo divina de Jesus. Ao contrario, na dupla obra lucana é
possivel observar “o contraste entre a adoracdo de Jesus e o endeusamento de seres humanos”.
Agripa I ndo recusou sua adoragdo como Deus e morreu (At 12:19-23). Paulo e Barnabé
recusaram explicitamente seu endeusamento e sobreviveram (At 14:8-20). A despeito do
entendimento judaico tradicional, Lucas entende Jesus como filho de Deus da mesma forma
como o sdo todos os seres humanos, pois descendem de Adao, o primeiro filho de Deus
(THEISSEN, 2007, p. 86).

A designacdo de Jesus como “senhor” é a mais presente em Atos. Contudo, Hurtado
(2012, pp. 352 e 452) destaca que a expressdo ndo funciona “tanto como um titulo
confessional nos evangelhos como em outros escritos do Novo Testamento”, ainda que ja
indique certa reveréncia. Nesses demais textos do século I, essa expressdo passou a ser
identificada ao Messias mais claramente (BORG & CROSSAN, 2006, p. 100). Alguns
estudiosos renomados defenderam que o uso de “senhor” pelos cristdos para se referir a Jesus
derivou das comunidades gentilicas, imitando as religides de mistério gregas ou o culto
imperial romano. Todavia, esse tratamento ja era familiar aos judeus (adon em hebraico, mar
em aramaico e kyrios em grego) previamente. No contexto cotidiano, referia-se a pessoas em
condicdo de autoridade, de um pai a um rei. No contexto religioso, referia-se aos mestres, que,
naturalmente, estavam em posi¢do de autoridade, mas também a profetas e ao Messias
esperado, no cume da hierarquia religiosa. Enfim, foi também utilizado para o préprio Deus,
como em trechos de Daniel, dos Manuscritos do Mar Morto etc. Logo, Vermes (2006, pp. 221
a 224) reconhece esse uso como “um costume linguistico profundamente imbuido, que pode
ser reconhecido, inalterado, por cinco séculos”, o que indica ndo ter sido necessario qualquer
empréstimo do helenismo para que surgisse na mentalidade crista.

Jesus € chamado de ‘“senhor” nas situacOes em que causa espanto nos que
testemunham curas e outros milagres, como na cura de um leproso (Mt 8:2; Lc 5:12), de um
servo de centurido (Mt 8:8; Lc 7:6) ou da filha da mulher sirofenicia (Mc 7:28; Mt 15:22, 25,
27); e na expulsdo de demonios (Lc 10:17). Quando “aquele dia vier”, chamé-lo de “senhor”
ndo serd o suficiente para os que nao cumprem a vontade do pai (Mt 7:21-23; Lc 6:46, 13:25-
27). No desespero perante uma tempestade (Mt 8:25), os discipulos acordam Jesus chamando-
o “senhor”, expressdo substituida por “mestre” nos paralelos (Mc 4:38; Lc 8:24). A relacdo

entre “senhor” e “mestre” aparece também no encontro com o cego Bartimeu (Mc 10:46-52;
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Mt 20:29-34; Lc 18:35-43). Se em Marcos € chamado “rabbuni” (meu mestre), nos outros é
chamado “senhor”. Logo, além de seu uso em contextos milagrosos, esse titulo também
aparece como sindnimo de “mestre” (VERMES, 2006, p. 226). Para Matera (2003, p. 106),
em Atos, muitas vezes ndo fica claro se o termo se refere a Jesus ou a Deus, o que pode
representar a atribuicdo de prerrogativas divinas a Jesus. Para ele, esse uso ambiguo pode
indicar que “as fronteiras entre Jesus e Deus se tornaram fluidas na narrativa de Atos”
(MATERA, 2003, p. 129).

De toda forma, ainda que seu cardter humano seja destacado, esses textos nao deixam
duvidas sobre a real identidade de Jesus, como Messias, filho de Deus e filho do homem. Para
Matera (2003, p. 97), na narrativa da viagem (Lc 9:51 a 19:44) Jesus é apresentado
inicialmente como um Messias “profético”, que conhece seu destino em Jerusalém (Lc 9:51,
13:31-35, 18:31-34) e sua ligacdo especial com Deus (10:21-22). Também aparece como um
Messias “compassivo”, que prega arrependimento e oferece salvacdo (13:10-17, 15:1-32,
17:11-19, 18:35-43). Por fim, € apresentado como o filho do homem (17:22-37), que voltara
inesperadamente para reunir os eleitos. Esse desenvolvimento, de homem a “senhor e
Messias”, pode ser percebido no discurso de Pedro por ocasido do Pentecostes, quando o
apostolo destaca a ressurreicdo e a ascensdo de Jesus como justificativas de sua exaltacao
(MATERA, 2003, p. 108).

Enfim, identificamos em Lucas um Jesus ainda mais transcendente, mais reverenciado
e convicto de sua “missao”, sem ser menos humano. A ambiguidade do termo “senhor”, bem
como o cardter humano, porém intimo do transcendente, derivado da atribuicdo de profeta,
contribuem para esse aparente paradoxo. Também em Atos, ainda que as expressoes “filho de
Deus” e “filho do homem” sejam menos frequentes, Jesus ja aparece glorificado.

Como conclusdo, desse capitulo entendemos que, em relagdo aos principais termos
atribuidos a Jesus, assunto caro a esta pesquisa, Q e os sinéticos concordam em sua aplicacao
e sentido, destacando-o principalmente como Cristo/Messias, filho de Deus e filho do homem
(HURTADO, 2012, p. 352). A exegese da pericope Mc 14:61-62, Mt 26:63-64, Lc 22:67-70,
foco do préximo capitulo, trard conclusdes mais profundas sobre o significado e a aplicagdo
dessas expressoes. Naturalmente, em todos esses textos a superioridade de Jesus € atestada.
Contudo, o “caminho” da fonte Q ao evangelho de Lucas e Atos nos apresenta um
desenvolvimento das expectativas sobre Jesus no sentido de sua transcendéncia e exaltagdo,

ou seja, de sua divinizagao.
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64 e Lc 22:67-70

Relembrando a tabela sindtica ja apresentada, segue a pericope de nosso interesse na

traducdo da Biblia de Jerusalém, ao lado de seu original grego:

Tabela 2 — Paralelos Mc 14:61-62/Mt 26:63-64/Lc 22:67-70 em portugués e grego

Mc 14:

61-62

Ele, porém, ficou calado e nada respondeu. O
Sumo Sacerdote o interrogou de novo: Es tu o
Cristo, o filho do Deus Bendito? Jesus
respondeu: Eu sou. E vereis o filho do
homem sentado a direita do Poderoso e vindo

com as nuvens do céu.

O &8 e0ldTO KOl OUSEV OTTEKPIVOTO.
TToAlv O GpXIEPEUS ETMPWTO OUTOV Korl
Aeyel auTew, “2U €l o XpioTos, o Yios
Tou EUAoynTou?” O & ‘Incols eimev,
“Eywd e, kol opecbe Ttov Yiov ToU

14 b ~ 4 ~
AvBpdmou ek SeEicdv  kabnuevov TR
AUVOpE®dS KOl EPXOMEVOV HETO TGOV

vedeAwdV TOU oupavol”.

Mt 26:

63-64

Jesus, porém, ficou calado. E o Sumo
Sacerdote lhe disse: Eu te conjuro pelo Deus
Vivo que nos declares se tu és o Cristo, o
filho de Deus. Jesus respondeu: Tu o disseste.
Alids, eu vos digo que, de ora em diante,
vereis o filho do homem sentado a direita do

Poderoso e vindo sobre as nuvens do céu.

O 8¢ Inoous eorwdma. Ko amokpibels o
> \ ) > ~ « ’

apxlepeus eimev outed, “EEopkifw o
kata Tou Ogol ToU (wvTos 1va MUV
5 5 \ 5 € ’ ¢ \ ~
eimns €1 ou €1 o Xpiotos o Yios Tou
Oeou”. Aeyel auTed o Inools, “2u eimas.
TMA\nv Aéyw upiv am’amTt opecBe Tov
Yiov Tol AvBpcatrou kabruevov ek Se€icov
NS AUVOUEWS KO EPXOUEVOV €T TV

vedeAwdV ToU oupavol”.

Lc 22:

67-70

dizendo: Se tu és o Cristo, dize-nos! Ele
respondeu: Se eu vos disser, ndo acreditareis,
e se eu vos interrogar, ndo respondereis [nem
me soltareis]*. Mas, desde agora, o filho do
homem estard sentado a direita do Poder de
Deus! Todos entdo disseram: Es, portanto, o
filho de Deus? Ele lhes declarou: Vés dizeis

que eu sou!

* trecho ausente na traducdo da Biblia de Jerusalém

Aeyovtes, “El ou €l o XpioTtos, eime
nuv”. Elmev 8¢ avtors, “Eav uplv eimo,
b A 7/ \ AY AN /7
ou pe mioTevonTe. Eov 8¢ kal EpwaTnow,
b \ b ~ n b /7 AY
oU uE &Tokp1BnTE pot T dmoAvonTe. Ao
ToU viv éotatl o Yios Tou AvBpcimou
kabruevos ek Se€icdv Ths Auvouews Tou
Ocov”. Elmov 8¢ mavtes, “3U ouv € O

Yios Tou Ocou”? O 8¢ mpos auTous Edn,

“Yuels AEyeTe OTI £y E1p1”.

Fonte: Elaborada pelo autor (2022)
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Na procura de pistas que ja indiquem um entendimento divinizado de Jesus nos
sindticos, a investigacdo dessa pericope nos parece conveniente, pois retne trés importantes
futuros titulos cristolégicos, os quais indicam a visdo que se tinha de Jesus ja entre os
primeiros cristaos, a despeito de intepretacdes desenvolvidas nos séculos seguintes.

Considerando nosso interesse, as variacOes de redagdo no texto grego ndo sio
significantes. Em Mc 14:61, alguns manuscritos registram “oUK aTekplVoTo OUSEV” em vez
de “oU8ev amrekpivaTo” (“nada respondeu”). Em Mt 26:63, alguns manuscritos ndo contém a
palavra “amokptbels” (“respondendo” ou “reagindo”) ou mesmo todo o trecho “O 8¢ Incous
eotcdma. Kol amokpiBels o apxiepeus eimev oUTw”. Ja em Le 22:67, podemos encontrar

2

“€imov” no lugar de “cime” (“dize”) e, em Lc 22:68, a omissio de “kal” e “pot 1)
amoluonTe” (“a mim, nem me soltareis”). Por fim, em Lc 22:68, alguns manuscritos
apresentam a palavra “S¢” em “vov 8¢ E0TO”.

Comparando agora os trés registros da pericope, ndo identificamos variagdes
considerdveis nos usos dos tempos, vozes € modos verbais, bem como no das preposicoes.
Em Lucas, em vez do Sumo Sacerdote, todo o Sinédrio interroga Jesus. Contudo, dada a
importancia do Sumo Sacerdote entre os membros do Sinédrio e sua provavel presenca, como
indicam Marcos e Mateus, ndo identificamos ai uma diferenca relevante.

E interessante notar que os termos “Cristo” e “filho de Deus” ji aparecem nas
perguntas direcionadas a Jesus. Todavia, enquanto “Cristo” sempre aparece de forma direta,
em Mc, “filho de Deus” é citado como “Y10s ToU EuloynToU” (“filho do Bendito™), o que
levou os tradutores da Biblia de Jerusalém a optarem pela traducdo “filho do Deus Bendito”.
O epiteto “bendito” € algumas vezes aplicado a Deus nos Salmos (28:6; 31:21; 41:13; 66:20;
68:19; 72:18; 89:52; 106:48; 113:2; 119:12; 124:6; 135:21; 144:1), em outros textos do
Antigo Testamento (Gn 24:27; 1Sm 25:39; 2Sm 18:28; 2Cr 9:8, 2:12; 1Rs 8:56 etc.) e mesmo
no Novo Testamento (Lc 1:68; Rm 1:25, 9:5; 2Co 1:3; Ef 1:3; 1Pd 1:3), o que justifica sua
associacdo a Deus em Mc 14:61. No comentario de Jesus sobre o filho do homem, Deus agora
é chamado “Auvvapews” (“Poderoso”) em Mc e Mt e “Auvapecds Tou Ogou” (“Poder de
Deus”) em Lc, expressdes também multiplamente atestadas nos textos biblicos.

Enquanto “Cristo” e “filho de Deus” ja aparecem associados na pergunta do Sumo
Sacerdote em Mc e Mt, em Lc a afirmacdo sobre o filho do homem aparece entre as duas
locugdes. De qualquer forma, na pericope estdo trés dos titulos comumente associados a

Jesus, o de Cristo/Messias, o de filho do homem e o de filho de Deus. Porém, uma diferenca

bem interessante pode ser observada: em Marcos, diante da interrogacdo, o proprio Jesus
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admite ser Cristo e filho de Deus; em Mateus e Lucas, o interrogado ndo afirma nem nega,
mas destaca serem estas as palavras dos interrogadores. Se Marcos foi escrito tendo os
cristdos do paganismo por publico alvo — ainda que isso ndo seja consenso, COmo vimos no
capitulo anterior —, seu relato poderia ser mais despreocupado com as expectativas judaicas.
Entretanto, j4 em Mateus e Lucas, hd uma tentativa mais clara de enquadramento da figura de
Jesus nas tradigdes e profecias judaicas (THEISSEN, 2007, p. 74), o que evitaria revelar nele
este tipo de autoconsciéncia, de que seria Cristo e filho de Deus.

A referéncia a vinda do filho do homem, sempre no futuro, é feita espontaneamente
por Jesus, sem que constasse nas perguntas direcionadas a ele. Ainda que essa referéncia seja
feita em terceira pessoa, como se se tratasse de uma outra pessoa, como veremos a frente €
bem aceito que Jesus tenha se identificado com essa figura. Na pericope e nos versiculos que
a sucedem, ndo observamos nenhum incdmodo por parte do Sinédrio com a aparicdo
repentina do filho do homem na discussdo, mas sim pela auséncia da negagdo de Jesus em ser
o filho de Deus e o Cristo (“Eu sou”, “Tu o disseste”, “Vés dizeis que eu sou”). Logo, o
anincio da vinda do filho do homem pode ter sido interpretado como uma espécie de
confirmacdo de sua identidade enquanto Cristo e filho de Deus. Sendo Jesus identificado com
o Cristo que havia de vir, proximo estaria o dia do julgamento de Israel e das nagdes (Is 4, 11,
24, 42, 49, 53 etc.), o “dia de Iahweh” ou “dia do Senhor” (Is 13:9; JI 2:31; 1Ts 5:2; 2Co
1:14), em que o rebento de Jessé “julgard os fracos com justica” (Is 11:4). A partir de Dn 7,
porém, esse “juiz” € identificado com o filho do homem celestial, a quem “foi outorgado o
poder, a honra e o reino, e todos os povos, nacdes e linguas o serviram. Seu império € império
eterno que jamais passard, e seu reino jamais serd destruido” (7:14). Essa conexdo fica mais

evidente em Mc 11, Mt 24, Lc 21:

Entdo, se alguém vos disser: “olha o Cristo aqui” ou “ali!”, ndo creiais. Pois
hao de surgir falsos Cristos e falsos profetas, que apresentardo grandes sinais
e prodigios de modo a enganar, se possivel, até mesmo os eleitos. Eis que
vos previ. Se portanto, vos disserem: “ei-lo no deserto”, ndo vades até 14;
“ei-lo em lugares retirados”, nao creiais. Pois assim como o reldmpago parte
do oriente e brilha até o poente, assim serd a vinda do filho do homem (Mt
24:23-27).

Logo, essa associagcdo dos trés epitetos nos parece aceitdvel ja segundo o pensamento
dos interlocutores de Jesus nesse interrogatério. Com base nos desenvolvimentos sobre Jesus
nos sindticos e em suas bases, localizamos nessas expressdes os indicios para sua exaltacdo.
Logo, estuda-los de forma mais profunda se torna essencial. Identificar as origens desses

termos e suas aplicagdes a época dos primeiros cristdos, partindo de textos anteriores e
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contemporaneos, € o que faremos nesse momento enquanto um segundo passo do processo de
exegese.

As expressdes associadas a Jesus nos evangelhos indicam a opinido que seus
observadores construiram sobre ele, condensando a formulacdo de um “julgamento religioso”.
Se em Paulo e Jodo encontramos esses epitetos em forma teologicamente mais desenvolvida,
nos sinodticos talvez indiquem uma visdao mais proxima das primeiras concepgOes sobre Jesus,
pelo menos em sentido mais amplo. Nesses textos, alvo principal de nossa pesquisa, nao
vamos encontrar esses termos na boca de Jesus, que se preocupava mais com Deus e seu reino
que consigo mesmo. A excecdo estd na expressdo “filho do homem” (VERMES, 2006, p.
210), como veremos.

Considerando que Jesus era judeu, bem como a maior parte dos autores dos
evangelhos, o exame do mundo judaico é fundamental para uma melhor compreensido do
Novo Testamento e, logo, para a exegese da pericope selecionada. Logo, a tradi¢do biblica e
pos-biblica, do Antigo Testamento e do periodo intertestamental, pode iluminar o estudo dos
evangelhos sindticos, objeto de nossa pesquisa. No passado, a partir do conflito registrado
entre liderancgas judaicas e Jesus e do fracasso da pregacdo dos discipulos entre os judeus da
Palestina, a tradi¢do crista, particularmente das comunidades gentilicas, reconheceu nas
tradicoes judaicas algo oposto ao cristianismo. Apesar de admitirem o conhecimento profundo
dos judeus sobre o Antigo Testamento, Origenes e Jerdnimo, por exemplo, s6 aceitavam sua
contribuicdo para compreenderem detalhes histdricos. Essa postura conflituosa entre judeus e
cristdos no campo dos estudos biblicos permaneceu no periodo patristico e medieval. De um
lado, cristdos defendiam a prova da verdade da Igreja documentada nos textos judaicos; do
outro, judeus apontavam falhas nos argumentos e interpretagcdes cristdos do material biblico e
pos-biblico. Apenas no século XVII esse material comecou a ser utilizado em apoio as
pesquisas sobre o Novo Testamento e, ja no século XIX, textos intertestamentdrios, junto a
literatura rabinica, foram colocados como auxiliares na sua exegese, como 1 Enoque e o Livro
dos Jubileus (VERMES, 2015, pp. 79 a 82).

Os Manuscritos do Mar Morto, descobertos entre 1947 e 1956 e datados entre os
séculos II a.C. e I d.C., sdo também importantes para a compreensiao do texto biblico e da
mentalidade judaica intertestamentdria. Logo, contribuem para melhor entendimento das
origens do cristianismo. Paralelos entre esses manuscritos e textos do Novo Testamento
indicam que seus autores compartilhavam expressdes correntes a época (VERMES, 2015, pp.
88 e 89). Além disso, gracas a sua descoberta, textos apdcrifos e pseudoepigrafos, como os

citados acima, receberam maior interesse dos estudiosos do judaismo, pois muitos fragmentos
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foram encontrados entre o material de Qumra. Isso confirma seu pertencimento a Antiguidade
judaica (VERMES, 2015, p. 129). Todavia, € possivel pensar o grupo religioso de Qumra e o
cristianismo nascente como “dois ramos distintos da mesma arvore”, logo suas proximidades
proviriam de um substrato comum e ndo de interferéncias mutuas. Vermes (2015, p. 145) faz
uma andlise comparativa do pensamento religioso dos dois grupos e conclui que, se os
manuscritos do Mar Morto exerceram alguma influéncia nos textos neotestamentérios, essa
influéncia ndo recaiu sobre o movimento inicial de Jesus, “para quem toda a doutrina
qumraniana teria soado estranha”, mas sobre Paulo, Jodo e leituras cristas posteriores. Enfim,
o uso de fontes intertestamentérias em andlise comparativa com textos do Novo Testamento,
como apdcrifos, pseudoepigrafos, manuscritos do Mar Morto, entre outros, € legitimo e
enriquecedor. Mesmo textos provavelmente posteriores podem representar ideias religiosas
pré-existentes, contemporaneas do material de nosso interesse (VERMES, 2015, p. 103).
Entretanto, como ja abordamos, os primeiros cristios ndo eram ‘“fechados” e
influenciados apenas pela cultura judaica. A pesquisa cultural do cristianismo primitivo deve
estar inserida em uma empreitada mais ampla, de investigacdo da histéria cultural do
Mediterraneo sob o Império Romano (NOGUEIRA, 2018, p. 41). Mesmo como de
resisténcia, a cultura de um grupo ndo se restringe a ele, mas perpassa toda a sociedade do seu
entorno. Logo, mesmo que os primeiros cristaos tivessem pontos de vista que os colocassem a
margem da cultura dominante e avessos a relacdes sincréticas com outras tradi¢des, de certa
forma foram constituidos e articulados por categorias do mundo mediterrdneo (NOGUEIRA,
2018, pp. 60 e 61). Assim, entendemos como fundamental a investigacdo de possibilidades de
influéncia helenistica na constituicdo e no uso das expressoes atribuidas a Jesus nos sinoticos,

que representam parte importante desta pesquisa.

3.1 A INFLUENCIA HELENISTA NAS CONCEPCOES SOBRE JESUS NOS
EVANGELHOS SINOTICOS

A transformacdo de Jesus em um “redentor divino eterno”, observada nos escritos de
Paulo e Jodo, deriva de um contexto de “mudanca prematura da perspectiva cultural”, quando
a mensagem de Jesus passou de seu contexto linguistico semitico e galileu para um ambiente
estrangeiro (VERMES, 2006, p. 311). Todavia, admitindo que “o encontro cultural de
helenismo e judaismo formou a base para o surgimento do cristianismo primitivo”
(THEISSEN, 2008, p. 316) e que “o helenismo teve um impacto profundo e duradouro
também sobre o judaismo, tanto na didspora quanto na Palestina” (GUNNEWEG, 2005, p.
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251), poderiamos conceber a influéncia helenista na constituicdo e na aplicagdo das
expressoes atribuidas a Jesus nos sinéticos? Afinal, como apontam Simon e Benoit (1987, p.
235), “um dos maiores problemas da histéria das origens cristds reside justamente no intento
de esclarecer e, de alguma forma, delimitar a parte que coube respectivamente aos elementos

judaicos e helenisticos na génese e evolucao do cristianismo”.

3.1.1 O contexto judaico pré-cristao

A partir da chegada de Alexandre ao Oriente, ou mesmo antes disso, foi disseminada a
cultura e o modo de vida gregos, com “peculiar interpenetragdo mutua de Oriente e Ocidente”
(GUNNEWEG, 2005, pp. 250 e 252), em processo que foi denominado ‘“helenizacdo”
(KOESTER, 2005a, pp. 43 e 44; NICKELSBURG, 2011, p. 98). Além do idioma, a arte e a
arquitetura gregas se espalharam pelas regides dominadas. Do lado grego também houve
apropriacdo de elementos de origem oriental, que foram absorvidos e inseridos em sua
cultura, sua organizacdo social e em seus mitos e ritos, ainda que ressignificados durante o
posterior contexto do dominio romano. Ainda que o controle politico dos sucessores de
Alexandre tenha terminado a partir das conquistas romanas, a influéncia grega permaneceria
ainda por séculos na regido submetida a Roma (MARCONDES, 2010, pp. 84 e 85; MEIER,
1992, p. 256). Segundo Gottwald (1998, p. 411), “o judaismo foi desafiado por esta
perspectiva de assimilacdo cultural e sincretismo religioso”, o que promoveu conflitos em sua
estrutura e “moldou novos desenvolvimentos no aspecto institucional, intelectual e espiritual”.

E atestada certa independéncia administrativa na Palestina neste periodo, sob
dominacdo dos ptolomeus, seguidos pelos seléucidas, a qual tinha autonomia em assuntos
internos e religiosos (GUNNEWEG, 2005, p. 249). Contudo, essa autonomia nao impediu a
penetracdo helenista na elite dominante, interessada em vencer o nocivo isolamento
econdmico, politico e intelectual. Além disso, se o helenismo era tolerante a diversidade
religiosa, em seu entendimento a fé monoteista de Israel — em um Deus unico, universal e
moral, da Histéria e do mundo, diante do qual as demais divindades eram idolos fabricados
por mdos humanas — ndo podia ser admitida sem que se dissolvesse. Logo, a abertura
ostensiva a penetracdo cultural helenista, as agdes mais autoritdrias, no sentido de se
transformar Jerusalém numa polis grega por parte dos seléucidas, e as persegui¢des religiosas
ao judaismo, perpetradas, provavelmente, pelas proprias liderancas helenistas de Jerusalém,
intensificaram o zelo pela lei judaica nos mais resistentes (GUNNEWEG, 2005, pp. 260 e
261; GOTTWALD, 1998, p. 416; SICRE, 2008, pp. 444 e 445; MEIER, 1992, p. 207). Se,
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nesse periodo, as liderangas sacerdotais e as camadas superiores tinham se aberto ao
helenismo dos dominantes, parcelas da sociedade mais conservadoras reagiram, no que
culminaria na Revolta dos Macabeus, no século II a.C. (GUNNEWEG, 2005, p. 258; SIMON
& BENOIT, 1987, p. 52; SALDARINI, 2005, p. 292). Contudo, cabe salientar que, para
Koester (2005a, p. 214), “esse contraste cada vez mais profundo entre a religido tradicional
entre a helenizacdo acelerada, porém, ndo era em si causa suficiente para uma revolucdo
sangrenta”. Divergéncias politicas podem ter contribuido para a deflagracdo do conflito. De
qualquer forma, os vitoriosos asmoneus, em combate as cidades gregas e a sua cultura,
praticaram uma forte politica de conversao forcada dos povos conquistados a religido judaica,
incluindo as regides da Idumeia e da Galileia (GOTTWALD, 1998, p. 419; VERMES, 2006,
p.- 265; FREYNE, 1996, p. 148).

Nas ultimas décadas, pesquisadores t€ém se dividido quanto ao grau de influéncia
helenista nas concepg¢des judaicas do periodo. Minimizando-a e justificando-se em dados
arqueoldgicos, Freyne (1996, p. 149) defende um aumento da populacdo na Galileia a partir
da conquista asmoneia e, pela sua intencdo colonizadora nacionalista, podemos entender que
esse aumento foi da presencga judaica. Importante é salientar que a populacao galileia, mesmo
anterior a vitéria asmoneia, descendia de tribos israelitas do norte e j4 tinha “muitas tradi¢des
em comum com o estado-templo de Jerusalém e também com os camponeses da Judeia”
(HORSLEY, 2000, p. 89). Nesse sentido, os costumes em vigéncia na Judeia e na Galileia
pertenciam a cultura israelita e a ela estdo relacionados (HORSLEY, 2000, p. 112). Ademais,
além da reacdo militar, os asmoneus desenvolveram uma contraofensiva linguistica,
enfatizando a lingua dos ancestrais sobre a grega, como € possivel perceber no livro de Daniel
e nos escritos de Qumran (MEIER, 1992, p. 257).

Porém, cada vez mais a prépria administracdo asmoneia assumiu linhas politicas e
militares helenistas, desagradando os grupos judaicos mais conservadores dentre os existentes
a época. Permaneceu certa polarizacdo entre as liderancgas judaicas aliadas aos asmoneus,
representadas pelos saduceus, e grupos mais zelosos constituidos naquele periodo, como os
essénios e os fariseus. Se os primeiros, mais severos, preferiram o afastamento radical, esses
ultimos, defensores de uma pratica irrestrita da Lei, conseguiram certa influéncia sobre o
povo, consequentemente adquirindo forca politica e religiosa (GUNNEWEG, 2005, pp. 275 a
278; GOTTWALD, 1998, pp. 419 e 420; KOESTER, 2005a, p. 222; MEIER, 1992, p. 256;
SALDARINI, 2005, p. 16). Como explicam Simon e Benoit (1987, p. 59), “o judaismo era

suscetivel de interpretacdes diversas, igualmente legitimas, desde que acatassem os principios
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fundamentais da fé e a observancia da Lei: dai se originaram as grandes seitas judaicas”,
como a dos saduceus, a dos fariseus e a dos essénios.

E preciso reconhecer que as fontes acessiveis fornecem muito poucas informagdes
sobre os saduceus (SALDARINI, 2005, p. 307). Provinham da aristocracia sacerdotal e eram,
“como integrantes da alta administracao, zelosos ao extremo quanto a manuten¢do da ordem
publica, mesmo que esta fosse romana” ou, no caso, asmoneia. Nao se importando muito com
os textos proféticos, limitavam-se a uma interpretagao literal da Lei, ndo valorizando questdes
sobre a vida futura ou, pelo menos, sobre a ressurreicdo (SIMON & BENOIT, 1987, p. 60;
SALDARINI, 2005, p. 313). Dada sua condi¢do social, ndo entendemos suas posi¢des
religiosas como influentes sobre a populacdo em geral, e nem mesmo que tivessem a intengao
de influencia-la, ao contrario dos fariseus.

Também com relacdo a estes, as informagdes sdo muito esparsas e de dificil
avaliagdo, o que dificulta uma reconstru¢do historica confidvel (SALDARINI, 2005, p. 278).
De qualquer forma, constituida em oposi¢do aos saduceus e ao helenismo asmoneu, “a
associacdo dos fariseus provavelmente funcionava como uma organiza¢cdo de movimento
social que buscava mudar a sociedade” (SALDARINI, 2005, p. 291), logo visava influencia-
la na direcdo de suas concepgdes religiosas. Os fariseus “defendiam posi¢des sobre a
escatologia, a providéncia divina e a responsabilidade humana” (SALDARINI, 2005, p. 299)
e se faziam presentes na Galileia, regido de nosso interesse maior, ainda que ndo se possa
reconhecer neles uma for¢ca dominante (SALDARINI, 2005, p. 303). Contudo, se tinham o
compromisso com a vivéncia da Lei da forma mais precisa possivel, permitiam-se ir além do
texto escrito, valorizando a tradi¢do e a transmissao orais. Por exemplo, criam na ressurrei¢ao,
apesar de seu escasso apoio nas Escrituras. Contudo, se pensavam ser imunes a qualquer
sincretismo, essa postura bastante aberta em questdes doutrinais pode ter favorecido um
acolhimento inconsciente de outras formas de pensamento, como as helenistas (SIMON &
BENOIT, 1987, p. 62). Ademais, ndo podemos exagerar a presenca ¢ a influéncia farisaicas
entre o povo, visto que seu numero, segundo Flavio Josefo, apenas ultrapassava seis mil em
uma populacdo estimada de quinhentos mil a dois milhdes de habitantes (GOTTWALD,
1998, p. 423; SIMON & BENOIT, 1987, p. 65). Como também aponta Saldarini (2005, p.
93), “do ponto de vista de toda a cultura, e especialmente do das classes governantes, os
fariseus eram de importancia menor’.

De qualquer forma, segundo Gunneweg (2005, p. 272), “a lei, sob ataque, tornou-se
agora, mais do que nunca, a Unica fonte de revelacdo da fé e o centro da vida em todos seus

aspectos”. Nesse periodo, emergiram acdes criticas e decisdrias a respeito do canone judaico
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perante a ameaca helenista (GOTTWALD, 1998, p. 412), o que indica certo fortalecimento do
cuidado judaico com suas proprias raizes. Realmente, a cultura religiosa judaica se mostrou
“intensamente resistente a qualquer sincretismo facil”, revelando poucos indicios de que “as
atracoes do helenismo tivessem corroido a lealdade fundamental dos judeus galileus em
relacdo a Jerusalém de seu Templo” (FREYNE, 1996, pp. 162 e 163). Para Theissen (2008, p.
316), € possivel concluir pelo fracasso de uma tentativa de integragdo entre helenismo e
judaismo ja no século II a.C., o que ‘“enraizou solidamente em judeus e ndao judeus a
consciéncia de uma existéncia a parte”. Em concordancia com Theissen, para Gottwald (1998,
p. 421), “o golpe das minorias radicais para desalojar o judaismo tradicional, submergindo-o
num culto siro-helenistico sincretista, fracassou inteiramente”. Para Vermes (2015, p. 37),
mais marcante que a influéncia grega na literatura judaica € o fato peculiar de ter havido uma
atividade literdria ndo grega criativa e diversa em uma regido tdo préxima do Mediterraneo.

Contudo, alguns autores reconhecem uma influéncia helenista consideravel, enquanto
outros, alguns ja citados acima, admitem um “caminho do meio”, uma contribuicao conjunta
das culturas judaica e helenista nas concepg¢des religiosas do periodo. Afinal, essa intensa
resisténcia ao helenismo apontada anteriormente se deu a nivel dos partidos judaicos, mas nao
necessariamente entre as camadas populares. Considerando uma abordagem do cristianismo
das origens segundo a no¢do de cultura popular, as misturas culturais podem ter ocorrido de
modo mais fluido, dada a circularidade cultural entre estratos sociais e grupos religiosos
(NOGUEIRA, 2018, p. 59). Segundo Mack (1993, p. 54), ainda que tenham resistido as
formas de governo helenisticas e a influéncia da cultura grega, com a intenc¢do de conservar as
tradicoes judaicas, os asmoneus ndo foram tdo bem-sucedidos na “batalha das culturas”.
Depois de séculos de forte presenga estrangeira na regido, € questionavel o grau de penetragdo
da cultura judaica na Galileia nesse periodo (MACK, 1993, p. 59).

Apesar de conflitos e resisténcias, ocorreram processos de troca, que vao “da
assimilacdo a aculturacdo seletiva” (THEISSEN, 2008, p. 316), afinal, o judaismo ndo poderia
ter ficado “de todo fechado a essas influéncias” (SIMON & BENOIT, 1987, p. 201). Nessa
direcdo, Koester (2005a, p. 109) entende que “a maioria dos judeus se helenizou”. Com certo
sucesso, “o helenismo almejou um amalgamento e uma identificacdo das divindades e dos
cultos do Oriente e do Ocidente”, o que pode ser atestado (GUNNEWEG, 2005, p. 246). Por
exemplo, ainda antes de Jesus, divindades estrangeiras, como lahweh, foram incorporadas ao
pantedo grego (THEISSEN, 2008, p. 319). Ja os judeus, precisaram recorrer a cultura e ao
pensamento gregos, “tanto para entender e expressar sua fé como também para recomendé-la

a convertidos potenciais ou defendé-la contra caluniadores”. Um bom exemplo € a iniciativa
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de traducao das Escrituras para o grego (THEISSEN, 2008, p. 319; GUNNEWEG, 2005, p.
252; KOESTER, 2005a, p. 109). Logo, se houve aproximacgdo, contato e troca entre 0s povos,
como consequéncia dos processos de colonizacdo, entendemos que a hipétese da mistura de
tradi¢des, hédbitos e costumes ndo pode ser descartada, especialmente ao considerarmos o
conjunto das tradi¢Oes textuais veterotestamentdrias em que, por exemplo, profetas se referem
a adoracdo a outras divindades entre os proprios judeus. No préprio Decdlogo, as
determinacdes “nado terds outros deuses diante de mim” (Ex 20:3; Dt 5:7) e “ndo te prostrards
diante desses deuses” (Ex 20:5; Dt 5:7) ja sdo um indicativo disso. Também em Is 46:9
(“porque eu sou Deus e ndo hd outro”), Jr 22:9 (“porque abandonaram a Alianca de Iahweh,
seu Deus, prostraram-se diante de deuses estrangeiros € os serviram”), Ez 14:6 (“desviai-vos
dos vossos idolos imundos”™) etc., é possivel perceber a preocupagcdo com essa questao.

Segundo Guttmann (2003, p. 27), ja tendo absorvido ideias estrangeiras em sua
historia, a filosofia judaica, durante o periodo helenistico, “apresenta-se tdo cabalmente
imbuida do espirito grego que pode ser vista, historicamente falando, como um mero capitulo
no percurso do pensamento grego como um todo”. Todavia, desapareceu rapidamente sem
deixar vestigios no judaismo. Gunneweg (2005, p. 252) argumentou em favor de possiveis
influéncias gregas em textos do Antigo Testamento, mesmo que incertas. Para ele, “a forma
romanesca de livros como Tobias, Ester e Judite, embora escritos somente no século II a. C.,
aponta para o novo”, para as novas ideias helenistas. Embora a base de seu pensamento seja
notadamente hebraica, livros como o de J6 e o Eclesiastes podem conter influéncias gregas,
como nas ideias universalistas de Deus e individualistas. Todavia, para Guttmann (2003, p.
41), “todos os esforcos a fim de descobrir doutrinas helénicas especificas no Eclesiastes
renderam somente vagas analogias, que perderam o sabor grego caracteristico”. Esse livro,
datado do século II a.C., retrata o contato do judaismo com a cultura popular grega de sua
época. Nessa obra podemos encontrar um teor cético, certo “criticismo radical da vida” e uma
relacdo indubitdvel com o “espirito individualista do iluminismo grego”. Todavia, nela “os
paralelismos efetivos entre o pensamento judaico e grego (...) ndo constituem prova de
conexdo necessaria com qualquer escola filoséfica definida”. O livro se distancia “do estilo
helénico de pensamento especulativo”, ndo possui dependéncias de nenhum filésofo grego
especifico, logo ndo parece ser afetado profundamente por essa filosofia (GUTTMANN,
2003, pp. 41 a 43).

No livro Sabedoria de Salomdo, cuja atitude bdsica é fundamentalmente judaica,
alguns conceitos filosoéficos gregos s@o citados literalmente, com o objetivo de “apresentar ou

justificar nog¢des inteiramente derivadas da Biblia”. O estoicismo € o sistema filoséfico mais
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proximo de suas formulacdes, todavia, a ética da obra é essencialmente biblica. Sdo
mencionadas as quatro virtudes fundamentais de Platdo (8:7), o que “infunde a ética desse
livro uma coloracdo vagamente filosofica sem determinar seu contetido material”’. A doutrina
biblica da cria¢do € substituida pela “nocao platonica de que Deus criou o mundo a partir de
matéria informe” (11:17) e “o relacionamento entre corpo e alma € concebido a maneira
grega” (9:15, 18:19). Entretanto, sobre ambos os conceitos, ndo é possivel determinar onde
comega a contribui¢do grega e termina a judaica (GUTTMANN, 2003, pp. 44 a 47). Ainda
para Guttmann (2003, pp. 43 e 47), “somente para os judeus residentes na Didspora a filosofia
grega tornou-se um fator essencial de vida espiritual”, como ocorreu com Filon de
Alexandria, o “Unico representante literario de uma reconstru¢do filoséfica radical do
judaismo”.

Também 4 Macabeus, apesar de demonstrar pretensdes de um discurso filoséfico e ser
composto em acordo com regras de retdrica grega, ‘remanesce judaico em seus elementos
essenciais e distintivos”. Enfim, em ambos os livros “¢ a forma de expressdao mais do que a
substancia da obra que ¢ influenciada pela filosofia” (GUTTMANN, 2003, pp. 44 a 47).
Entretanto, como aponta Berger (2008, p. 252), forma e contetido ndo podem ser dissociados
quando se quer compreender um texto. Para ele, “aquilo que é chamado de forma deve ser
considerado, antes, um sinal do texto como um todo, relevante para seu conteudo”. O estudo
da forma literdria “ajuda a descobrir os pontos em que um texto, além do nivel puramente
literario, aponta para o interesse especial de seus destinatdrios, tendendo a modifica-los,
impressiond-los ou mové-los a uma decisao” (BERGER, 1998, p. 14), ou seja, pode dar pistas
sobre as intencionalidades do autor e sobre os significados das palavras utilizadas. Também
para Nogueira (2018, p. 40 e 44), a partir dos avancos da semidtica e das ciéncias da
linguagem, tornou-se inadequado insistir na dicotomia entre forma e contetido. Ao contrario,
“¢ em especial nas redes metafdricas, nas formas de narracao e de articulacdo imaginativa que
podemos estudar o cristianismo das origens”. Enfim, ainda que a presenca helenistica fosse
marcante “apenas’ nas formas, sua influéncia ji deveria ser considerada.

Logo, por toda argumentacdo acima, entendemos como prudente investigar possiveis
influéncias helenistas na constru¢do da no¢do de divindade de Jesus, particularmente no que
se refere aos futuros titulos cristolégicos. Afinal, como apontam Simon e Benoit (1987, pp.
237 e 238), “ao se defrontar com a cultura greco-romana, o cristianismo esfor¢cou-se por
assimilar alguns de seus valores, adaptando-os e reinterpretando-os”, todavia, o problema

consiste em determinar a partir de quando essa convergéncia se tornou mais efetiva.
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3.1.2 O contexto judaico-cristao

Como apontado no tépico anterior, nas dltimas décadas pesquisadores t€m se dividido
quanto ao grau de influéncia helenista nas concepgdes judaicas também no primeiro século.
Para Theissen (2008, p. 340), mesmo que a reacdo macabeia tenha rechacado as tendéncias
universalizantes do helenismo, ndo impediu a chegada das religides gregas a Siria e a propria
Palestina. De Jope e da Samaria ha registros, do século I d.C., de crencas gregas e leituras
gregas de episddios da cultura judaica em textos de Josefo, Justino, entre outros. Também
para Mack (1993, p. 56), trés séculos de influéncia helenistica antes da época de Jesus t€m
sido minimizados por estudiosos que sustentam que sua figura é apenas dependente da cultura
judaica. Achados arqueoldgicos indicam que vérios povos e culturas se estabeleceram e se
misturaram nessa regido no curso da histéria. Na era greco-romana, dada a presenca de
acessos € estradas em sua regido, a Galileia foi fortemente exposta a deuses, ideias e
informagdes estrangeiras, que a afetaram social e culturalmente (MACK, 1993, p. 55). Por
exemplo, os esportes helenisticos eram apreciados em Jerusalém, Magdala e Tiberiades, como
atestam os achados de arenas para competi¢des atléticas nessas cidades (CHARLESWORTH,
1992, p. 114). Além disso, descobertas recentes de tumbas, como a de Caifés, revelaram, por
exemplo, a colocagdo de uma moeda na boca de uma mulher, o que indica a ado¢@o de um
costume helénico em sepultamentos (CROSSAN & REED, pp. 20 e 266). Entretanto, essa
camara mortudria € localizada nas proximidades de Jerusalém, ndo na Galileia, mais
importante para nossa investigacao da redagdo sinética.

Contudo, identificamos na maior parte dos autores que consultamos uma postura mais
favoravel a uma predominéncia judaica sobre a helenista, mas sem negar a presenca desta.
Para Horsley (2000, p. 20), a época dos primeiros cristaos, dada a urbanizacdo romana da
baixa Galileia, “‘é muito provavel que o impacto sobre a vida tradicional” da regido tenha sido
“repentino e dramdtico, cultural e economicamente”. Cidades como Séforis e Tiberiades, de
predominante cultura greco-romana, impactaram fortemente as aldeias da Galileia. Todavia,
se ndo ha ddvida quanto a este impacto, “dada a estrutura politico-econdmica, parece provavel
que a reacdo e a resisténcia prevaleceram sobre a assimilacdo e a aculturacdo” (HORSLEY,
2000, p. 60). Na sociedade camponesa da Galileia, a heleniza¢do foi muito superficial e nem
mesmo a lingua grega teve muita penetragdo. Ainda segundo Horsley (2000, p. 139), pode-se
constatar que o uso do grego em determinado local ndo é acompanhado necessariamente de
presenca da cultura grega. A lenta incorporacdo de palavras gregas, principalmente as

relativas a administracdo e a cultura material, durante os primeiros séculos da era cristd, ndao
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indica bilinguismo pleno entre os galileus (VERMES, 2006, p. 268; HORSLEY, 2000, p.
141), mas o conhecimento de algumas expressdes. Segundo Meier (1992, p. 257), a analise da
obra de Josefo indica que ndo podemos presumir “que o grego era bem conhecido em toda
parte pelos judeus da Palestina do século I, ou que era o idioma mais comumente falado”. Por
exemplo, durante o cerco de Jerusalém, Tito teve a necessidade de pedir a Josefo que
traduzisse para o aramaico suas palavras ao ter que se comunicar com os judeus (MEIER,
1992, p. 259). Afinal, o aramaico foi a lingua mais falada na Galileia por toda a Antiguidade
recente (HORSLEY, 2000, p. 147). Mas, se havia entre judeus nas proximidades da Galileia o
conhecimento de certos termos oriundos da lingua grega, bem como a possibilidade de que
alguns tenham sido incorporados a comunica¢do na €poca, hd espaco para que se argumente
em favor de uma apropriacdo dindmica da lingua grega. Essa argumentagdo encontra reforco
no fato de que a expansdao do modo de viver e a organizacdo social dos colonizadores
impunha-se pela politica e pela economia, como apontado acima.

Para Koester (2005a, p. 122), muitos semitismos dos textos neotestamentarios
“derivam de um verndculo grego que se formou num meio bilinguista”. O semitismo, assim,
pode ser interpretado como reacdo ou resisténcia popular a dominagdo cultural.
Possivelmente, algo que ndo ocorreu de forma programética, mas no cotidiano das pessoas,
nas tavernas e espacgos frequentados pelos populares. Contudo, mesmo sem admitir um
bilinguismo pleno, para esse autor as influéncias gregas em uma Palestina multicultural foram
bem absorvidas nos discursos coloquial e comercial. Além disso, termos da linguagem
religiosa, como aggelos (“anjo”, no lugar do original grego “mensageiro”), doxa (“gléria”, em
vez de “opinido”), entre outros, tiveram seu sentido modificado para assumir os significados
de seus equivalentes hebraicos (KOESTER, 2005a, p. 122).

Para Gottwald (1998, p. 413), contrariamente a Mack, a influéncia das cidades gregas
tem sido por vezes exagerada, ainda que “sua ampla distribuicdo e papel fundamental no
comércio e na politica serviram realmente para difundir o helenismo como forca pratica na
Asia”. Theissen (2008, p. 234), ainda mais resistente a ideia de uma aculturacdo considerével,
afirma que, se ambas estas cidades ‘“‘apresentavam elementos da arquitetura helenista”,
“populacdo e mentalidades eram judaicas”. Afinal, como também pensa Freyne (1996, p.
151), “os lagos culturais num nivel ndo significam necessariamente a adocao dos valores e
pressupostos da cultura mais difundida em outros niveis mais intimos da vida”. A helenizagdo
poderia significar uma modernizagdo da forma de expressar o judaismo, um simbolo de status
para os “pequenos principes vassalos judeus”, mas a presenca da cultura helenista em Séforis

e Tiberiades seria minima. Além disso, Marcos atesta a preferéncia de Jesus pelas dreas rurais
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em torno das cidades (Mc 5:1, 7:24 e 31, 8:27), mas ndo sua entrada nelas. Logo, é
improvavel que tenham exercido grande influéncia cultural nas aldeias adjacentes, pois
“culturas aldedas podem ter vida prépria ainda que estejam muito préximas de cidades”
(THEISSEN, 2008, p. 235). Para Vermes (2006, p. 267), essas cidades “nao desempenham
nenhum papel na vida de Jesus”. Todavia, estranha é a auséncia de referéncias a Séforis e
Tiberiades na tradi¢@o sindtica, estando elas bem proximas a cidades bem importantes para o
movimento de Jesus, como Nazaré e Cafarnaum, e admitindo a judaicidade dos habitantes e
de suas mentalidades (THEISSEN, 2008, p. 240). Outras cidades de forte cultura helenista,
como Ascalom, Ptolemaida, Tiro e Sidon, a oeste, e as cidades da Decdpole, a leste do Jordao,
tinham minoria judaica, a qual em geral vivia em seu entorno, o que ndo motivava a entrada
de Jesus nestas localidades (THEISSEN, 2008, p. 258). Além disso, mesmo os judeus que
compunham esta minoria tinham uma convivéncia problemdtica com a maioria gentilica
(THEISSEN, 2008, p. 299), o que pode ainda reforcar uma rejeicdo judaica a cultura
helenista.

Como no século II a.C., movimentos de resisténcia do século I d.C. foram uma reacao
a crescente influéncia romana, que carregava consigo a cultura helenista (THEISSEN, 2008,
p- 338). Se o antijudaismo fazia parte da Antiguidade pagd, havia também xenofobia no
judaismo. Certa radicalizagdo da Lei e seu consequente medo do contato com o impuro gerava
resisténcia a tudo o que era gentilico entre os judeus (THEISSEN, 2008, pp. 344 e 345).
Enfim, para Theissen (2008, p. 352), helenismo e judaismo dificilmente conseguiriam se
aceitar, visto ambos possuirem reivindica¢des universais.

Ademais, o entendimento monoteista judaico de divindade n3o era o mesmo das
religides politeistas que coexistiam na Palestina, o que impacta diretamente na constru¢do da
ideia de divindade de Jesus. Apolonio de Tiana viveu na segunda metade do século I d.C.,
pregando nas regides mais a leste do Império Romano, e a ele também foram atribuidos
fendmenos extraordindrios, como milagres, ressurrei¢des, apari¢des, entre outros, bem
semelhantes aos de Jesus. Todavia, como muitos outros homens que impressionaram Seus
contemporaneos, ndo teve seu mesmo destino simbolico: apesar de ter sido considerado uma
encarnacdo do deus Proteu, em contexto politeista, sua divinizacdo durou por pouco tempo
(EHRMAN, 2014, pp. 23 a 30; VERMES, 2006, p. 46; WRIGHT, 2020, p. 129).

Deus, compreendido pelos judeus e pelos primeiros cristaos, além de unico, supremo e
transcendente, € onisciente. Esta ideia € frequente no Antigo Testamento, passando pelo
judaismo alexandrino e chegando a literatura apostdlica. Outro conceito importante, ja

também presente no Antigo Testamento, € o de providéncia divina. Deus conhece o futuro dos
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povos e dos individuos (MORESCHINI, 2013, p. 30). Como resumem Simon e Benoit (1987,
p- 55), “o Deus assim proclamado € o criador do universo, que se revela através de suas obras
e cuja gléria os céus anunciam (S1 19:1)”. A questdo de sua unicidade, entre outras, era
motivo de discussdo com os pagdos. Seria unico ao excluir a existéncia de outros deuses,
conforme a concep¢do judaico-cristd, ou Unico enquanto primeiro, principio das coisas? A
concepcdo paga de tipo platdnica admitia a existéncia de certa hierarquia de deuses, cujo topo
da piramide era ocupado pelo deus dunico, incorpdreo, pai e arquiteto do mundo
(MORESCHINI, 2013, p. 32). Outro ponto de divergéncia estava na ideia de eternidade. Para
os cristdos, apenas Deus seria eterno, sendo o criador de tudo mais que existe, mas, segundo
alguns pagdos, outros seres poderiam ter existéncia sem comego e sem fim (MORESCHINI,
2013, p. 38). Logo, € possivel identificar divergéncias e aproximacdes.

Enfim, a partir das consideragdes expostas até 0 momento, tendemos a reconhecer uma
possivel influéncia helenista sobre as concepgOes sindticas acerca de Jesus, ainda que as bases
religiosas judaicas predominem. Essa influéncia pode ser uma realidade devido a expansao
politica e econdmica resultante do processo colonizador, como apontado, sem que neguemos
a resisténcia das camadas mais populares ao fluxo de acontecimentos sociais, politicos e
influéncias culturais externas. Logo, preferimos adotar esse “caminho do meio”, segundo o
qual certa mistura ndo poderia ser evitada. Primeiramente, porque alguns partidos judaicos
assim desejavam; em segundo lugar, porque as pessoas, em seu cotidiano, precisavam recorrer
a comunicacdo com os colonizadores para sobreviver. Dai a importancia dessa discussdo

proposta para o topico a seguir.

3.1.3 A influéncia helenista nas concepc¢oes sobre Jesus nos evangelhos sinéticos

Compreendendo a tradicdo judaica como imersa em um conjunto de outras tradi¢des,
como apresentamos, concepgdes sobre Jesus podem ter raizes em ideias sobre outros
personagens de destaque no periodo, judaicas ou ndo. Todavia, ainda que o cristianismo seja
um fendmeno religioso, cultural e social mediterraneo, ndao podendo ser estudado
isoladamente em relacdo as demais culturas coexistentes, desenvolveu um sistema
semioldgico préprio, em tensdo com as vertentes centrais da cultura dominante (NOGUEIRA,
2018, p. 42). Desse modo, também ndo € impossivel que as nog¢des sobre Jesus nos sindticos
tenham pouca ou mesmo nenhuma influéncia helenistica.

Seguem algumas hipéteses de possivel influéncia helenistica em concepcdes sindticas

sobre Jesus e nossos entendimentos sobre elas.
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3.1.3.1  Filésofo cinico

Mack (1993, pp. 57 e 58), ao contrédrio de Vermes, defende que os habitantes do sul da
Galileia eram falantes também do grego ja no primeiro século e destaca a presenca de vérias
cidades helenistas na regido. Uma delas, Gadara, produziu famosos fildsofos e poetas cinicos.

A comparacdo de Jesus com filosofos da cultura grega e a identificacdo de
caracteristicas semelhantes tém sido feitas por diversos autores. Por exemplo, entre outros
personagens do mundo pagdo, também Xenofonte, aos 12 anos, demonstrava sabedoria acima
do normal (BERGER, 1998, p. 315). No julgamento de Jesus, de forma semelhante ao de
Socrates — mas também ao de alguns profetas do judaismo —, o réu foi condenado por sua
mensagem, a qual diz ter recebido de Deus (BERGER, 1998, p. 303). Nesse aspecto, relatos
sobre o julgamento e a execucao de Jesus se diferenciam dos registros judaicos, mas possuem
alguns pontos em comum com relatos de martirio pagdos, como o detalhamento de cenas do
processo e a profissdo de fé destacada ja durante o julgamento (nos martirios judaicos, isSO
ocorre durante a execu¢do) (BERGER, 1998, p. 302). Se, nos registros pagdos, apenas o
processo € descrito e, se nos martirios judaicos, apenas o sofrimento, a incita¢do a apostasia e
a morte, o julgamento de Jesus une todos esses aspectos (BERGER, 1998, p. 305).

Estudioso da Fonte Q, Mack (1993, pp. 172 e 173) defende que esse documento foi
bem popular e amplamente lido no ultimo quarto do século I. Mateus e Lucas tiveram por
base esse texto e usaram-no sob diferentes perspectivas. Em sua divisdo da fonte Q em trés
partes, localiza na primeira delas uma qualidade aforistica reminiscente da tradi¢do cinica
grega (MACK, 1993, p. 45). Textos que reinem uma coleg@o de ditos, como a Fonte Q e o
evangelho de Tomé, seguem o mais significante género de transmissdo do ethos grego,
reconhecido em todo o mundo helenistico.

Alguns estudos de Q sugerem que Jesus foi visto inicialmente como um sabio cinico e,
apenas depois, imaginado como um profeta apocaliptico (MACK, 1993, p. 47; SCHIAVO,
2005, p. 128). Também Nogueira (2020, p. 67) destaca a predomindncia dessa visdo entre
pesquisadores ainda hoje. Além disso, boa parte dos itens da primeira camada de Q segue um
padrao de comportamento muito recomendado por filésofos cinicos populares da época
(MACK, 1993, pp. 114, 120 e 203). Também para Crossan (1991, p. 421), Jesus e seus
seguidores se encaixam muito bem nesse contexto, no que se refere as praticas austeras, a
vestimenta, a alimentacgdo etc..

Todavia, se entre os cinicos havia um respeito mutuo, dificilmente comporiam um

movimento que envolvesse encontros ou a formagdo de um grupo guiado por uma nog¢ao
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social. J4 no movimento de Jesus, ao contrdrio, mesmo os aforismos da primeira camada de Q
indicam certa formagdo social (MACK, 1993, p. 121). Ainda que haja semelhanca entre as
propostas da primeira camada de Q e a filosofia popular cinica, no que se refere aos estilos de
vida e a postura critica em relacdo as elites dominantes, a concordancia para por ai. O
movimento cristdo propde mais que um estilo de vida, mas uma nova forma de viver em
comunidade em fun¢do do reino de Deus. Ademais, “filésofos cinicos sd@o criticos radicais de
uma cultura helenistica urbana estabelecida. O movimento Q, pelo contrario, localiza-se em
ambientes rurais desestruturados e fragmentados, empobrecidos e destruidos” (RICHARD,
1995, p. 297), como também defende Crossan (1991, p. 421). Hurtado (2012, p. 100) também
rejeita essa hipdtese, pois entende que o uso dos ditos de Jesus nos variados circulos cristdos
origindrios ndo se assemelha a forma postulada por Mack. Theissen e Merz (2004, p. 13) sao
ainda mais contundentes, compreendendo que a relagdo dos primeiros cristdos com o cinismo
¢, em verdade, de contraste. Por exemplo, Jesus e seus discipulos “ndo demonstram sua
autarquia, mas a cercania do reinado de Deus e sua confian¢a no cuidado de Deus”.

Logo, pelas posicdes expostas acima, entendemos serem mais robustos os argumentos
contra a associacao de Jesus a um filésofo cinico. A semelhanga de aforismos na hipotética
primeira camada da hipotética fonte Q nos parecem insuficientes para uma associa¢ao tao

forte como essa.

3.1.3.2  Filho do homem e filho de Deus

Segundo Nogueira (2018, p. 37), o cristianismo primitivo ndo apenas criou uma rica
rede textual, mas o fez a partir de géneros hibridos, adaptados de g€neros helenisticos e
judaicos. Por exemplo, o autor dos Atos dos Apdstolos seguiu um “modelo de apresentacdo
helenista dos herdis da narrativa, os apdstolos, como poderosos taumaturgos” (NOGUEIRA,
2018, p. 69). Mesmo sem admitir com certeza a presenca de helenistas no movimento inicial
de Jesus, Nogueira (2020, p. 106) entende que € possivel relaciond-los a formacao da tradicao
sindtica, principalmente de Marcos. Para ele, o fato de haver critica aos apdstolos (Mc 10:35-
45), ao templo e as leis de pureza, o uso das expressdes “evangelho” e “filho do homem”, e
tradi¢Oes de martirio (Mc 8:43 - 9:1), podem ser pontos de contato com cristdos do helenismo.

Nesse sentido, Berger (1998, p. 208) identifica, ja nos sindticos, semelhangas entre a
descricdo da jornada de Hércules e as narrativas sobre Jesus. Na tradi¢do grega sobre esse
semideus hd um bom exemplo de afinidade entre sofrimento e obras. Tanto na compreensdo

pagd, do heréi como vencedor do sofrimento, quanto na cristd, do Jesus que supera as
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agressdes e a propria morte, esse caminho termina em divinizagdo. Em ambas as concepcoes,
o triunfo sobre as dificuldades é obtido “pela forca de Deus dentro do homem, pela
intervencdo divina, pela forca e pelo amor e por uma acdo invisivel que vém de Deus, pela
for¢a sobre-humana da filosofia e pela inteligéncia” (BERGER, 1998, p. 209). Os dificeis
trabalhos do herdi sdo o caminho para sua divinizagdo e sua superacdo da morte. Berger
identifica no entendimento apocaliptico judaico do filho do homem sofredor essa mesma
concepcdo, que também € generalizada para o destino de cada individuo. Contudo, entende
que nao ha influéncia da tradi¢do sobre Hércules nessa compreensdo. Para ele, nesse ponto,
esse paralelismo se deveu a conjun¢do de condi¢cdes comuns, culturais e religiosas nas duas
culturas (BERGER, 1998, p. 208). Ademais, entendemos que as tarefas de Hércules nao
possuem paralelos com as acdes de Jesus, mesmo encaradas simbolicamente, muito menos
com as descricdes do filho do homem ou do servo sofredor de Isafas. Apenas entendé-las
como simbolo de uma vitdria sobre a morte nos parece muito pouco para uma relacao direta
ou mesmo aproximada. Historias de vitoria militar ou de combate individual até a morte sdo
frequentes em outras culturas e na prépria tradi¢do judaica encontramos a vitéria de Davi
sobre Golias (1Sm 17) e o sacrificio de Sansdo (Jz 16), por exemplo.

Segundo Theissen (2009, p. 86), ja naquele tempo existiam tentativas de se reduzir a
distancia entre Deus e o ser humano. No judaismo, que entendia Deus como transcendente,
com énfase ndo igualada por nenhuma outra religido da Antiguidade, havia grandes
obstidculos a essa reducdo. Em geral, esse desejo de aproximacdo se expressava no
desenvolvimento de mediadores entre Deus e os seres humanos, sejam ‘“atributos divinos
hipostasiados”, como a Sabedoria e o Logos, ou “pessoas pertencentes ao mundo de Deus,
enviadas a terra: anjos ou pessoas pré-existentes” (THEISSEN, 2009, p. 87), como o filho do
homem de Dn 7. A tradi¢do apocaliptica judaica sobre o filho do homem jé é rica o suficiente
para justificar seu uso nos evangelhos sinéticos (THEISSEN & MERZ, 2004, pp. 568 a 570;
FLUSSER, 2010, pp. 100 e 101; VERMES, 2006, pp. 52 e 210; VERMES, 2015, p. 111),
como veremos. Logo, levando em consideracdo as resisténcias judaicas a religiosidade
helenistica, ja discutidas, e a bagagem da apocaliptica judaica, ndo entendemos como
provavel a influéncia de concepg¢des helenistas no uso ou no entendimento da expressao “filho
do homem” nos sinéticos.

A expressao “filho de Deus”, pelo menos aparentemente, tem mais proximidade com as
concepcoes pagds. Como ja dito, os evangelhos, em alguns aspectos, aproximam-se das
formas literdrias gregas. Como boa parte das biografias helenistas, tém orientacdo moral.

Jesus se coloca como modelo a ser seguido e € exemplar no cumprimento das normas, o que
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aproxima os relatos sobre ele das biografias de Plutarco, por exemplo (BERGER, 1998, p.
335). Semelhancas com as Vitae Parallelae de Plutarco estdo na estrutura narrativa, nos
vaticinios sobre a crianga, na enumeragdo de atos do biografado, no mistério sobre a real
identidade do herdi (segredo messianico), na oragdo de ag¢do de gracas antes da morte, nas
acOes proféticas, na constatacdo de uma interven¢do divina, na aparicdo apds a morte etc.
(BERGER, 1998, p. 315). Também as reacdes das pessoas perante acdes ou palavras do heroi,
aclamado como divindade, sdo semelhantes as reagdes registradas nos evangelhos. Nesses
textos, Alexandre é chamado de “filho de Zeus”, declarado ‘“verdadeiro filho de Hércules” e
considerado em boatos como “filho de Poseidon” (BERGER, 1998, p. 316). Também segundo
Mack (1993, p. 218), a ideia de um filho de deus, herdeiro do reino de seu pai, j4 aparecia em
diversas mitologias helenisticas. Entretanto, textos judaicos, como o Testamento de J6 e o
Testamento dos doze patriarcas, também oferecem estruturas e temas andlogos, o que indica
ndo ser totalmente novo nem incomum esse género literario no judaismo a época da redagdo
dos evangelhos (BERGER, 1998, p. 332 e 333).
Da mesma forma que essa possibilidade era admitida no contexto greco-romano, Jesus
foi entendido como o “rebento” de um deus com uma mortal. Nesse contexto era comum a
visdo de que um ser divino ndo pré-existente pudesse nascer do relacionamento sexual entre
divindades e humanos. Além de pai de Alexandre com a mortal Olimpia, Zeus também o foi
de Hércules com Alcmena, por exemplo. Romulo, fundador de Roma, era filho de Marte com
uma virgem vestal, que foi ainda divinizado apds sua morte misteriosa (EHRMAN, 2014, pp.
35 a 30). Também para Vermes (2006, p. 46), no¢des helenisticas como as de “filho de deus”
ou de “homem divino”, de “filhos nascidos da unido de deuses olimpicos com mulheres
temporais”, retirados de seu contexto pagdo, podem ter desempenhado algum papel na
“formulacdo pelos cristdos posteriores da filiagdo divina de Jesus” de forma inconsciente,
como também pensa Theissen (2009, pp. 86 e 87), visto que ideias de ligacdo indissoldivel
entre humanidade e divindade, de encarnagdo e procriacdo espiritual, aplicadas a Jesus,
ultrapassam as tradi¢des judaicas. Também segundo Mack (1993, pp. 2 e 22), o
embelezamento miraculoso da morte de Jesus nos sindticos, com sua crucificacdo seguida de
ressurreicdo, parte de mitologias helenisticas que ja falavam do destino de um ser divino ou
“filho de deus”.
Contudo, essas “designacdes de uso comum na terminologia do culto ao governante na
Roma imperial e na descricdao das personalidades carisméticas do helenismo, permaneceram
tabu para o judaismo” (VERMES, 2006, p. 46). Também para Charlesworth (1992, p. 168),

essa descendéncia de Jesus “nada tinha a ver com a filiagdo fisica tdo conspicua no Antigo
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Oriente Proximo. A filiacdo divina fisica ndo encontrou lugar na teologia biblica ou na
teologia do Judaismo Antigo”, como também pensa Hurtado (2012, p. 49). Os judeus ndo
simpatizavam com a ideia de unido sexual entre seres divinos e humanos, como indica Gn
6:1-3 e a literatura apocaliptica (THEISSEN, 2009, p. 88). Wright (2020, p. 790) também
entende como improvavel essa leitura helenista da filiacdo divina de Jesus. Entendimentos
desse teor ndao podem ser sinéticos, mas posteriores.

No mundo greco-romano, “filho de deus” é também predicado de soberanos
promotores da paz, dado ao rei ateniense Demétrio Poliorquetes (291/290 a.C.), “‘filho de
deus poderoso’ e instado a trazer a paz”, a César e a Augusto (THEISSEN, 2008, p. 363). O
culto aos imperadores romanos enquanto deuses ou filhos deles era popular no Império
(EHRMAN, 2014, p. 47; WRIGHT, 2020, p.104), talvez inaugurado pelo consul Juilio César.
Apesar de ainda em vida argumentar ser de linhagem divina, foi elevado a divindade
postumamente em reconhecimento a grandiosidade de sua vida (SUETONIO, 2004, p. 61). O
imperador Otdvio Augusto, apesar de também ser considerado filho de Apolo (SUETONIO,
2004, p. 126), foi saudado como divino ainda em vida, compartilhando com Jesus, seu
contemporaneo, o titulo de “filho de deus” (CROSSAN, 1995, p. 20; BORG & CROSSAN,
2006, p. 19). Todavia, como “criticar o culto imperial ndo era incomum no cristianismo
primitivo” (NOGUEIRA, 2020, p. 128), entendemos que atribuir esse termo a Jesus com a
intencdo de vé-lo como um “imperador” e de propor um culto semelhante voltado a ele €
improvavel. Para Theissen (2009, p. 70) e Wright (2020, p. 1002), a absor¢do de termos
pagdos pode ter ocorrido justamente como forma de oposicdo ao culto imperial, ndo de
imitacao.

Diante da adoracdo a diversos deuses e homens divinizados entre os povos vizinhos,
Theissen (2009, p. 70) entende que pode ter surgido entre os cristdos certa preocupacao em
superar essa ‘“‘concorréncia’. Para esse autor (THEISSEN, 2009, p. 81), entre os cristdos ja
havia forte consciéncia da antitese fundamental entre Jesus e o imperador e, na relacao entre a
fé em Cristo e o culto a César, é possivel observar competicdio e demonizagdo entre
adversdrios. Entretanto, se entre os judeus essa rejeicdo ja seria um elemento da tradi¢ao,
entre os cristdos ndo judeus se caracterizou simplesmente como uma opgao por Jesus. O
proprio evangelho de Marcos pode ser lido como em oposicao aos evangelhos da ascensao
dos flavianos ao poder na segunda metade do século I (THEISSEN, 2009, p. 83). A
compreensdo de Jesus como ‘“rei da paz” poderia representar “uma contraimagem judaico-
messianica ao universalismo do império de Augusto, inclusive ao culto de divinizacdo que

estava claramente comecando” (BERGER, 2011, p. 307). Nesse sentido, algumas imagens
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aplicadas a Jesus, como de pacificador e reconciliador, t€m analogia com as expectativas
direcionadas aos flavianos, por sinal, ndo concretizadas. A ideia de integracdo entre judeus e
pagdos, por exemplo, apenas foi conseguida pela comunidade crista, segundo seus adeptos
(THEISSEN, 2009, p. 84).

Porém, segundo o proprio Vermes (2015, pp. 92 e 95), “a cultura religiosa que
permeia o Novo Testamento grego ndo € greco-helénica, mas hebraico-judaica”, e toda
abordagem dos ensinamentos de Jesus deve “envolver uma ‘retraducdo’ linguistico-cultural
de conceitos e formas de pensamento gregos para hebraicos/aramaicos”. Logo, para ele, essa
influéncia ndo se manifestou nas concepgdes sobre Jesus nos sindticos, mas em interpretagoes
posteriores. Ademais, com conclusdo semelhante a que expusemos em relacdo a expressao
“filho do homem”, salientamos que a expressdo “filho de Deus” j4 fazia parte das tradi¢des
judaicas (VERMES, 2006, pp. 11, 41 a 44; THEISSEN, 2008, p. 363; CHARLESWORTH,
1992, p. 165), como veremos. Logo, e além disso, novamente levando em consideracdo as
resisténcias judaicas a religiosidade helenistica e também ao imperador romano, ndo
entendemos como provavel a influéncia de concepg¢des helenisticas no uso ou no

entendimento da expressao “filho de Deus” nos sinéticos.

32 0S FUTUROS TITULOS CRISTOLOGICOS A PARTIR DAS TRADICOES
JUDAICAS

Partindo do entendimento apresentado de que a cultura da Palestina estava inserida em
um universo maior, do entorno do mar Mediterraneo, buscamos no topico anterior comparar
alguns de seus preceitos com similares na cultura greco-romana, coexistente com o judaismo
mesmo no territério judeu. Importante € destacar que, ainda que reconhecamos essa interacao
cultural, ndo entendemos que houve uma integracao plena.

Sem a pretensdo de esgotar o assunto, mas a partir das conclusdes apresentadas acima,
concluimos que as concepgdes sobre Jesus nos evangelhos sindticos sd@o improvavelmente
influenciadas substancialmente pelo helenismo. Em nosso entendimento, pontos de influéncia
helenistica nas formas literdrias usadas, no uso da lingua grega nos textos, no ambiente galileu
e no modo de vida das comunidades cristas origindrias etc. ndo foram suficientes para retirar
da paternidade judaica a constru¢do da imagem de Jesus nos evangelhos sindticos. Isso ndo
nega a possivel influéncia em concepg¢des posteriores, como as do evangelho de Jodo e as dos

Padres Apostdlicos, ou mesmo em cartas paulinas, anteriores aos trés primeiros evangelhos.



70

Ademais, o uso de expressdes como “filho de Deus” e “filho do homem”, aplicadas a
Jesus em todo o Novo Testamento, se encontra paralelos em textos greco-romanos, t€m j4 na
cultura judaica um uso corrente. Logo, a partir de agora, buscaremos entender as origens e
aplicacdes dessas expressdes a partir das tradi¢cdes judaicas anteriores e contemporaneas a
escrita dos sindticos, expressoes que, décadas depois, se tornariam os titulos cristolégicos

principais.

3.2.1 Filho de Deus

No Antigo Testamento, “filho de Deus” é categoria atribuida a seres divinos, como em
J6 1:6, subordinados a Deus. Identifica os membros da corte celestial (Gn 6:2; Dt 32:8; Sl
29:1 etc.), interpretados como anjos de Deus na traducdo grega da Septuaginta (VERMES,
20006, p. 44). Pode ser usado também para se referir ao rei de Israel, filho adotado por Deus
(2Sm 7:12-14; Sl1 2:6ss), como aos reis do Antigo Oriente em geral (THEISSEN, 2008, p.
363; WRIGHT, 2020, p. 995). No periodo intertestamentdrio, essa designacdo passou a ser
aplicada ao “esperado Messias real” (VERMES, 2006, p. 41). Em S1 89, Davi € feito
primogénito, como também em Sl 2:7, quando € “gerado” por Deus. Em Is 9:6 o rei € até
mesmo chamado de “Deus Forte” ou “Pai Eterno”. Todavia, nada disso o identifica com
Iahweh, visto que a diferenciagdo € feita de forma clara em todas essas passagens (EHRMAN,
2014, p. 110).

Todavia, segundo Vermes (2006, pp. 11 e 29) e Wright (2020, p. 995), em hebraico e
aramaico esse termo “é empregado figurativamente como uma metafora para rebento de
Deus”. Sozinhos ou em conjunto, os judeus se vém no direito de se autodenominarem “filhos
de Deus”, afinal “assim falou Iahweh: o meu filho primogénito é Israel” (Ex 4:22; cf. Sb
18:13; Dt 14:1-2; Os 11:1). No periodo intertestamentdrio, porém, esse titulo passou a ser
aplicavel apenas a judeus virtuosos, como indica o Eclesidstico (4:10) (VERMES, 2006, p.
44; CHARLESWORTH, 1992, p. 165), datado do século II a.C. Também no livro dos
Jubileus, do mesmo periodo, os judeus sdo considerados “filhos do Deus vivo”, desde que
conservem seus coragdes “circuncidados e preenchidos pelo espirito de santidade (1:24)”
(VERMES, 2006, p. 44). Na anélise da aplicacdo dessa expressdo a Jesus, contudo, podemos
deixar de lado esse entendimento mais geral da expressdo, quando aplicada a todos os judeus,
rebentos de Deus, ou apenas aos virtuosos, para entendé-la como referente aos “modelos
biblicos e pds-biblicos do Messias ou dos judeus consagrados ou carismaticos” (VERMES,

20006, p. 219). Por exemplo, ja na Epistola de Enoque (1En 91-108), do século II a.C., seu
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autor informa que, no grande dia do Juizo, o Senhor e seu “filho” estardo com os filhos da
Verdade para sempre, o que atesta a individualizacdo do termo. Também em Ezequiel, o
tragico e no Testamento de Levi (4:2) sdo encontradas ocorréncias da expressao “filho de
Deus” atribuida a individuos especificos e ndo a todo um grupo (CHARLESWORTH, 1992,
p. 165).

No fragmento 4Q246 dos Manuscritos do Mar Morto € citado o “filho de Deus” ou
“filho do Altissimo”, ainda que ndo seja possivel identificar a quem o autor se refere. Em 4Q
Florilegium hd uma interpretacdo essénia de 2Sm 7:14, onde a referéncia a Davi como “filho
de Deus” € transferida a seu descendente, o futuro Messias. Além disso, em tradi¢Oes
contemporaneas ou mesmo posteriores aos evangelhos, € possivel identificar essa atribuicdo a
um praticante de milagres, como Hanina ben Dosa, ou a pessoa ideal na histéria de Israel, ou
seja, ao Messias. Por fim, por Josefo, Moisés € descrito como um filho a semelhanca de Deus,
e, em outras obras, como José e Asenet e Apocalipse de Elias, “filho de Deus” € também
atribuido a pessoas especiais, como José, no primeiro caso. Logo, € possivel perceber que os
judeus, a época de Jesus, “atribuiam esse titulo a individuos santos paradigmaéticos, inclusive
ao muito esperado Messias, no drama da salvagdo tracado por Deus” (CHARLESWORTH,
1992, p. 166). De toda forma, sempre foi aplicado pelos judeus figurativamente, nunca
literalmente, como em algumas nocOes helenisticas (VERMES, 2006, p. 46;
CHARLESWORTH, 1992, p. 168) apontadas acima.

3.2.1.1 O filho de Deus nos evangelhos sinoticos

Concluimos, entdo, que esta expressdo pode se referir a seres celestiais, a homens
elevados por Deus ou pelos proprios atos e suditos a uma categoria superior, nao
necessariamente celestial. Para os comentadores da Biblia de Jerusalém (2012, p. 1708), ndo
identifica necessariamente seu portador a uma figura sobre-humana, tanto em seus usos no
Antigo quanto no Novo Testamento, nem remete a uma filiacio natural, em acordo com
Vermes e Charlesworth. Entretanto, como Jesus tinha uma relagdo “dnica” com Deus, “de
conhecimento e de amor (Mt 11:27)”, essa expressdo pode “ter o sentido mais elevado de
filiagdo propriamente dita”, o que nos parece um argumento mais teoldgico que exegético.
Contudo, Matera (2003, p. 48) também vé em Marcos um uso além do tradicional, que atribui
a Jesus uma “filiag@o tnica”.

Marcos ja destaca a filiagdo divina de Jesus em seu primeiro versiculo, enquanto, em

Lucas, o anjo Gabriel a anuncia a Maria (1:32 e 35). O episédio da tentagdo de Jesus no
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deserto (Mc 1:12-13; Mt 4:1-11; Lc 4:1-13) representa o teste de sua filiagdo, destacando
caracteristicas esperadas para um filho de Deus, tais como poder sobre a terra e sobre os
anjos, na opinido do diabo; e fidelidade e confianga em Deus, por parte de Jesus. Ele € ainda
comparado a outros personagens notorios da histdria judaica: seu jejum de 40 dias e 40 noites
¢ o mesmo de Moisés na recep¢cdo do decdlogo (Dt 9:9) e de Elias ao buscar lahweh na
montanha (1Rs 19:8).

Em muitos exemplos ha a identificacdo explicita de Jesus com o filho de Deus. Sua
eleicdo como tal ocorre por intermédio de uma voz celestial apds seu batismo (Mc 1:11; Mt
3:17; Lc 3:22) (FLUSSER, 2010, p. 93), ainda que essa declaragdo ndo fizesse parte dos
ensinos de Jesus e, talvez, tenha sido ouvida apenas por ele, pois ndo hd reacdo dos discipulos
registrada nos textos (BORG & CROSSAN, 2006, p. 43). Essa atribui¢do enfatiza que Jesus
pertencia ao mundo divino, que a transcendéncia havia irrompido no mundo terrestre, 0 que se
percebe pelo simbolismo dos “céus abertos” (Mc 1:10; Mt 3:16; Lc 3:21) e pela conversa
direta com personagens famosos ja mortos (Mc 9:4; Mt 17:3; Lc 9:30). E chamado “filho de
Deus” com frequéncia também por seres extra-humanos, como demonios (Mc 3:11; Lc 4:41;
Mc 5:7; Mt 8:29; Lc 8:28) ou vozes celestiais (Mc 9:7; Mt 17:5; Lc 9:35) — além do ja citado
evento do batismo —, homens impressionados por sua pessoa (Mc 15:39; Mt 27:54) e em
atitude de deboche (Mt 27:40). Em seus paralelos, porém, o mesmo deboche € feito sobre o
titulo de Messias (Mc 15:32; Lc 23:35). Ao questionar os discipulos sobre sua identidade, €
identificado por Pedro como “o Cristo, o Filho do Deus vivo” (Mt 16:16), o que associa duas
das expressdoes mais marcantes atribuidas a Jesus: Cristo/Messias e filho de Deus. Todavia,
em seus paralelos € identificado apenas como Cristo (Mc 8:29) ou Cristo de Deus (Lc 9:20).
De forma semelhante, em seu julgamento pelo Sumo Sacerdote (Mc 14:61-62; Mt 26:63-64;
Lc 22:67-70), trecho que destacamos nesse trabalho, “filho de Deus” € associado ainda a uma
terceira expressdo importante, o “filho do homem?”, ainda que indiretamente.

O j4 citado episddio do batismo de Jesus por Jodo Batista merece uma andlise mais
detalhada. Segundo Meier (1996, p. 146), € ingénuo interpretd-lo apenas como uma
“representacdo mitoldgica de alguma experiéncia psicoldgica pela qual Jesus teria passado”.
Em verdade, nessa narrativa estdo vdrios elementos do Antigo Testamento, usados para
apresentar quem € Jesus. A proclamagdo de sua filiacdo divina ocorre nas palavras do
supracitado SI 2, um salmo referente a realeza e que associa o filho de Deus ao “real Messias
davidico”. Ademais, o encerramento com o “em ti me comprazo” remete a Is 42, 52, 53, logo
relaciona também o Messias/filho de Deus ao “servo sofredor”, o qual “recebe o poder do

espirito de Deus para restabelecer a comunidade da alianca de Israel, por sua justica, sua
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7z N

humildade, seus ensinamentos, seu ministério profético” e € entregue a morte “como
sacrificio pelos pecadores” (MEIER, 1996, p. 146).

Jesus era um adorador de Deus, mas de um Deus “menos remoto, transcendente e
apavorante do que o Deus que ndo pdde mostrar a Moisés o seu rosto, mas apenas as costas
(Ex 33:21-23)”, um pai mais amoroso que amedrontador. Em verdade, os judeus da época de
Jesus ja tinham menos reveréncia e temor a Deus que seus antepassados. O tratamento “nosso
Pai” no Trito-Isaias (século VI a.C.) (Is 63:16; 64:8), o tratamento de Israel como filho (Jr
31:9), bem como a imagem paternal atestada na literatura judaica do século II a.C.,
corroboram esse entendimento (VERMES, 2006, p. 236; 2015, p. 53; CHARLESWORTH,
1992, p. 52). O ambiente literario e religioso de Jesus ja admitia essa relagdo filial com Deus,
particularmente em oragdes (VERMES, 2015, p. 53).

Apenas em dois exemplos essa referéncia é direta: quando se reconhece inferior ao pai
(Mc 13:32; Mt 24:36) e quando descreve sua relacio com ele (Mt 11:27; Lc 10:22)
(VERMES, 2006, p. 220). Nesses trechos, Jesus substitui metaforicamente as expressoes
“Deus” e “eu” por “Pai” e “filho”, buscando tornar seu discurso mais plausivel: nesse sentido,
a relacdo entre Jesus e Deus seria semelhante a de um pai com seu filho. Em Mt 11:27a
(“Todas as coisas me foram entregues por meu Pai, e ninguém conhece o Filho, sendo o Pai”),
e em seu paralelo em Lc 10:22, fica bem explicita a identificacdo de Jesus com o “filho”
(BERGER, 1998, p. 239). Também na parédbola dos vinhateiros homicidas (Mc 12:1-12, Mt
21:33-46, Lc 20:9-19, EvTomé 65), € possivel associar o “filho”, herdeiro do dono da vinha, a
Jesus (CHARLESWORTH, 1992, p. 154). Associando o dono da vinha a Deus, o que é
apoiado, por exemplo, pelo uso da expressdao “senhor”, muitas vezes referente a Deus na
tradicdo judaica, essa parabola concebe Jesus como filho de Deus (CHARLESWORTH, 1992,
p. 159).

Para Vermes (2006, p. 247), Jesus exibia ‘“sinais exteriores da era do Reino ja em
curso”, como a pratica de curas (Mt 11:5), realizando na mente do povo simples a principal
virtude nao-politica esperada de um “filho de Deus”. Porém, segundo Theissen e Merz (2004,
p. 580), o “titulo” “filho de Deus” s6 foi dado a Jesus a partir da experiéncia da ressurreicao
(At 13:33). E, em um segundo momento, ja entre os cristdos gentios, “educados numa cultura
repleta de deuses, filhos de deuses e semideuses”, a expressdo foi entendida literalmente,
como se referindo a “alguém da mesma natureza que Deus” (VERMES, 2006, p. 11).

Interessante € que Jesus ndo se referia ao Pai como exclusivamente seu, mas também
como dos discipulos (Mt 5:16, 6:14-15; Mc 11:25; Lc 6:36), dos que promovem a paz (Mt

5:9), amam os inimigos (Mt 5:45) etc., em correspondéncia com a tradi¢do judaica do
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periodo. Entretanto, como j4 dito, essa expressao passou a ser usada de modo exclusivo apds a
visdo pascal “segundo a qual Jesus € o Filho de Deus messianico” (THEISSEN & MERZ,
2004, pp. 581 e 582). No mesmo entendimento, para Flusser (2010, p. 92), Jesus distinguia
“entre sua filiagdo unica e a paternidade comum de Deus”.

Enfim, nas tradi¢cdes judaicas sdo poucas as atribui¢cdes da expressao “filho de Deus” a
seres celestiais. Na maior parte dos textos citados, é entendida mais em cardter simbdlico,
indicando a fidelidade a Deus ou mesmo a relagdo entre criador e criatura, pai e filho. Quando
relacionada ao Messias, também ndo o associa a uma condicao celestial, como veremos. Em

sua aplicacdo a Jesus, entendemos que, por si s6, ndo € indicio de uma exaltagdo celestial.

3.2.2 Cristo/Messias

A época de Jesus, o significado dessa expressdo era menos claro do que se imagina
nos dias de hoje (VERMES, 2006, p. 40). Também para Meier (1992, p. 218), “a designacao
‘Messias’ no judaismo do século I era vaga, mal definida e sujeita a muitas interpretacdes”,
afinal, no esforco de compreender Jesus, as primeiras comunidades cristds “justapuseram e
reuniram varias esperangas judaicas” (HORSLEY & HANSON, 1995, p. 90). O hebraico
Meshiah, o aramaico Meshiha e o grego Christds referem-se a alguém ungido com dleo.
Conforme as Escrituras, a un¢do ocorria em ritos de nomeacao de reis (1Sm 10:1), profetas
(1Rs 19:16) ou sacerdotes (Ex 28:41) (THEISSEN, 2008, p. 288; VERMES, 2006, p. 212).
No Antigo Testamento o termo aparece 38 vezes e sO se aplica a pessoas, com excecio da
referéncia a um escudo ungido em 2Sm 1:21, mas seu entendimento como de um “‘salvador
definitivo dos ultimos tempos” ndo estd presente (SICRE, 2008, p. 450). Em alguns dos textos
admitidos como referentes a essa figura no Antigo Testamento, a palavra nem mesmo aparece
(THEISSEN, 2008, p. 288; VERMES, 2006, p. 40; SICRE, 2008, p. 494) e, mesmo quando
aparece se referindo a um rei, exaltando suas qualidades, nada indica que o identifique ao
Messias dos ultimos tempos (SICRE, 2008, p. 450).

A citacdo de Isaias em Mt 1:21-23 favorece sua interpretacdo como de um antincio do
Messias esperado, do salvador dos judeus. Todavia, em Is 7:14 e nos trechos seguintes, o
profeta estava preocupado com a salvacdo em um contexto mais concreto e contemporaneo. O
menino que nascerd, ou que ja nasceu (Is 9:6-7), nao serd um ser sobre-humano, mas terd em
seu nome o simbolo da salvacido de Deus diante da ameaca de reis inimigos (SICRE, 2008, p.
454). Logo, ndo temos nesse sinal de Isafas a expectativa da vinda de um Messias

escatolégico, mas “uma a¢do de gracas por Josias”, atribuindo a ele titulos ja tradicionais a
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ideologia mondrquica, ainda que em ““grau portentoso e sobre-humano”. O que se esperava de
um rei humano era que governasse de modo admirdvel, com valentia, com afeto de pai, € com
capacidade de instaurar “uma época de paz e bem-estar” (SICRE, 2008, p. 460).

O contexto jerosolimitano de Isafas, educado na tradicdo davidica, justifica sua
avaliacdo positiva da instituicdo mondrquica. Ainda nos tempos de Davi, o profeta Nata
assegurou ao rei, pela palavra de lahweh, que sua casa e realeza “subsistirio para sempre
diante de ti, e o teu trono se estabelecerd para sempre” (2Sm 7:16), incondicionalmente.
Contudo, mesmo também admitindo este designio de Deus, Isaias ndo deixou de ser critico
aos governantes de sua época e aos seus suditos judeus. Admitiu a subsisténcia da dinastia
davidica apenas se houvesse compromisso por parte do povo (“se ndo o crerdes, ndo vos
mantereis firmes”, Is 7:9b) (SICRE, 2008, p. 454). Porém, interpretacdes posteriores, ainda no
século VII a. C., passaram a aproximar as expectativas mondrquicas de Isafas das esperancas
messianicas mais estritas. Oseias esperava que o povo de Deus, privado de seus reis, principes
e costumes religiosos, voltasse a procurar “a [ahweh, seu Deus, e a Davi, seu rei”, temendo “a
Iahweh e a seus bens no fim dos dias” (Os 3:5). Alguns estudiosos projetam essa afirmacgao
para um periodo posterior, j4 no contexto da apocaliptica, entretanto, de qualquer forma, o
trecho ja indica uma interpretagdo messianica escatologica. Para Sicre (2008, pp. 462 e 463),
tudo depende da forma como se entende no texto o significado simbolico de “Davi”, que pode
se referir a um rei especifico, a dinastia davidica em sentido mais amplo, ou mesmo a um
“grande personagem futuro”.

De forma semelhante, Ezequiel, apds criticar o rei de Israel, faz uma promessa
obscura: “eis o que eu farei, como ndo existiu antes de vir aquele a quem pertence o
julgamento e a quem eu o entregarei” (21:32), o que tem sido interpretado ora como inspirado
em Gn 49:10, texto também obscuro que pode se referir a um personagem futuro ideal, em
sentido messianico ou ndo; ora a Nabucodonosor. Entendimentos semelhantes podem ser
construidos a partir de Am 9:11 (“naquele dia levantarei a tenda desmoronada de Davi...”),
texto possivelmente ja do periodo exilico, como também em Ag 2:21-23 e Zc 3:8-10. Em Ez
34:23-24, se entendermos essa passagem como referente ao Messias, este € apresentado como
um pastor, um descendente mortal da linhagem de Davi, enviado por Deus, como também em
Ez 37:15-28 (SICRE, 2008, pp. 468 e 469). Para Sicre (2008, p. 470), “ver aqui um Davi
eterno, ou um Davi ressuscitado, é ir contra o mais elementar senso comum. Trata-se da
descendéncia davidica”. Ademais, nada ha no Antigo Testamento ou no judaismo do século I
d.C. que vincule “a ressurrei¢do de um individuo dentro da histéria em curso a um Messias da

casa de Davi” (MEIER, 1992, p. 219).
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Em Is 11:1-9, um poema anuncia a vinda futura de um descendente de Jessé, logo de
Davi, prudente, sdbio, valente, justo e promotor da paz, sobre o qual pousard o espirito do
Senhor. Este rei estard mais preocupado com a justica em favor dos mais fracos que com
inimigos externos, cumprindo o proposto pelo S1 72 (“pois ele liberta o indigente que clama e
0 pobre que ndo tem protetor; tem compaixdo do fraco e do indigente, e salva a vida dos
indigentes”). Todavia, ainda que muito pretensiosa, essa era a expectativa para qualquer rei,
ainda maior para um possivel Messias real dos dltimos tempos. Mesmo que mais modestas,
essas expectativas também aparecem em Jr 23:1-6 e 30:8-9 (SICRE, 2008, pp. 473 a 477). As
interpretacoes da visdo de Jeremias sobre o tema divergem. H4 os que reconhecem nela uma
expectativa messidnica e os que rejeitam qualquer referéncia ao tema em seu texto. Porém,
para Sicre (2008, pp. 467), “se interpretarmos a palavra ‘messianismo’ em sentido estrito,
como doutrina sobre o salvador definitivo dos tltimos tempos, ndo parece justificado
descobri-lo na pregacdo deste profeta”.

Em Mq 5:1-3, texto famoso para os cristdos a partir de sua citacdo em Mt 2:6, é
previsto pelo profeta o nascimento em Belém, cidade de Davi, daquele “que governard
Israel”. A afirmacdo de que as origens desse rei “sdo de tempos antigos, de dias imemoraveis”
ndo implica sua pré-existéncia, mas sua vinculacdo a ja distante dinastia davidica (SICRE,
2008, p. 479). No periodo pés-exilico, como no exilico, em que a monarquia davidica estava
relegada ao passado, s restava “esperar um monarca ideal, sobre-humano, ou confiar no
reinado de Deus, sem necessidade de intermediarios” (SICRE, 2008, p. 483).

E, em Zc 9:9-10, € apresentado o futuro rei de Israel, “justo e vitorioso”, “humilde,
montado sobre um jumento”, que “anunciard a paz as nacdes”, que foi associado a Jesus em
Mt 21:5. A partir de Zc 12:8 € possivel deduzir que esse rei também serd da casa de Davi.
Para Sicre (2008, p. 492), atribuir a um futuro rei qualidades quase que contraditérias, como
grandeza e humildade, é esperar dele certa excepcionalidade. Assim, esse texto, que pode ser
assumido como dos tultimos do Antigo Testamento, “recolhendo e adaptando promessas
antigas, nos conduz ao auténtico messianismo, a esperan¢ca de um salvador definitivo dos
ultimos tempos”, abrindo as portas para as interpretacdes intertestamentarias, Como veremos.

Enfim, comecando pelos tempos de Davi e Salomdo, desenvolveram-se diversas
avaliacdes religiosas favoraveis ao cargo de rei dentro de Judd, junto a esperanca de retorno
ao poder da dinastia davidica (HORSLEY & HANSON, 1995, p. 96). Também para Gottwald
(1998, p. 320),

De uma maneira ou de outra, julgou-se que os reis judaitas estavam (1) numa
relacdo filial caracteristica com lahweh; (2) intermedidrios entre Iahweh e o



77

povo; (3) modelos de piedade e obediéncia a Iahweh; e (4) executores da
justica de Iahweh internamente e em meio as nagdes. E a partir dessas raizes
que brotou o “messianismo” posterior, associado a dinastia davidica.

Mesmo no século I d.C., movimentos messianicos de origem camponesa se basearam
em lembrancas populares das histérias de Saul e Davi (CROSSAN, 1991, p. 196; HORSLEY
& HANSON, 1995, p. 97).

Segundo Vermes (2006, p. 212), a partir do “desmoronamento dos governantes
davidicos pelo imperador babilonio Nabucodonosor em 586 a.C.”, as expressdes ‘“Messias”,
“Rei Ungido”, passaram a significar o udltimo rei judeu, que derrotard todos os povos
estrangeiros € os submeterd ao dominio de Israel. Sicre (2008, p. 450) adia um pouco mais
essa conclusdo, entendendo que somente a partir do periodo asmoneu, no século II a.C., a
palavra “Messias” passou a se referir explicitamente a um personagem redentor esperado, ao
“monarca dos ultimos tempos, que salvard definitivamente o povo”, ainda que, em textos
anteriores, a interpretacdo messianica seja possivel, como dito acima. Ambos concordam,
porém, que o periodo intertestamentdrio abrigou esse tipo de expectativa, notadamente
quando das dominacdes grega e romana.

Por exemplo, a partir dos Salmos de Salomdo, um texto da metade do século I a. C., é
possivel perceber que j4 no ambito do judaismo pré-cristdo as expectativas messidnicas eram
contraditérias (THEISSEN, 2008, p. 62; SICRE, 2008, p. 493). Ao mesmo tempo em que
deveria guerrear contra os povos gentilicos (17:22 e 24), o Messias rejeitaria o poder militar
(17:33). Entretanto, a declaracdo de que destruiria os gentios com a “palavra de seus 1abios”
(17:24) poderia ser uma ponte entre interpretacdes bélicas e pacifistas. Ao mesmo tempo em
que purificaria o mundo de tudo o que € gentilico (17:27), recebé-los-ia para que vissem a
gléria de Deus (17:31) — nesse caso, poderiamos resolver a contradi¢do admitindo a
possibilidade de “conversdao” dos gentios. Além disso, é possivel uma interpretacio mais
espiritualizada dessas expectativas, entendendo esse poderio militar ndo como de forgas
armadas, mas de forcas espirituais (HORSLEY & HANSON, 1995, p. 103). Esses aparentes
paradoxos podem ser percebidos também em algumas posturas de Jesus. Por exemplo, se
nomeou doze discipulos “para serem seu ‘estado-maior’ messidnico, por outro entrou em
Jerusalém montado num jumento, para demonstrar que vinha sem poder militar’. Ademais, se
o reino de Deus se realizaria em breve, por que se deveria pagar impostos a Roma? Enfim,
“ndo havia clareza de como o Messias deveria agir: por vitdria militar ou por sua palavra, por

um agir pessoal ou pela intervencdo de Deus?” (THEISSEN, 2008, p. 63).
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Crossan (1991, pp. 107 e 108), sem observar qualquer contradi¢do, entende esse
Messias como humano e atuante na terra, embora portador de uma “aura de divindade”. E
puro, virtuoso e capaz, apenas pelo uso da palavra, sem recurso a guerra ou a acao destruidora
de anjos, de restaurar a pureza de Israel e permitir seu dominio sobre as nacdes. O filho de
Davi ou Messias apresentado nos Salmos de Salomao se assemelha ao Eleito do livro das
Similitudes (1En 37-71), entendido como agente de Deus no julgamento final, que combina
atributos e funcdes do filho do homem de Dn 7, do Messias Davidico e do Servo do Senhor
(Is 40-55) (NICKELSBURG, 2011, pp. 453 e 454).

Vermes (2006, pp. 213 e 214) também reconhece nos Salmos de Salomdo o antncio
de um Messias-rei, “poderoso, justo e sagrado” (17:23-36). Além disso, identifica também
entre os Manuscritos do Mar Morto, de datagdo proxima, “uma figura guerreira semelhante”,
possivelmente associada ao Messias esperado (1QS® 5:20-25, Béncdo do Principe da
Congregacdo). Por fim, cita também a oragdo sinagogal das Dezoito Bencdes, provavelmente
do século I d.C., que “d4 testemunho da esperanca central na vinda de um rei ungido justo”.
Entretanto, também nessa literatura “ndo hd nenhuma evidéncia de que as personagens
ungidas esperadas pelos grupos letrados tivessem qualquer funcdo militar real”, mas, sim,
“fungdes primariamente rituais ou caracteristicas de escribas” (HORSLEY & HANSON,
1995, p. 122)

Outras figuras messianicas, menos proeminentes, podem também ser encontradas em
obras do periodo. O Testamento de Levi, do século II a.C., em seu capitulo 18, menciona a
vinda de um novo sacerdote, cuja “estrela se levantard nos céus como a de um rei”, que trard
paz a todos e realizard um julgamento justo. Entre os Manuscritos do Mar Morto, ao lado do
“Messias real de Israel” € apresentado o Messias de Aardo, “dltimo Sumo Sacerdote a presidir
a grande batalha litdrgica durante e apds o encontro final entre as forgas da luz e das trevas”
(Manuscrito da Guerra de Qumrd), e que trard paz definitiva (1QS® 3:1-21, Béncio do Sumo
Sacerdote); também hé expectativas de um Messias profético, associado a esse Messias de
Aardo (1QS 9:11) e de um “‘Messias do espirito’, um Redentor celestial ou angelical”
(11Q13) (VERMES, 2006, p. 214; SIMON & BENOIT, 1987, p. 69). Um Messias que
aguarda sua revelacdao ao mundo escondido no paraiso € descrito em 4 Esdras e 2 Baruc, obras
ja do fim do século I d.C. (VERMES, 2006, p. 215).

Contudo, ndo € possivel concluir que no periodo pré-cristio havia uma expectativa
geral de vinda do Messias, nem mesmo que esse termo tenha sido usado como titulo nas
literaturas citadas acima. Seria mesmo uma simplificacdo dizer que todos ou a maioria dos

judeus esperavam um messias politico, enquanto 0s primeiros cristdos o esperavam em
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sentido mais espiritual (HORSLEY & HANSON, 1995, p. 91). Todavia essas ideias existiam,
como mostrado.

Logo, em resumo, as expectativas messianicas judaicas que possivelmente embasaram
as crengas dos primeiros cristdos previam um rei futuro, descendente da dinastia davidica,
naturalmente portador de caracteristicas esperadas de um rei excepcional, como justica, poder,
grandeza, mas também humildade e preocupagdo com os fracos. Pelas indicagdes do Antigo
Testamento, sua origem seria terrena, mas os Manuscritos do Mar Morto e outros textos
intertestamentarios podem indicar origem celestial, talvez a partir de suas associagdes com o
filho do homem apocaliptico. Paradoxalmente, sua acdo militar e seu reino podem ser
interpretados de forma literal ou simbdlica, o que de certa forma facilitard sua aplicacdo a
Jesus. Assim, entendemos que a expressdo, por si sO, ndo € suficiente para explicar a
exaltacdo celestial de seu portador, o que s6 ocorre a partir de associacdes com outras

expressoes, como feito com Jesus.

3.2.2.1 O Cristo/Messias nos evangelhos sinoticos

A época de Jesus, alguns lideres requereram o titulo de Messias ao buscar “salvar” ou
libertar o povo judeu da dominagao estrangeira pelas armas (CROSSAN, 1991, p. 199). Como
Jesus, todos eram de origem humilde (HORSLEY & HANSON, 1995, p. 110).
Diferentemente dos lideres carismdticos ou profetas que surgiram no mesmo periodo, que
evitaram a violéncia por esperarem-na vinda de Deus, os que requereram o titulo de Messias
ndo se isentaram de invocd-la para atingir seus objetivos (CROSSAN, 1991, p. 168),
contrariando quaisquer expectativas mais espiritualizadas. Todos falharam. Além disso, havia
esperanca de aparecimento de reis populares, ainda que ndo saibamos se foram associados a
figura do Messias esperado (THEISSEN, 2008, p. 60). Logo, é historicamente possivel a
identificacdo de um lider como Jesus a esse personagem. Excluindo a possibilidade de ter sido
reconhecido como um Messias “sacerdote”, visto ndo ser de origem familiar sacerdotal, resta-
nos sua possivel associacdo a figura do Rei ungido de Israel (VERMES, 2006, p. 216).

As narrativas da infancia em Mateus reforcam os tracos messianicos de Jesus quando
enfatizam seu nascimento em Belém (Mt 2:1, 2:4-6), cidade de Davi, para onde a tradicao
prevé o nascimento do Messias (Mq 5:2); e quando o associam a Moisés, também ameacado
enquanto bebé e se refugiado no Egito (Ex 2:2-5; Os 11:1; Mt 2:13-15) (VERMES, 2006, p.
254). A escolha simbdlica de doze discipulos, o que pode estar relacionado a

representatividade das doze tribos de Israel, também pode ser um indicativo de expectativa de
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que Jesus fosse o Messias esperado (CHARLESWORTH, 1992, p. 170; MEIER, 2003, p. 22;
THEISSEN, 2008, p. 63). Todavia, apesar da ligacdo de Jesus a linhagem real davidica nas
genealogias de Mateus e Lucas, linhagem da qual viria o Messias (Ez 34:23-24; Is 11:1-9; Jr
23:5-6; Mq 5:1-4; Zc 9:9-10), em sua entrada em Jerusalém (Mc 11:9-10; Mt 21:9; Lc 19:38)
“nenhum desses chamamentos aparece num contexto que tenha conotagdes ‘politicas’”. Além
disso, € maior a probabilidade de que essa descendéncia de Davi fosse compreendida apenas
de forma simbdlica e ndo fisicamente (HORSLEY & HANSON, 1995, p. 91). Por exemplo,
Jesus foi associado ao filho de Davi quando da realizacdo de curas (Mc 10:46-48; Mt 9:27,
12:22-23, 28, 15:22, 20:30-31; Lc 18:35-39) (VERMES, 2006, p. 216). Interessante também ¢é
0 unico texto em que Jesus questiona essa associacdo (Mc 12:35-37; Mt 22:41-46; Lc 20:41-
44). Na versido de Mateus,
Estando os fariseus reunidos, Jesus interrogou-os: “Que pensais a respeito de Cristo?
Ele ¢ filho de quem?” Responderam-lhe: “de Davi”’. Ao que Jesus lhes disse: “Como
entdo Davi, falando sob inspiracdo, lhe chama Senhor, ao dizer: ‘O Senhor disse ao
meu Senhor: senta-te 2 minha direita, até que eu ponha os teus inimigos debaixo dos
teus pés?” Ora, se Davi lhe chama Senhor, como pode ser seu filho?” (Mt 22:41-46).

Logo, para Jesus, “o Messias € antes filho de Deus do que filho de Davi” (MATERA,
2003, p. 42), o que reforca o cardter apenas representativo dessa ultima expressao.

Ainda em Mateus sdo encontradas as “‘provas proféticas’ da messianidade de Jesus”
mais familiares (VERMES, 2006, p. 256). Ademais, a abundancia de milagres pode ser
compreendida como uma das expressoes possiveis da extraordinariedade do Messias. Afinal,
“segundo a expectativa judaica, ninguém poderia ser chamado de Messias se em sua presenga
nido se experimentasse a abundancia messidnica — qualquer que seja seu sentido salutar”
(BERGER, 2008, p. 347). Ainda em vida, mesmo sem estimulo de sua parte, Jesus foi
reconhecido como o Messias esperado por muitos (FLUSSER, 2010, p. 103; VERMES, 2006,
p. 246), apesar de ndo ter se assumido inequivocamente como o proprio (THEISSEN, 2008, p.
56; FLUSSER, 2010, p. 99). Diante dos demdnios que reconheciam sua messianidade,
recomendou o siléncio (Mc 1:34; Lc 4:40, 41). Todavia, em nenhum desses momentos Jesus
negou estritamente ser o Messias, mas apenas ordenou que se calassem sobre o fato
(VERMES, 2006, p. 217).

Quando perguntou aos discipulos o que pensavam de sua identidade (Mc 8:27-30; Mt
16:13-17; Lc 9:18-20), pelo menos em Mateus € mostrada sua concordancia com o “titulo” de
Cristo (THEISSEN, 2008, p. 60). Em Marcos, ap0s a insisténcia de Jesus para que emitissem

a propria opinido, ouve de Pedro “tu € o Cristo” (Mc 8:29). Em Lucas, com algumas variagdes
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nas descrigdes geograficas, Pedro também responde ser Jesus “o Cristo de Deus”. No entanto,
em Mateus a cena € expandida. Apds a afirmacdo dos discipulos de que Jesus poderia ser um
dos profetas, como também em Marcos e Lucas, e também pela insisténcia de seu mestre —
“quem dizem os homens ser o filho do homem?” —, Pedro atribui a ele duas expressdes: “tu és
o Cristo, o filho do Deus vivo”. Logo, nessa pericope, Mateus também conseguiu reunir os
trés titulos principais de Jesus (MEIER, 2003, p. 240), como na pericope referente ao seu
julgamento pelo Sumo Sacerdote, de nosso interesse. Na discussdo que se segue, porém, Jesus
repreende os discipulos e ordena que nada seja dito sobre ele (Mc 8:30; Mt 16:20; Lc 9:21).
Uma possivel interpretagdo disso € “vocé se enganou, portanto fique quieto”, em vez de ser
apenas uma solicitacdo de segredo sobre o assunto (BORG & CROSSAN, 2006, p. 122),
como defende Vermes. Todavia, se Jesus realmente negou o messianato, 0s primeiros cristaos
ndo o fizeram.

Segundo Theissen (2008, pp. 60 e 61), essa identificacdo por Pedro, de Jesus com o
Cristo, ndo € necessariamente uma interpolacdo de uma projecdo pds-pascal, mas pode ser
auténtica. Afinal, em primeiro lugar, ndo hd registros histéricos de outro individuo sendo
declarado Messias “por meio de apari¢cdes depois da morte”, mas apenas ainda em vida. Em
segundo lugar, tanto amigos quanto adversarios de Jesus admitiram sua natureza messianica,
como os discipulos e os romanos que o crucificaram, o que refor¢a seu carater histdrico.

As duas instancias que condenaram Jesus correspondem as duas acusacdes feitas a ele.
Diante do Sinédrio, foi acusado de profetizar contra o templo; diante de Pilatos, de reivindicar
a posi¢ao de rei dos judeus, enquanto o Messias esperado (Mc 11:9-10; Mt 21:9; Lc 19:38 e
Mc 13:1-2; Mt 24:1-2; Lc 21:5-6). Para Theissen (2008, p. 73),

Ambos os pontos de acusagdo correspondiam aos dois atos simbdlicos com
que Jesus chamou a atencdo em Jerusalém: como rei ele havia entrado
triunfalmente em Jerusalém, como profeta ele profetizara contra o templo e o
‘purificara’.

Todavia, a acusagdo que tinha importancia em uma das instdncias possuia pouca ou
nenhuma significacdo para a outra: ndo era crime para o judaismo dizer-se Messias, nem
importava substancialmente a administracdo romana a profecia de Jesus contra o templo, ndao
merecedora de pena de morte. Contudo, para Charlesworth (1992, p. 134), de certa forma,
Jesus foi preso devido as suas atitudes no templo contrdrias a préspera aristocracia sacerdotal,
ainda que nao tenha sido condenado por isso. Perante o Sinédrio, Jesus foi humilhado como

profeta (Mc 14:65; Mt 26:67, 68; Lc 22:63, 64); perante Pilatos, como “rei dos judeus” (Mc

15:16-19). Logo, diante da impoténcia do Sinédrio para aplicar sentencas de morte, sua
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condenacdo por Pilatos deveu-se apenas a interpretacdo de sua atitude como de rebeldia
contra o poder romano (THEISSEN, 2008, p. 74), mesmo nao sendo Jesus “um pretendente
ao trono de Davi, ou um suposto lider revoltoso contra Roma” (VERMES, 2006, p. 216). Se
seus amigos lhe atribuiam cardter messianico em sentido nao politico, “mas em vista de suas
acoOes carismaticas benéficas que eles reconheciam como portentos da era messianica” (Mt
11:5), seus oponentes “lancaram mao da acusacdo inconsistente de falsa pretensdo
messianica” politica para prendé-lo (VERMES, 2006, p. 247; WRIGHT, 2020, p. 793).
Enfim, a condenacdo de Jesus a morte por Pilatos, e ndo pelos judeus — sem autoridade para
tal —, ndo se deveu a blasfémia atribuida ao réu, de destruir o templo em trés dias (Mc 14:58),
mas a sua pretensa candidatura a rei dos judeus, como indica a inscricdo colocada na cruz,
atestada nos quatro evangelhos (Mc 15:26 e paralelos sindticos; Jo 19:19). Foi executado
como um criminoso politico (KOESTER, 2005b, p. 88).

Quando chamado de Messias publicamente, sua resposta oscilou entre “desanimada e
negativa” (VERMES, 2006, p. 217). Nao respondeu ao ouvir deboches em torno da cruz (Mc
15:32; Lc 23:35), que o conclamavam a se libertar sozinho se realmente fosse o Messias, “rei
dos judeus”. Interrogado pelo Sumo Sacerdote (Mc 14:61-62; Mt 26:63-64; Lc 22:67-70),
vieram a tona concomitantemente trés das expressOes comumente associadas a Jesus,
“Cristo/Messias”, “filho do homem™ e “filho de Deus”. Considerando que o evangelho de
Marcos € o mais antigo e que Mateus e Lucas té-lo-iam por fonte, além da fonte Q, admitimos
a sequéncia escolhida (Mc-Mt-Lc) como possivel, entendendo que Mateus e Lucas podem ter
sido escritos mais ou menos ao mesmo tempo (THEISSEN, 2007, p. 87). Todavia, uma
diferenca bem interessante pode ser observada: em Marcos, diante da interrogagdo, Jesus
admite ser Cristo e filho de Deus (“Eu sou”), o que, para Vermes (2006, p. 219), é fruto de
edicao posterior para “eliminar equivocos”, e, para Borg e Crossan (2006, p. 44), talvez até
mesmo uma pergunta; em Mateus e Lucas, o interrogado nio afirma nem nega, mas destaca
serem estas as palavras dos interrogadores (“Tu o disseste”). Em Lucas, Jesus ainda justifica
seu siléncio com o argumento de que o que dissesse ndo teria credibilidade nem mudaria o
desenrolar dos acontecimentos (“Se eu vos disser, ndo acreditareis, € se eu vos interrogar, nao
respondereis”). Em Marcos, o relato soa mais despreocupado com as expectativas judaicas.
Entretanto, j4& em Mateus e Lucas, pode haver uma tentativa de enquadramento da figura de
Jesus nas tradi¢Oes e profecias judaicas (THEISSEN, 2007, p. 74).

Interrogado em seguida por Pilatos (Mc 15:1-5; Mt 27:11-14; Lc 23:1-5), Jesus
também se esquiva de se assumir como ‘“rei dos judeus”, atribuindo a afirmacdo ao

interrogador (“tu o disseste”). Para Vermes (2006, p. 218),
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Ao mesmo tempo que ndo é impossivel compreender essas palavras como
uma confirmagdo, o peso das probabilidades favorece a ideia de negativa
obliqua: “tu o disseste” seguido por um ticito “ndo eu”. Um equivalente
poderia ser “estou te ouvindo”... “mas ndo concordo”. A linguagem do
Evangelho parece uma frase da literatura rabinica: “tu disseste isso”. Como
se trata da resposta a um insulto — “Admite que o cdo do Sumo Sacerdote é
mais importante do que tu” (tKelim I, 1:6) — transmite inescapavelmente um
sentido negativo.

De acordo com Malina (2001, apud THEISSEN, 2008, p. 74), entre os diversos
movimentos contrdrios a Jesus, a acdo romana foi de defesa da lei e da ordem, a acdo do
Sinédrio foi de “defesa de interesses contra o agir subversivo e desviante” (Lc 23:1-5), e a
também presente acdo dos herodianos e fariseus foi no sentido de defender “normas e
interpretacOes culturais contra dissidentes e hereges”, como quando questionaram sobre o
pagamento de impostos (Mc 12:13-17; Mt 22:15-22; Lc 20:20-26). Importante salientar que,
nesse ultimo caso, a posi¢do de Jesus foi, de certa forma, favordvel ao pagamento. Enfim,
para Vermes (2006, p. 217), contra Jesus “a acusac¢ao politica parece vazia”.

De qualquer forma, importante € destacar que, como rei ou salvador politico, Jesus
fracassou (Lc 24:21) (SICRE, 2008, p. 495). Afinal, “o messianismo no judaismo, tal como
era, nunca imaginou alguém fazendo as coisas que Jesus fez, muito menos sofrendo o destino
que ele sofreu” (WRIGHT, 2020, p. 764). Contudo, foram mesmo essas expectativas
messianicas terrenas que motivaram sua execugdo (THEISSEN, 2008, p. 61), ainda que ndo
motivadas por Jesus. Ele ndo planejou tomar Jerusalém, desafiar Herodes ou o poder romano,
visto que “ha nos evangelhos poucos elementos acerca de um reino de Deus a ser estabelecido
pela forca” (VERMES, 2015, p. 48). S6 um entendimento mais simbdlico, que ressignifique
seu sofrimento e sua humilhac¢do, ou que identifique em Jesus apenas as caracteristicas nobres
do rei esperado, ou que entenda a ‘“‘salvacdo” em sentido apenas metafisico, pode fazer
sentido. Jesus, em verdade, “redefine a obra do Cristo/Messias” (HURTADO, 2012, p. 352;
WRIGHT, 2020, p. 776). Defende Theissen (2008, pp. 61 e 290) que apenas apds a admissao
de sua ressurrei¢ao Jesus pode ter sido associado ao ‘“Messias que fracassa” ou sofre, pois ndo
temos comprovacdo de que no periodo cristdo primitivo havia sua identificacdo com o servo
sofredor de Isafas. Refor¢a essa conclusio o ocorrido no caminho para Emads, quando os dois
discipulos viajantes demonstram aguardar um salvador terreno, sendo esclarecidos por Jesus
ressuscitado que o Cristo deveria padecer (Lc 24:26 e 46).

Em outras palavras, Marcos, como também os demais sinéticos, define “a
messianidade em termos de Jesus em vez de definir Jesus em termos de messianidade”

(MATERA, 2003, p. 47). As virias referéncias ao seu futuro sofrimento e a sua morte eram
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“uma rejeicdo tacita do seu papel como Cristo triunfante, a unica espécie de Messias que 0s
judeus comuns estavam esperando” (VERMES, 2006, p. 217; MATERA, 2003, p. 360).
Segundo Theissen e Merz (2004, p. 589), em Jesus “se cumpriram as expectativas
messianicas, embora de forma paradoxal pelo sofrimento e pela morte”. Apenas nesse caso
Jesus poderia ser associado ao servo sofredor de Is 52:13-53:12 (SICRE, 2008, p. 495),
semelhante ao justo do Sl 22, lembrado em Mc 15:20-37, Mt 27:35-50 e Lc 23:26-46. Porém,
para Gottwald (1998, pp. 463 e 465), este servo “é um dentre os varios modos de falar de
Israel” ou uma referéncia ao préprio profeta “detido e encarcerado pelos babildnios”, ndao de
alguém que viria no futuro.

Logo, seu reconhecimento como Messias, mesmo que ainda em vida, foi
ressignificado pelos cristios — ou percebido tardiamente, visto podermos encontrar nas
proprias palavras de Jesus um sentido ndo terreno. Reforca a ideia de que o préprio Jesus via
seu messianato de forma mais espiritual (ou menos terrena) a resposta que dd a Pedro,
“ordenando-lhe que guardasse siléncio (Mc 8:30)”, pois o discipulo “estaria associando a
esperanga no Messias concepcdes excessivamente terrenas (Mc 8:33)” (THEISSEN, 2008, p.
59). Essa possivel ressignificacdo, como ja comentado, pode derivar de sua associacdo com a
ultima expressdo que analisaremos. Afinal, se hd aspectos nas expressdes “filho de Deus” e
“Messias” que ja indiquem uma condi¢do especial de Jesus, identificamos na expressao “filho
do homem” a que mais aponta para uma condi¢do de exaltacdo celestial, dadas as descri¢des
que o proprio Jesus atribui a ela. Lendo essa locugdo a partir de textos da apocaliptica judaica,

como veremos, fortalecemos nossas conclusdes nessa direcao.

3.2.3 Filho do homem

A expressdo “filho do homem”, frequente no Novo Testamento, aparece também em
tradicoes judaicas anteriores € contemporaneas a Jesus, candnicas € ndo canonicas, logo ndo é
uma criacdo crista (CHARLESWORTH, 1992, p. 21). Como feito na anélise das expressoes
“Cristo”/*Messias” e “filho de Deus”, buscaremos partir de seu uso no Antigo Testamento e
em textos judaicos nao candnicos para compreender seu significado nos evangelhos sin6ticos.

Para alguns, este “€é provavelmente o mais problematico e controvertido titulo ou
designacdo de Jesus” (MEIER, 1996, p. 208; MATERA, 2003, p. 49). Por uma andlise
filologica, aceita-se geralmente que a féormula grega ho uids tou anthropou (‘“o filho do
homem”) traduz a expressdo aramaica bar enasha ou bar nasha” (VERMES, 2006, p. 52), ¢ é

improvavelmente derivada do hebraico, onde o equivalente ben adam nao é usado, com
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apenas uma possivel excecdo (VERMES, 2015, p. 110). Porém, essa expressao precedida do
artigo definido ndo aparece em nenhum texto grego da Antiguidade encontrado até o
momento, nem mesmo em seus equivalentes nos textos em hebraico e aramaico (HURTADO,
2012, pp. 385 e 386), o que indica ser a investigacdo apenas filoldgica insuficiente para sua
compreensdo (HURTADO, 2012, p. 400). Ainda segundo Vermes (2015, pp. 32, 111 e 118),
essa designacdo “ndo representa na realidade um conceito estabelecido no judaismo poés-
biblico, nem pode ser usado como titulo no aramaico”, nem mesmo na “exegese messianica
judaica de Dn 77, que abordaremos a frente. Hurtado (2012, p. 388) e Matera (2003, p. 49)
também defendem que a expressdo “nunca € usada como um titulo confessional” em todo o
Novo Testamento.

Também segundo Segal (2010, p. 102), a expressao “filho do homem” “ndo € um
titulo e pode somente significar que a figura divina tem uma forma humana porque a frase
significa simplesmente um ser ‘humano’”, em acordo com Crossan (1991, p. 240), referindo-
se ao seu uso em Dn 7. Refor¢a ainda essa ideia o uso da expressdo para se referir claramente
a homens em diversos trechos biblicos. Quando o lahweh se dirige ao profeta Ezequiel,
chama-o por filho do homem (Ez 2:1; 11:4; 16:2; 23:2 etc.). Isafas também se utiliza do termo

para se referir a outros homens (Is 51:12; 56:2). Entretanto, seu uso na apocaliptica judaica

pode nos ajudar a compreender seu significado nos evangelhos sinéticos.

3.2.3.1 O filho do homem na apocaliptica judaica

Jesus ndo pode ser entendido como um apocalipsista. Em geral, estes eram escribas
influenciados pela literatura judaica de sabedoria, mais preocupados com conhecimentos
enciclopédicos e cientificos. Eram vingativos e muitas vezes apelavam a Deus pela destruicao
dos inimigos. Ao contrério, Jesus falava de amor e compaixdo, logo pregava o amor aos
inimigos (Mt 5:43, Lc 6:27). Também ao contrario dos apocalipsistas, celebrava a criagdo
divina, sem rebaixar a vida terrestre, e trazia Deus para mais perto da humanidade
(CHARLESWORTH, 1992, p. 52). Afinal, substituiu a énfase judaica em um Deus distante e
vingativo, capaz de aniquilar os maus, pelo destaque a um pai presente e misericordioso
perante os que se arrependessem. Entretanto, se Jesus ndo era um apocalipsista, tinha suas
semelhangas com os profetas e pensadores escatoldgicos de sua época. Segundo Charlesworth
(1992, p. 56), a crenca escatolégica de que o presente era o fim de uma era e o comeco de

outra faziam parte de muitos setores do judaismo antigo. Logo, sendo a preocupacdo
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escatoldgica uma caracteristica de boa parte dos textos apocalipticos, entendemos como
importante uma breve reflexdo sobre sua influéncia nos evangelhos sinéticos.

Pode-se considerar que tanto a cultura judaica quanto a helenistica, de certa forma,
eram coexistentes na Palestina no século I d.C. (HORSLEY, 2000, pp. 20 e 60). Contudo, os
evangelhos sindticos elencam expressdes que indicam marcas relevantes da primeira, as quais
asseveram a sobrevivéncia da apocaliptica judaica nos textos neotestamentédrios, como, por
exemplo, no uso da expressdo “filho do homem”, descrito como aquele assentado entre
“nuvens do céu” (Dn 7:13). Para Collins (2005, p. 100), ainda que haja semelhancas entre os
pensamentos grego e o apocaliptico, “ndo ha razdo, entretanto, para considerar a escatologia
apocaliptica como um desenvolvimento estranho na tradi¢do judaica”.

Textos do Novo Testamento e os manuscritos do Mar Morto atestam que, em toda a
Palestina do século I d.C., o pensamento escatoldgico, caracteristico da literatura apocaliptica,
estava ativo (VERMES, 2015, p. 142). Segundo Collins (2010, p. 34), esses movimentos,
particularmente os cristianismos pré-70 d.C., se nao produziram apocalipses, podem ser
considerados apocalipticos. Ainda para esse autor, “as ideias apocalipticas inegavelmente
desempenharam um papel importante nos estdgios iniciais do cristianismo e, mais
amplamente, no judaismo da época” (COLLINS, 2010, p. 17; SCHIAVO, 2005, p. 115), logo
sua investigag¢do pode auxiliar na compreensdo das designacdes atribuidas a Jesus.

O termo “apocalipse” (em grego, “revelacdo”, “descoberta”, “tirar o véu”) refere-se
basicamente a um tipo de literatura revelatdria, frequente entre os séculos 200 a.C. e 300 d.C.
entre cristdaos, judeus, gndsticos, greco-romanos e persas (GOTTWALD, 1998, p. 539), um
fendmeno literdrio multiplo e variado, reconhecido em vérios documentos desse periodo
(CHARLESWORTH, 1992, p. 48). Podemos entender “apocalipse como um género literdrio,
apocalipsismo como uma ideologia social e escatologia apocaliptica como um conjunto de
ideias e motivos literdrios que também podem ser encontrados em outros géneros literdrios e
contextos sociais” (COLLINS, 2010, p. 17). Entretanto, nio se pode atestar o uso da
expressdo “apocalipse” para se referir a um género literdrio antes do cristianismo, sendo o
Apocalipse de Jodo a primeira obra introduzida como um apocalipse, ainda que ndo saibamos
se nela “a palavra denota uma classe especial de literatura ou se € utilizada, em sentido mais
geral, como revelacao” (COLLINS, 2010, p. 20).

No género literdrio apocaliptico, as revelacOes sdo comunicadas pela visdo, pela
audi¢do ou por ambas. No caso de visdes, podem derivar de viagens espirituais, conduzidas
por um mediador normalmente angélico, que explica a revelacdo ou guia o viajante, que €

geralmente algum personagem veneravel do passado. Sdo fontes desses pseuddonimos o
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periodo primordial (como Enoque e Abrado) e o periodo exilico e da restauracdo (como
Daniel, Baruc e Esdras). Além de discursos ou didlogos com um anjo mediador,
ocasionalmente ¢é apresentado ao viajante um livro celestial (COLLINS, 2010, p. 23;
GOTTWALD, 1998, p. 540).

Para Berger (2008, p. 357), “a linguagem apocaliptica €, sobretudo, metafdrica e
poética, pois trata da universalidade espacial e temporal do acontecimento como um todo,
trata de afirmacgdes sobre toda a realidade ‘diante de Deus’”. Charlesworth (1992, p. 49)
também destaca esse cardter universalista dos apocalipses, “que retratam todo um mundo do
ser, inclusive uma perspectiva absorvente de tudo o que toca a existéncia humana”. Nessa
mesma linha, Gottwald (1998, p. 540) aponta para os aspectos temporal e espacial da
revelacdo, que podem estar presentes ou ndo em conjunto. O primeiro refere-se ao iminente
tempo de perseguicdo e cataclismos que ‘“conduzirdo rapidamente ao final da ordem do
mundo atual em julgamento e em salvacdo” para os crentes fieis, que viverdo de alguma
forma apds a morte. Habitualmente, é recomendado aos destinatdrios da revelacdo que
permanecam confiantes e aguardem o fim. Nesse sentido, o pensamento apocaliptico €
proléptico, ou seja, a0 anunciar a salvagdao que vird apds a desgraca iminente, permite aos
eleitos e aos justos que se preparem adequadamente para seu climax e que desfrutem da feliz
certeza de que serdo salvos (BERGER, 2008, pp. 360 e 361). Esse novo tempo € caracterizado
por uma redefini¢do de conceitos essenciais: da domina¢do romana para a dos eleitos, da
realidade de um mundo aparentemente real e condenado para a de um paraiso, mais
exuberante que a propria Roma (CHARLESWORTH, 1992, p. 50).

Ja a revelagdo espacial, essencial a todos os apocalipses, mostra ao seu receptor as
caracteristicas do céu, com seus anjos, Deus e seu trono. Os apocalipses judaicos abrangem
ambos os aspectos e entendem que a “histéria caminha em dire¢do a um tempo do fim, sob a
pressdao de um reino celeste soberano, que ‘exerce controle sobre’ aquilo que acontece ‘na’
histéria e ‘em relacdo’ a ela” (GOTTWALD, 1998, p. 541).

Para Collins (2010, p. 24), “a escatologia dos apocalipses difere daquela dos primeiros
livros proféticos através do vislumbre claro de uma retribuicdo pds-morte”. Hanson (1975
apud COLLINS, 2010, p. 49) aponta o notdvel interesse pelo mundo celestial e a expectativa
escatoldgica de ressurreicdo e julgamentos dos mortos como aspectos diferenciais entre o
pensamento apocaliptico e o profético. Logo, ainda que os livros proféticos sejam a principal
e mais importante fonte da qual os apocalipsistas beberam, assimilar a literatura apocaliptica
as profecias traz o risco de que percamos de vista “os seus componentes mitologicos e

cosmologicos mais estranhos” (COLLINS, 2010, p. 37). Contudo, importante € observar certa
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“proto-apocaliptica” nos circulos proféticos pds-exilicos, como em Is 6, 24-27, 56-66 e Zc 9-
14, onde ja h4 conflito entre o bem e o mal e preocupagdes escatoldgicas, e em Ezequiel e Zc
1-8, onde h4 relatos de visdes, simbolismos e anjos que os interpretam (GOTTWALD, 1998,
p. 544; NICKELSBURG, 2011, p. 46). Além disso, inegdvel é o recurso frequente a frases
biblicas e a interpretacdo de profecias anteriores nos escritos apocalipticos (COLLINS, 2010,
p. 41). Influéncias externas a cultura judaica, como a babildnica, a persa e a grega, tradicdes
que circulavam no contexto helenistico, estdo presentes, mas isso ndo indica que o género
apocaliptico deriva de alguma delas ou que os textos judaicos apocalipticos ndo tenham
originalidade e integridade proprias (COLLINS, 2010, p. 65). Ainda segundo Collins (2010,
p. 66), “as tradicdes antigas para as quais os escritores judaicos olhavam eram
predominantemente as suas proprias”.

O teor emocional das representacdes apocalipticas reflete a fascinagdo e o espanto
caracteristicos das religiosidades judaica e cristd diante da esperangca de que as coisas
passassem a transcorrer de outra forma, enquanto inicio de uma nova ordem (BERGER, 2008,
p. 358). Para Crossan (1991, p. 103), o pensamento apocaliptico pode derivar de uma resposta
possivel a um ataque profundo a integridade cultural de um povo, combinado a uma ameaca
politico-religiosa e socioecondmica. Esse perigo pode ser real ou imagindrio, pois o que
importa € a forma como € percebido. Além disso, pode ser a reacdo de um grupo que perdeu
poder e status ou uma resposta de toda uma sociedade dominada por um império externo.
Logo, o colapso de estruturas sociais importantes € a percepcdo de que “as solugdes ou
salvacdes ndo decorrem do desenvolvimento histérico normal” sdo propicios ao surgimento e
fortalecimento de movimentos apocalipsistas (CHARLESWORTH, 1992, p. 49). Também
para Collins (2010, p. 87), situacgdes reais de crise, acompanhadas de medo e ansiedade
despertados pela opressdo de um poder externo e pela sensacdo de anomia, sdo possiveis
catalisadoras das crengas apocalipticas, que tém por caracteristica “a tendéncia de explicar a
situacdo humana em termos miticos”.

Com a invasdo da cultura helenistica na Palestina, toda a estrutura da religido judaica
se achou exposta a debate. As propostas greco-romanas, a0 mesmo tempo universalizantes e
individualizantes, questionavam os modos de vida e pensamentos judaicos. Frente ao natural
conflito, o pensamento apocaliptico representou uma “opcao radical pelo Deus judaico e o seu
governo justo”, ao qual estdo submetidos quaisquer impulsos universais e individualistas,
substituidos pela confianca “no reino de Deus como o ponto final da histéria” (GOTTWALD,

1998, p. 545). Também para Gunneweg (2005, p. 274), se a teocracia judaica se entregou ao
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helenismo, “abandonando sua prépria identidade”, para a ortodoxia judaica “a escatologia
fugiu da desgraca da historia para a salvagdo além de todo o tempo historico”.

Enfim, diante de privacdes e conflitos politicos e culturais, como os decorrentes do
processo de helenizacao no século II a.C., nasceu certa discrepancia entre a realidade presente
dos judeus e a expectativa futura de uma condi¢do melhor, o que contribuiu para a construcao
da estrutura intelectual da apocaliptica judaica (GOTTWALD, 1998, p. 546; HORSLEY &
HANSON, 1995, p. 33). Também para Collins (2010, p. 66), dada a maior difusdo de ideias,
facilitada pela “rede de cidades helenisticas”, e dada a modificacdo das “circunstancias
politicas e sociais no Oriente Proximo”, € possivel dizer, em sentido lato, que “essa
‘atmosfera helenistica’ pode ser considerada a matriz da literatura apocaliptica”.

E também importante destacar que todas as classes sociais sofreram privacdes neste
periodo, o que permite concluir que a mentalidade apocaliptica ndo ficou restrita aos grupos
menos favorecidos, mas floresceu em todos os seguimentos da sociedade judaica
(GOTTWALD, 1998, p. 546). Sanders (1983 apud COLLINS, 2010, p. 29) também defende
“a func¢do social do género como literatura de oprimidos”, como uma expectativa de inversao
da sorte de certos grupos, como dos justos ou de todo o Israel. Todavia, se essa caracteristica
€ também presente em toda a literatura profética, ndo aparece em todos os apocalipses. De
qualquer forma, “funcdes ilocuciondrias de exortagdo e consolo podem ser mantidas de modo
geral para os apocalipses judaicos” (COLLINS, 2010, p. 72).

Ainda para Collins (2010, pp. 67 e 69), mesmo admitindo o cariter de insatisfacdo
com a propria situacdo em boa parte desses textos, “ndo ha base para o pressuposto de que
toda a literatura apocaliptica foi produzida por um tinico movimento”. Ainda que tenhamos
movimentos apocalipticos, como o cristdo primitivo e o de Qumrd, e grupos de textos que
talvez pertencam a uma tradi¢io comum, como os livros que compdem 1 Enoque, as demais
obras do género podem pertencer a outros circulos. Um provavel ponto em comum estd na
composi¢do dos textos, admitida como realizada por escribas, “um produto da atividade
erudita, em vez do folclore popular” (COLLINS, 2010, p. 69).

Enfim, ainda que ndo exista consenso para uma definicdo exata, para Gottwald (1998,
p. 541),

o género da apocaliptica € um tipo de literatura revelatéria com estruturago
narrativa, na qual uma revelacdo a respeito de julgamento e salvacdo do
tempo do fim e/ou a respeito dos reinos celestes ¢ dada a um ser humano por
mensageiro do além-timulo.

Collins (2010, p. 22), também levando em consideragcdo os aspectos destacados acima,

define apocalipse
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como um género de literatura revelatéria com estrutura narrativa, no qual a
revelacdo a um receptor humano é mediada por um ser sobrenatural,
desvendando uma realidade transcendente que tanto € temporal, na medida
em que vislumbra salvacio escatoldgica, quanto espacial, na medida em que
envolve outro mundo, sobrenatural.

Logo, entendemos que o género apocaliptico “ndo € constituido por um ou mais temas
distintivos, mas por uma combinacdo distintiva de elementos” (COLLINS, 2010, p. 32).

O apocalipsismo, frente ao helenismo, participou, de certa forma, “da renascenga geral
da religiosidade oriental”. Prefigurou-se “no livro de Daniel e nas partes mais antigas do
Apocalipse de Enoque”, aproximadamente suas contemporaneas. Seus adeptos consideravam-
se santos em meio a uma massa desviada e significavam a volta do verdadeiro Israel
(GUNNEWEG, 2005, p. 274). Encaixam-se nas defini¢des acima também algumas secdes de
4 Esdras, 2 Baruc, Apocalipse de Abrado, 3 Baruc, 2 Enoque, Testamento de Levi (2-5),
Apocalipse de Sofonias (fragmentario), Jubileus e Testamento de Abrado, ainda que esses
dois ultimos se alinhem também a outros géneros literdrios (COLLINS, 2010, p. 22).
Entretanto, a novidade apocaliptica ndo foi bem aceita no canone judaico, com excec¢io do
livro de Daniel, ainda que na terceira parte, entre os Escritos (GUNNEWEG, 2005, p. 274;
GOTTWALD, 1998, p. 540).

O aspecto historico, ou “o interesse no desenvolvimento da histéria”, € mais marcante
em alguns apocalipses, como Daniel, 4 Esdras, Apocalipse Animal (ou dos Animais) e
Apocalipse das Semanas (os dois tltimos sdo partes de 1 Enoque). Entretanto, outros, como o
livro dos Vigilantes, o livro Astrondmico e as Similitudes (todos também partes de 1 Enoque),
ttm maior interesse em especulacdes cosmoldgicas e sdo marcados pelas jornadas
sobrenaturais de seus personagens (COLLINS, 2010, p. 24).

Enfim, o estudo da forma literdria de um texto, comparando-o com escritos similares,
“ajuda a descobrir os pontos em que um texto, além do nivel puramente literdrio, aponta para
o interesse especial de seus destinatarios, tendendo a modifica-los, impressiona-los ou mové-
los a uma decisdao” (BERGER, 1998, p. 14). Ou seja, a forma literaria escolhida para escrever
pode nos dar pistas sobre as intencionalidades do autor e sobre os significados das palavras
utilizadas. Contudo, mesmo buscando na literatura apocaliptica modelos para entender o que
se pensava no cristianismo nascente, entendemos nio serem essas associagOes copias
perfeitas. Uma referéncia a um mito ou personagem de um texto anterior ndo necessariamente
carrega 0 mesmo significado que tinha na narrativa original, mas pode ser ressignificada,

ainda que certas analogias permanecam. Por exemplo, a referéncia ao filho do homem em Mc



91

13:26, se alude a Dn 7, ndo necessariamente carrega a totalidade de sua narrativa. Para Collins

(2010, p. 43),

Alusdes mitoldgicas, bem como alusdes biblicas, ndo sdao simples copias da
fonte original. Em vez disso, elas transferem motivos literdrios de um
contexto para o outro. Ao fazé-lo constroem associacdes e analogias e,
assim, enriquecem o poder comunicativo da linguagem.

No livro de Daniel possivelmente estd o ber¢o dessa expressdo. Dados os eventos
anunciados pelo autor, como a profanagdo do templo, pressdes contra as préticas religiosas
judaicas e o conflito bélico liderado por Judas Macabeu, € possivel datar sua versdo final em
165 a.C.. Logo, foi no circulo de persegui¢des e polarizagdo entre a cultura estrangeira e a
judaica que surgiu a obra. Seu cardter apocaliptico deriva de uma combinagio entre uma série
de histdrias sobre Daniel e alguns companheiros em servigo ao governo babilonico com uma
série de visdes que revisam acontecimentos do periodo exilico até 165 a.C. (GOTTWALD,
1998, p. 547; CRISTOFANI, 2014, pp. 10 e 11).

Em sua primeira parte (1-6), narrativas sobre o personagem principal do livro, Daniel,
defendem a preservacdo da e a fidelidade a lei judaica em detrimento da sabedoria do mundo,
garantindo a salvac@o do fiel mesmo perante grandes perigos (GUNNEWEG, 2005, p. 273;
COLLINS, 2010, pp. 172 e 173). Nesse sentido, o livro possui afinidades com a literatura
sapiencial, identificando os justos que sobreviverdo aos eventos escatoldgicos aos sabios
(GOTTWALD, 1998, p. 545). Para Sicre (2008, p. 446), na primeira parte, para ele os
capitulos 2 a 7, é apresentado um conteido teolégico profundo, a partir de “relatos leves,
amenos, muito conhecidos”. Concorda com Gunneweg ao reconhecer ali uma exaltagdo a que
os judeus permanecam fieis a Deus e a suas leis, rejeitando o dominio e os deuses estrangeiros
(Dn 3:18, 4:14 etc.), pois serdo recompensados e salvos no momento oportuno.

Para Gunneweg (2005, p. 273), na segunda parte (7-12), o autor interpreta seu tempo
presente sob a Gtica apocaliptica, como um tempo de violé€ncia, apostasia e opressao (12:1), as
vésperas do fim. Esta salvacdo escatolégica ndo ocorrerd por acdo humana — dos macabeus,
por exemplo —, mas por intervencdo divina direta na histéria, pondo fim a um periodo de
desgracas, quando os mortos ressuscitardo para bem-aventuranca ou condenagdo (12:2).
Também para Sicre (2008, p. 446), a parte final da obra anuncia a queda dos impérios
terrenos, equiparados a animais, que terdo seu poder arrebatado pelo filho do homem. A esta
figura humana, “vindo sobre as nuvens do céu” (Dn 7:13), “foi outorgado o poder, a honra e o
reino” sobre todos os povos e pela eternidade (Dn 7:14), um reino de Deus e de seus eleitos.

Como os reinos celestes sdo apenas indiretamente abordados no texto, o local de congregacao
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dos santos ressuscitados e dos apodstatas possivelmente serd a propria terra, o que talvez
represente a expectativa dos justos de desfrutarem de um culto purificado em Jerusalém, sem
interferéncia dos perversos ou estrangeiros dominadores (GOTTWALD, 1998, p. 549).

Em Dn 7 sao vistas duas figuras na sala do trono celestial: um ancido e um “como um
filho do homem”, o qual seria responsdvel pelo governo e julgamento da humanidade, um
“Juiz escatologico de aparéncia humana” (FLUSSER, 2010, p. 101) ou o “lider angélico das
hostes celestiais” (COLLINS, 2010, p. 157). Ainda que a expressao se refira a alguém com
aparéncia de homem, o texto ndo diz que se refere a um homem, mas a uma figura angélica
(NICKELSBURG, 2011, p. 44). Em dois trechos bem préximos, Daniel, em uma de suas
visdes, refere-se ao ser que o interpela como alguém “com a semelhancga de filho do homem”
(Dn 10:16) e com “aparéncia de homem” (Dn 10:18). Vermes (2006, p. 53), por sua vez,
entende que a locucdo “filho do homem” se refere aos “santos do Altissimo” (Dn 7:18, 22 e
27), ao povo judeu, em oposi¢ao aos animais representativos dos impérios mundanos que os
dominam, no que concorda com Gottwald (1998, p. 549), pelo menos em sua primeira
hipétese. Esse autor também admite, como Flusser, a possibilidade de compreensao do filho
do homem como um ser angélico, guardido da comunidade dos santos. Para Crossan (1991, p.
110), essa figura € mais que o “campedo” ou a personificagcdo do povo de Deus, mas seu
equivalente mitico, seu arquétipo ou contraparte celestial, seu complemento eterno. Enfim, “o
filho do homem mencionado em Daniel 7 era para ser compreendido como uma figura,
angélica ou terrena, que podia representar o povo de Israel ou um mediador entre o Anciao de
Deus e o povo” (CRISTOFANI, 2014, p. 16; SIMON & BENOIT, 1987, pp. 69 e 70).
Contudo, reforcam a interpretacdo do filho do homem como um individuo especifico a sua
participacdo ativa na corte celeste junto ao ancido, durante o julgamento dos animais, € a
atribuicdo a ele de um caréter sobrenatural, o que ndo acontece com o povo (CRISTOFANI,
2014, p. 16). Sua pré-existéncia também pode ser deduzida pelo antincio de seu surgimento
das nuvens do céu (Dn 7:13), ainda que nada confirme isso explicitamente (CRISTOFANI,
2014, p. 17). Além disso, é possivel também associar essa figura tanto a um agente celeste,
quanto a um agente terreno, o que afetou “todo o desenvolvimento ulterior do uso da
expressdao ou figura do FdH [filho do homem] no Judaismo e Cristianismo em torno do
primeiro século da era comum, que oscilou entre as duas op¢des” (CRISTOFANI, 2014, p.
17).

Esse ser faria parte de uma categoria de seres espirituais reconhecida pelos hebreus
como anjos, potestades, querubins etc., ainda remanescentes no século I (Rm 13:1; Ef 6:12; Cl

1:16), ndo coincidentes com o Deus unico. Entre esses, o “anjo do Senhor”, que costumava
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aparecer aos homens, era reconhecido, excepcionalmente, as vezes como o proprio Deus (Gn
16:13; Ex 3:2-6), particularmente no Antigo Testamento, e outras vezes como um ser distinto
(Lc 1:11; At 5:19). A representacdo de Deus em forma humana na Biblia Hebraica, também
em Ez 1:26, seria associada a esse anjo do Senhor, ao filho do homem e posteriormente ao
proprio Cristo (SEGAL, 2010, p. 81). Todavia, nessas e noutras passagens do Novo
Testamento, a auséncia do artigo definido no texto grego pode indicar que a expressdo “anjo
do Senhor” ndo se refere a um ser especifico, como Deus. Para Sicre (2008, p. 68), o “anjo do

)% &6

Senhor” “ndo s6 transmite mensagens”, mas “tem a possibilidade de atuar, protegendo ou
castigando”, agindo como um intercessor de Deus. Outros nomes sdo ainda relacionados a
essa figura, que representa predominantemente um mediador de Deus, ndo o préprio (SEGAL,
2010, p. 84). Enfim, se ndo ha comprovacdo na literatura judaica biblica e intertestamentaria
para seu uso religioso, apds a guerra judaica contra Roma em 70 d.C., no periodo de redagao
dos evangelhos, “ha indicios literdrios independentes em que uma figura humanizada ¢é
retratada como o Messias divino (4 Esdras 13), ou um juiz final sobrenatural (Pardbolas de
Enoque, ou 1En 37-71)” (VERMES, 2006, p. 53).

Entre os apocalipses mais antigos estdo os de 1 Enoque, com local de composicao
bastante incerto. Tradicionalmente sdo identificadas cinco divisdes na obra: o livro dos
Vigilantes (1En 1-36), as Similitudes ou Pardbolas de Enoque (1En 37-71), o livro
Astrondmico (1En 72-82), o livro dos Sonhos (1En 83-90) e a Epistola de Enoque (1En 91-
108). Dentro da Epistola € possivel ainda identificar uma unidade independente, o Apocalipse
das Semanas (1En 93:1-10; 91:11-17), e, dentro do livro dos Sonhos, estd também o
Apocalipse Animal ou dos Animais (1En 85-90). O texto completo de 1 Enoque s6 existe em
etiopico, mas trechos da primeira, quarta e quinta partes foram também encontrados em
grego. Fragmentos de todas as partes foram mais recentemente encontrados em aramaico,
com excecdo das Similitudes (COLLINS, 2010, p. 75).

Enoque € identificado como o sétimo descendente de Adao, apresentado em Gn 5:18-
24 como filho de Jarede e pai de Matusalém. Distingue-se dos demais patriarcas por ter uma
vida mais breve e por ser arrebatado por Deus de forma semelhante a Elias (2Rs 2:11ss).
Paralelos a sua figura podem também ser encontrados em textos mesopotamicos, o que indica
que o desenvolvimento do personagem pode ter ocorrido no contexto da didspora oriental.
Enoque “combina elementos associados a varios herdis miticos” e recebe importincia na
tradicdo judaica, “apto a ser o revelador de mistérios celestiais” e associado “a histéria

primordial de toda a humanidade” (COLLINS, 2010, pp. 79 e 80).
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Quanto a datagdo, fragmentos do livro dos Vigilantes e do livro Astrondmico foram
encontrados entre manuscritos do Mar Morto datados do inicio do século II a.C. ou final de III
a.C. e sdo as partes mais antigas da obra (COLLINS, 2010, pp. 51 e 76). O livro dos Sonhos é
datado entre os anos 164 e 160 a.C. e a Epistola da Enoque no inicio do século II a.C.
(CROSSAN, 1991, p. 109). O livro das Similitudes ou Pardbolas de Enoque ndo esta presente
no acervo de Qumra, o que pode indicar que a famosa referéncia ao filho do homem nesse
texto ndo ¢é anterior a 70 d.C. (VERMES, 2015, p. 129). Crossan (1991, p. 109) considera sua
origem no inicio do século I d.C., como também Collins (2010, p. 258), Wright (2020, p. 23),
Boccaccini (2010, p. 189) e Nickelsburg (2011, p. 476). Cristofani (2014, pp. 21 e 22) ja
adota a data aproximada de 50 d.C. ou do ultimo quarto do século.

Nas Pardbolas de Enoque, em 1En 46:1-6, o filho do homem, para alguns identificado
com o préprio Enoque (COLLINS, 2010, p. 271; NICKELSBURG, 2011, p. 465), é descrito
como justo e escolhido pelo Senhor dos Espiritos, com as fungdes de revelar segredos, vencer
reis e abaixar a cabeca dos poderosos. Nessa obra, o filho do homem € uma figura individual,
distinta da comunidade dos justos, ainda que represente sua contraparte celestial (COLLINS,
2010, p. 269). Como ja apresentado, aqui também seu uso remete a ‘“ser humano” ou algo
semelhante a um, porém uma interpretacao glorificada pode estar presente (NICKELSBURG,
2011, p. 464). Além disso, na segunda e na terceira similitudes, que compreendem os
capitulos 45 a 69 da obra, o filho do homem € levemente reelaborado em relagdo a Daniel,
sendo agora designado “Eleito”, identificado ao Messias, revelador de segredos, juiz no fim
dos tempos e pré-existente, criado antes do Sol e das estrelas. Permanece, portanto, entendido
como “um ser celestial investido de autoridade de juiz que preside, no céu, o grande
julgamento que retribuird os impios que oprimem os justos” (CRISTOFANI, 2014, p. 28),
como também entendem Nickelsburg (2011, p. 467) e Boccaccini (2010, p.194).

Por fim, cabe destacar também 4 Esdras. Datado das dltimas décadas do século I d.C.,
apresenta também uma compreensdo do filho do homem semelhante a de Daniel, ainda que a
expressao ndo apareca literalmente. Essa figura, denominada filho do Altissimo e identificada
ao Messias, é também pré-existente, vem com as nuvens do céu (e do mar) e serd responsavel
pelo julgamento das nacdes e reestabelecimento de Israel (CRISTOFANI, 2014, p. 36). Do
mesmo periodo, os apocalipses 2 Baruc e de Abrado atribuem ao Messias e ao Eleito ou
Escolhido, respectivamente, algumas das funcdes e caracteristicas do filho do homem
representado em 1 Enoque e Daniel (COLLINS, 2010, pp. 312 e 324; NICKELSBURG, 2011,
pp- 521 e 535). Enfim, ainda que Daniel e 1 Enoque contenham os textos apocalipticos mais

antigos e importantes a esta pesquisa, eventualmente citaremos outros em nossa andlise, dos
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séculos I a.C. a II d.C., como o Apocalipse de Pedro e a Ascensdo de Isaias, que também
podem reunir ideias de épocas anteriores.

Por fim, outros autores tém visto trechos ndo-apocalipticos em que a expressao ou
expressdoes proximas aparecem, € que podem ter influenciado seu entendimento pelos
primeiros cristdos. O Sl 8, por exemplo, também fala de um filho do homem (traduzido
apenas por “homem” na Biblia de Jerusalém), a quem tudo esta sujeito. Ademais, a colocagao
do filho do homem a direita de Deus, presente na pericope de interesse dessa pesquisa, pode
ser uma referéncia a S1 80:18 e 110:1 e 5 (HURTADO, 2012, p. 395). Entretanto, entendemos
que nenhum desses usos € incoerente com o texto de Dn 7, mas podem ter sido combinados
sem esforgo.

Em resumo, sdo possiveis algumas acepcdes para a expressao, ainda pré-cristas:

1. Uso cotidiano:

a. para se referir a “homem”, no sentido genérico, “como ‘um homem como eu
mesmo’ ou ‘qualquer homem na minha condi¢ao’” (MEIER, 1996, p. 208).

b. “algum homem”, em sentido indefinido (HURTADO, 2012, p. 395). Vermes
(2015, p. 111) identifica ainda o uso da expressdo com sentido pejorativo,
referente a pessoas inescrupulosas e astuciosas (bSanh 26b).

c. “eu”, em sentido perifrastico ou autorreferente. Nesse sentido, € possivel o uso
com intenc¢des eufemisticas. Para os falantes do aramaico, era mais fécil dizer
“esse homem (ou ‘o filho do homem’) vai morrer do que “eu vou morrer”. Ou,
buscando uma postura menos pretenciosa, dizer que o filho do homem vai ser
agraciado por Deus em vez de “eu serei” (VERMES, 2015, p. 112; MACK,
1993, p. 160; HURTADO, 2012, p. 387; MATERA, 2003, p. 49).

d. Algum ser com forma humana (SEGAL, 2010, p. 102; CROSSAN, 1991, p.
240).

2. Uso na linguagem visiondria, referente a “figura sobre-humana de um juiz”, celestial,
mas com aparéncia humana (ver item “d” acima), como em Dn 7, 1En 45-69 e 4Es 13,
que também veremos no Novo Testamento (BERGER, 1998, p. 239; CRISTOFANI,
2014, p. 46); MATERA, 2003, p. 43; NICKELSBURG, 2011, p. 475), ou referente
aos judeus santos ressuscitados no fim dos tempos. Berger (1998, p. 266) também
admite esse possivel significado supraindividual da figura do filho do homem, como

também outros estudiosos (CRISTOFANI, 2014, p. 15). Nesse sentido, € importante
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destacar que em Daniel ndo € possivel ver na expressdo um titulo, pois seu autor
apenas a utiliza para descrever a aparéncia da figura apresentada (HURTADO, 2012,

p. 391).

Enfim, apdés andlise das expressdes que se tornariam tempos depois titulos
cristolégicos, destacaremos a frente a maior importancia da locu¢do “filho do homem” para
um entendimento da divinizacdo de Jesus. Logo, dadas as possibilidades de entendimento
acima, e de forma diferente do que fizemos com as expressoes “Messias” e “filho de Deus”,
no proximo capitulo é que discutiremos suas aplicacdes ao filho do homem dos evangelhos
sinoticos. A partir das palavras de Jesus, lidas sob a 6tica da apocaliptica judaica, o que nos
parece bem razodvel, assumimos como possivel que sua glorificacdo ja possa ser deduzida
dos sindticos, onde € associado ao filho do homem celestial. Contudo, entendemos também
como fundamental a investigacdo do episddio central do cristianismo: a ressurrei¢do. Como
veremos, as associagdes das aparicdes pascais as expectativas sobre o filho do homem

celestial podem ter sido os ingredientes fundamentais para a divinizag¢do de Jesus.
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4 RESSURREICAO DE JESUS E EXALTACAO DO FILHO DO HOMEM

Para Theissen (2008, p. 154), “a continuidade do movimento de Jesus depois da morte
de seu fundador em todo caso foi viabilizada pelas enigméticas apari¢des apds a Pdscoa”, uma
especificidade, entre outros fatores. Apds sua morte, a conviccdo em seus seguidores de que
Jesus ainda vivia, e de que estava enfim assumindo seu reinado nos céus, foi intensificada
pelas visdes registradas nos evangelhos. Se havia analogias para apari¢des deste tipo no
passado, estas eram apenas de percepcao individual, enquanto as apari¢cdes de Jesus foram
observadas por grupos. Essas visdes coletivas sinalizavam, portanto, algo de diferente. Além
disso, se apari¢des de outros personagens nao desencadearam crencas em sua divindade, as
visdes pds-pascais “causaram uma potenciagdo simbdlica do Crucificado como Senhor acima
de todos os senhores” (THEISSEN, 2008, p. 75).

Contudo, por si s, entendemos que o episddio ndo € suficiente para a compreensao
divinizada de Jesus. Outras concepgdes da tradicao judaica, se associadas a Jesus, podem ter
contribuido para esse entendimento. A apocaliptica judaica, como comentamos,
possivelmente a partir da associagdo de Jesus ao filho do homem de Dn 7, pode ter
contribuido com imagens e categorias de carater celestial, incorporadas pelos primeiros
cristdos como indicativas da condi¢do divina de Jesus. Como vamos apresentar, entendemos
que uma compreensdo espiritual de ressurreicdo de Jesus o associa mais facilmente ao filho

do homem apocaliptico, celestial e pré-existente, que viria a terra como um enviado de Deus.

4.1 A RESSURREICAO NAS TRADICOES JUDAICAS

Para Wright (2020, pp. 69 a 73), o entendimento de ressurreicdo no mundo antigo foi
sempre como corporal, com o retorno a vida do corpo morto, o que era tido por impossivel
pela tradi¢do greco-romana. Ademais, para ele, as apari¢cdes de mortos aos vivos e a vida
imortal da alma em locais celestiais, possibilidades admitidas na Antiguidade, ndo poderiam
ser consideradas como ressurreicdes (WRIGHT, 2020, pp. 114 e 140). A partir da obra de
Homero e dos mitos do periodo, ndo era possivel trazer alguém de volta a vida. Platdao, em
seguida, ao entender o ser humano como uma alma imortal temporariamente residente em seu
corpo, compreendeu de forma diferente seu destino apds a morte fisica. Todavia, manteve a
crenga na impossibilidade de seu retorno ao corpo morto. Enfim, “os que seguiram Platao ou
Cicero ndo queriam um corpo novamente; os que seguiram Homero sabiam que nio o

conseguiriam” (WRIGHT, 2020, p. 109). No mundo antigo, apenas judeus e cristdos
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admitiam a ressurreicdo no sentido defendido por Wright (2020, p. 140), ou seja, como
retorno a vida de um corpo morto.

Também segundo Vermes (2013, pp. 13 e 14), “a énfase posta na nocdo de
ressurreicdo e a centralidade a ela acordada nos ensinamentos da Igreja nao tem paralelos nas
religides da Antiguidade”. Entretanto, “a ressurreicdo, ou mais precisamente a ressurreicao do
corpo, €, definitivamente, uma ideia judaica”. Logo, estudar a forma como os judeus antes e a
época dos primoérdios do cristianismo compreendiam a morte e o pds-morte ¢ fundamental
para se entender as bases sobre as quais foi construida a ideia da ressurrei¢cao de Jesus.

A cremacdo dos cadaveres, um costume romano, ndo era praticada pelos judeus
(CROSSAN & REED, 2007, p. 259). Era dever dos vivos, principalmente dos filhos, dar ao
corpo morto um abrigo para descanso, fosse enterrado no chdao ou guardado em alguma
cavidade natural ou artificial em rochas, com a entrada fechada por uma pedra. Descobertas
arqueoldgicas tém mostrado exemplos dessas praticas judaicas a época de Jesus, mesmo entre
as pessoas mais simples (CROSSAN & REED, 2007, pp. 267 e 268). Algumas dessas
cavidades, geralmente das classes mais altas, ainda possuiam uma antecamara, onde corpo era
depositado até a decomposicdo da carne. Em seguida, os ossos eram transferidos para
recipientes de pedra calcdria, os ossudrios (VERMES, 2013, p. 31; WRIGHT, 2020, p. 972),
em uma espécie de segundo sepultamento. Jesus também foi sepultado em uma cavidade,
ainda que seus 0ssos ndo tenham sido transferidos a um ossuério depois. Conforme narram os
evangelhos sindticos (e também Jodo), seu corpo foi recolhido por José de Arimateia,
enrolado em um lencol e depositado em um timulo talhado na rocha, fechado em seguida por
uma grande pedra (Mc 15:46; Mt 27:59-60; Lc 23:53). O que ocorreu alguns dias depois,
porém, segundo os primeiros cristdos, foi fundamental para o embasamento de suas
interpretacdes e expectativas religiosas. Todavia, na tentativa de compreensao desse episodio,
€ necessario percorrer um caminho. Afinal, para os judeus, o que acontecia com o individuo

apos a morte de seu corpo?

4.1.1 Ressurreicao corporal

Segundo Gn 1, o mundo seria um disco plano sob um “firmamento semicircular s6lido
e transparente”, cercado por dguas acima desse semicirculo e abaixo da terra (GOTWALD,
1998, p. 442). Por sua vez, “o ser humano, criado antes das plantas e dos animais, ¢ moldado
do p6 como ‘ser vivente’, uma totalidade de corpo-espirito” (GOTWALD, 1998, p. 313).

Também Simon e Benoit (1987, p. 68) destacam que para os judeus “era dificil assimilar a
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no¢do de uma alma totalmente desencarnada e definitivamente privada de um corpo, mesmo
que esse corpo diferisse do corpo carnal”.

Abaixo da terra, mas acima das colunas que sustentam o cosmo, estava o Xeol. Até o
inicio do século II a.C., considerava-se que todos os mortos iam para esse local, uma regiao
de escuriddo e tristeza, sem religido, onde Deus estava relegado ao esquecimento (S1 88:13)
(VERMES, 2013, p. 24), “um local de ndo existéncia pds-vida” (BORG & CROSSAN, 2006,
p- 203). A morte ndo era vista como uma espécie de libertacdo, mas “triste e tingida com o
mal” (WRIGHT, 2020, p. 152). A unica forma de ndo ir para o Xeol era ser transferido
diretamente para um mundo supraterrestre, como nos casos de Elias (2Rs 2:11) e Enoque (Gn
5:24), que foram levados ainda em vida ao céu, em sua unidade corpo-alma. Nesse periodo, o
povo de Israel ndo acreditava na imortalidade da alma, conforme o entendimento cristao
posterior, muito menos na ressurreicdo (CROSSAN & REED, 2007, p. 277). Ver a ideia de
ressurrei¢do na crenga na vinda de um descendente de Davi, ou de alguém como ele no futuro,
€ um contrassenso (SICRE, 2008, p. 470). Ademais, nada ha no Antigo Testamento, ou
mesmo no judaismo do século I d.C., que vincule “a ressurreicdo de um individuo dentro da
histéria em curso a um Messias da casa de Davi” (MEIER, 1992, p. 219; WRIGHT, 2020, p.
61), como ja apontamos.

Entretanto, mesmo sem o corpo, naturalmente ja sepultado, algo do individuo
permanecia existindo no Xeol. J4 no periodo pré-exilico, pensava-se que, nas profundezas da
terra (Is 7:11), a pessoa mantinha sua identidade e sua individualidade, mas sua condi¢do era
inferior, diminuida (VERMES, 2013, p. 30), como de uma sombra vazia. Também o Hades
grego era concebido dessa forma, onde seus habitantes “permanecem, essencialmente, sub-
humanos e sem esperanga” (WRIGHT, 2020, p. 87). Sair de 14 ndo era permitido (J6 10:21),
exceto para breves conversas com os vivos, como no episddio da evocacdo de Samuel em
1Sm 28:8-19 — fatos semelhantes também sdo descritos em textos gregos (WRIGHT, 2020, p.
113). Além disso, “no Antigo Testamento ndo se nega em parte alguma que pessoas mortas
possam sair de seu ‘4mbito’” (BERGER, 2011, p. 159). Logo, o ato de alguém morto se
tornar visivel a pessoas vivas de forma temporaria (CROSSAN & REED, 2007, p. 280) nao
era estranho a época de Jesus.

Contudo, alguns textos judaicos ja indicam a esperan¢a de uma libertacdo do Xeol ou
de nem mesmo passar por ele. Em S1 16:10, Davi se declara “seguro” da protecdo de Iahweh,
que “ndo abandonards minha vida no Xeol, nem deixards que teu fiel veja a cova”. Em Sl
22:30, o salmista acredita que em algum momento, “perante ele [lahweh] se curvardo todos os

que descem ao pd”, além dos poderosos da terra. Também em J6 33:24-25 (ver também
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versiculos 18 e 30), a esperanca € mais explicita, de que um anjo “que tenha compaixao dele e
diga: ‘Livra-o de baixar a sepultura, pois encontrei resgate’; e sua carne reencontrard a forca
juvenil e voltard aos dias de sua juventude”, o que nos parece uma expectativa de ressurrei¢ao
corporal. Interessante é o fato de que, na Septuaginta, outros trechos de J6 e de Oseias sao
traduzidos para o grego de forma a fortalecer a crenca na ressurrei¢ao (WRIGHT, 2020, p.
226).

Contudo, se a vida real j4 era percebida de forma critica, 0 mesmo passou a acontecer
perante as representacdes da vida apés a morte. Para Mack (1993, pp. 217 e 218), essa no¢ao
nasceu entre autores judaicos que buscavam uma solu¢do para o caso dos justos mortos por
dominadores ilegitimos. Se uma vitima inocente € morta, a ascensdo imediata ou a
ressurreicdo se tornam possibilidades que compensam a morte injusta.

A partir do século II a.C., diante dos sacrificios dos judeus do periodo macabeu, por
dedicacdo e defesa da lei de Deus, o incomodo perante a injustica de uma regra que
determinava o mesmo destino para todos, impios e virtuosos, chegou a seu dpice (VERMES,
2013, p. 39; WRIGHT, 2020, P. 229). O primeiro dos sete irmdos torturados e mortos por
Antioco Epifanes, afirma perante o martirio que “o Rei do mundo nos fard ressuscitar para
uma vida eterna, a nés que morremos por suas leis!” (2Mac 7:9), demonstrando expectativa
diferente de uma estadia eterna no Xeol. Segundo 2Mac 14:41-46, a beira da morte, Razis
“arrancou as entranhas e, tomando-as com as maos, arremessou-as contra a multidao.
Invocando, ao mesmo tempo, Aquele que € o Senhor da vida e do espirito, para que lhos [vida
e espirito?] restituisse um dia, desse modo passou para a outra vida”, na traducao da Biblia de
Jerusalém. Porém, na Biblia Tradu¢do Ecuménica, a contracdo pronominal utilizada é “lhas”,
indicando referéncia as “entranhas”. Logo, com essa traducdo, também adotada por Crossan e
Reed (2007, p. 279) e por Wright (2020, p. 232), a expectativa seria de uma ressurreicao do
corpo. Por fim, em 2Mac 12:44, Judas ora pelos mortos, sabendo que os que morreram “iriam
ressuscitar”.

Em Ez 37:6 é apresentada uma forte descri¢do de ressurrei¢do corpdrea, quando, em
referéncia simbolica a Israel derrotado e exilado, diz Deus aos o0ssos: “cobrir-vos-ei de
tenddes, farei com que sejais cobertos de carne e vos revestireis de pele. Porei em vés o meu
espirito e vivereis”. Conforme o conceito judaico, essa ressurreicdo corresponderia a
restauracdo da unidade corpo-alma. Entretanto, Wright (2020, p. 188) prefere ver ai uma
metafora ou alegoria para o soerguimento nacional de Israel, o que nos parece improvavel a
partir dos textos seguintes e da prépria interpretacdo predominante no cristianismo nascente.

Segundo Is 26:19, “os teus mortos tornardo a viver, os teus cadaveres ressurgirdo”, referindo-
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se aos virtuosos, enquanto os iniquos colherdo a destruicdo. Em Os 6:1-2, ha a esperanca de
que “depois de dois dias [lahweh] nos fard reviver, no terceiro dia nos levantard, e nds
viveremos em sua presenca’, no préprio territorio de Israel (Os 14:6-8). Posteriormente, no
livro de Daniel, cujos capitulos que nos interessam sdo datados de II a.C., essa ressurrei¢ao se
torna universal, seguida de um julgamento que recompensard os judeus fiéis e condenard os
maus (COLLINS, 2010, pp. 136 e 138; SEGAL, 2010, p. 82). Essa expectativa pode ser
entendida como de uma ressurrei¢do corporal, como atesta a referéncia aos corpos enterrados
em “e muitos dos que dormem no solo poeirento acordardo, uns para a vida eterna e outros
para o oprébrio, para o horror eterno” (Dn 12:2). Porém, o versiculo seguinte permite um

entendimento diverso.

4.1.2 Ressurreicao espiritual

Segundo Daniel, “os que sdo esclarecidos resplandecerdo, como o resplendor do
firmamento; e os que ensinam a muitos a justica hdo de ser como as estrelas, por toda a
eternidade” (12:3). Nesse sentido, os justos ressuscitados serdo transformados em anjos, pois
as estrelas foram associadas a anjos na tradi¢do biblica, o que aponta para uma ressurreicao
espiritual, em outro tipo de corpo (SEGAL, 2010, p. 82; COLLINS, 2005, p. 94). Ainda que
reconheca a forte aceitacdo atual desse entendimento, Wright (2020, p. 176) prefere admitir
um sentido metafdrico nessa pericope. Também na Ascensdo de Isaias (9:9), o profeta declara
ver no sétimo céu “Enoque e todos aqueles que, com ele, despojaram-se de seu habito de
carne; vi-os revestidos de um hébito celeste; eram como anjos, envoltos por um esplendor
infinito”, como também em Jubileus 23:27-31 € prometido aos justos que “seus corpos
descansardo na terra e seus espiritos terdo muito gozo”. A partir de narrativas como essas,
conclui Segal (2010, p. 96) que “a transformacgdo de alguém em seu estado imortal é descrita
com esse alguém se tornando uma figura angélica”. Afinal, na literatura apocaliptica, da qual
fazem parte essas obras, a escatologia tem por cardter distintivo “a esperanca pela
transcendéncia da morte” (COLLINS, 2005, p. 91).

Importante € destacar que, para Wright (2020, p. 141), as referéncias a vida da alma
apds a morte e as suas apari¢des aos vivos ndo podem ser associadas a palavra ressurrei¢do na
Antiguidade. A ressurreicdo, para ele sempre corpdrea, ocorreria depois de um estdgio
intermedidrio impreciso para os judeus, em que o ser permaneceria esperando seu retorno a
vida: nesse periodo poderia, entdo, haver uma vida da alma e mesmo suas aparicdes aos vivos

(WRIGHT, 2020, p. 203). Entretanto, entendemos que ocorréncias de mal-entendidos e
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ressignificagdes, ainda mais na cultura popular, eram possiveis, como esse mesmo autor
admite em outro trecho (WRIGHT, 2020, p. 170). Ademais, uma apari¢do — e ainda mais os
relatos de uma aparicdo — nao poderia ser confundida com um corpo ressuscitado? Nao
poderia ser compreendida como uma espécie de ressurreicio em outro tipo de corpo,
semelhante ao possuido nesse estado intermedidrio? Afinal, o préprio Wright (2020, p. 623)
admite que “os evangelhos ndo tentam esclarecer que tipo de corpo terdo essas pessoas’.
Logo, em nossa andlise, ndo separamos radicalmente o corpo nesse estado, que se
manifestaria aos vivos como uma aparicdo temporaria, do corpo ressuscitado, seja em seu
estado anterior, carnal, seja “transformado” de alguma forma. Por esse motivo, entendemos
como plausivel a compreensao entre judeus de uma ressurreicao de tipo espiritual.

Nas Pardbolas de Enoque (1En 37-71), possivelmente escritas em torno da virada da
era (NICKELSBURG, 2011, p. 476; WRIGHT, 2020, p. 234; BOCCACCINI, 2010, p. 195),
apds a morte, “os justos estardo na luz do sol e os eleitos na luz da vida eterna; os seus dias
ndo terdo fim, e sem conta serdo os dias dos santos” (58:2) (ver também 1En 103:2).
Entretanto, ainda que os justos permanecam junto ao Senhor dos Espiritos apds a morte
(39:5), voltardo a habitar a terra ja livre dos iniquos (1En 45:3, 51:1, 58:4, 62:9), “recobertos
com as vestes da gloria, que sdo as vestes da vida do Senhor dos Espiritos. Vossas vestes nao
envelhecerdo e vossa gloria ndo passard na presenca do Senhor dos Espiritos” (62:10). Logo,
ainda que na terra, compreendemos esse retorno mais aos moldes de uma ressurreicao
espiritual que corporal, ou seja, em um corpo que nao seria de carne.

Também a ja citada Ascensido de Isaias, que podemos datar a partir do final do século I
d.C. (OTTERMANN & LECH, 2005, p. 298), traz uma referéncia a “troca de roupa” ou
transformagdo corporal, retomando essa tradi¢do de 1 Enoque. Essa troca de roupa por vestes
ou tdnicas novas “simboliza o corpo celestial que € dado aos que resistiram a perseguicao”
(NOGUEIRA, 2005, p. 22). Nesse texto, Isafas ascende aos céus, fora do corpo e conduzido
por um anjo (7:2-5), onde vé os futuros desdobramentos da vinda de Jesus (9:13s), incluindo
sua ascensdo aquele local, apos sua morte e ressurreicao (11:25). Em 9:17 sua roupa € trocada
por uma ‘“vestimenta nupcial” necessdria aos santos que “subirdo” com Jesus, o que pode
indicar um corpo ja transformado. Ao final de sua visita, o anjo o informa: “ora, tu retornaras
ao teu involucro corpdreo até que teus dias se cumpram; tu voltards entdo aqui” (11:35),
quando, entdo, “tu participards da heranca do Senhor; tu terds uma parte da drvore da qual
emana o poder do sexto céu e do éter” (8:12). Interessante € que, “a cada céu, Isaias é mais
glorificado, enfatizando a transformag¢ao que ocorre a medida que um humano viaja para mais

perto de Deus (7:24)” (SEGAL, 2010, p. 95). Para Nogueira (2005, p. 21), essa obra “é uma
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prova literdria de que os cristdos tinham como referéncia espiritual a viagem celestial e a
contemplacgdo do trono de Deus”.

Caminhando nessa dire¢ao, os autores da Sabedoria de Salomao, datada entre 140 a.C.
e 70 d.C., rejeitaram essa nova unido da alma ao corpo, preferindo imaginar que os justos
apenas parecem morrer (NICKELSBURG, 2011, pp. 367 e 393; WRIGHT, 2020, p. 249). Em
Sb 3:2-3, diz o autor que “aos olhos dos insensatos pareceram mortos; sua partida foi tida
como uma desgraca, sua viagem para longe de nés como um aniquilamento, mas eles estdao
em paz”, “viverao para sempre” (5:15), mas em outro tipo de corpo (9:15). Ideias semelhantes
aparecem em 4 Esdras e no livro dos Jubileus (WRIGHT, 2020, pp. 218 e 220).

Em 4 Macabeus, escrito entre 20 e 54 d.C. (NICKELSBURG, 2011, p. 481), aos filhos
sacrificados “o prémio foi a imortalidade na vida eterna” (17:12), quando, entdo, “se
apresentam perante o trono divino e gozam de uma bendita eternidade” (17:18) (ver também
9:8, 15:3, 14:5 e 16:13) (THEISSEN, 2009, p. 209; CROSSAN & REED, 2007, p. 278;
WRIGHT, 2020, p. 178). Também Abrado, apds a morte, foi habitar o paraiso, conforme a
obra Testamento de Abrado (20:14) (situacdes semelhantes sdo descritas no Testamento de
Moisés e no Apocalipse de Moisés). No Novo Testamento, semelhante € o destino de Lazaro,
que, apos a morte, “foi levado pelos anjos ao seio de Abrado” (Lc 16:22), o que indica a
presenca dessa crenca a essa época. Interessante € também a expectativa, apresentada no
texto, de que ele poderia se manifestar aos vivos. O rico, em sofrimento, pede a Abrado que
envie “Léazaro até a casa de meu pai, pois tenho cinco irmaos; que leve a eles seu testemunho,
para que ndo venham eles também para este lugar de tormento” (Lc 16:27-28). Essa apari¢ao
seria uma espécie de ressurreicdo, como responde o patriarca ao rico: “se ndo escutam nem a
Moisés nem aos Profetas, mesmo que alguém ressuscite dos mortos, nao se convencerao” (Lc
16:31). Logo, essa imortalidade ou vida eterna ndo era um impedimento para aparicdes ou
mesmo Vista como oposta ao conceito de ressurreicdo, como aponta Wright.

Nos apdcrifos e no restante da literatura pds-biblica judaica, como nas descri¢des de
Josefo, ja do final do século I d.C., a no¢do de uma sobrevivéncia puramente espiritual ou
imortalidade da alma também estd presente (VERMES, 2013, pp. 55 a 57; WRIGHT, 2020, p.
264). Em suas Antiguidades judaicas, Josefo atribui aos essénios a crenca em uma
sobrevivéncia espiritual, em parte corroborada pelos Manuscritos do Mar Morto. Também na
obra Guerra Judaica, informa que, segundo eles, “uma vez que estejam livres dos lacos da
carne, entdo, como se libertas de uma longa serviddo, elas [as almas] se regozijam e sdo
conduzidas as alturas” (2:155), enquanto o corpo corruptivel € de constituicdo impermanente.

Logo, pelo menos nesse corpo de carne, ndo hd ressurreicio (VERMES, 2013, pp. 62 e 65;
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WRIGHT, 2020, p. 272; COLLINS, 2005, p. 96), mas em algum outro tipo. A ideia de uma
vida da alma separada do corpo também € atestada no Novo Testamento. Por exemplo, em Mt
10:28, Jesus recomenda que nao se deve temer os “que matam o corpo, mas nao podem matar
a alma”, mas sim “aquele que pode destruir a alma e o corpo na geena”. Interessante € que,
em seu paralelo (Lc 12:4-5), a referéncia a alma nao aparece. Enfim, entendimentos judaicos

sobre a vida ap6s a morte e possibilidades de ressurreicdo foram variados no periodo entre

200 a.C. e 200 d.C. (WRIGHT, 2020, p. 201).

4.2 A RESSURREICAO DE JESUS NOS EVANGELHOS SINOTICOS

Espiritual ou corporal, os relatos da ressurreicdo de Jesus foram muito importantes
para os cristianismos origindrios. Mesmo que ndo seja possivel atestar pelos métodos
cientificos mais aceitos atualmente a realidade das visdes pds-pascais, estas “‘eram entendidas
como vivéncias reais pelas pessoas envolvidas e atingidas”, que davam a elas grande valor
(OTTERMANN & LECH, 2005, p. 303). Theissen (2008, p. 154) entende que as apari¢des
p6s-pascais foram fundamentais para a continuidade do movimento de Jesus apds sua morte,
bem como para sua diviniza¢do. Contudo, s6 € possivel explicar essa relacdo causal porque,
antes de sua execugdo, Jesus ou seu movimento “ja havia suscitado expectativas neste sentido,
que agora eram cridas como cumpridas” (THEISSEN, 2008, p. 75). Entendemos que sua
propria associacdo ao filho do homem celestial era uma delas.

De forma oposta, Vermes (2006, p. 205) entende que os discipulos “ndo estavam
precondicionados pela tradicdo ou educagdo a anteciparem ou esperarem por um Cristo
ressuscitado”, “ndo tinham nenhum modelo para seguir quando tentaram explicar o que tinha
acontecido com o seu mestre morto e enterrado”. Para ele, desconsiderando os relatos de que
Jesus previra seu retorno da morte no terceiro dia (Mc 8:31, 9:9, 10:33-34, 14:28), os
discipulos ndo demonstraram nenhuma esperanca de que isso ocorreria, visto terem fugido
apos sua prisdo, tampouco as mulheres que foram ao timulo para untd-lo. Também dois
discipulos no caminho para Emats (Lc 24:13-35) precisaram ser lembrados. Teriam todos
eles se esquecido das afirmagdes tdo enfatizadas por Jesus? Para Vermes (2006, pp. 205 e
206), o redator de Lucas percebeu essa contradi¢io no relato das mulheres e tentou corrigi-lo,
incluindo o didlogo com dois homens préximos ao timulo, que as recordaram das predi¢cdes
de seu mestre: “é preciso que o filho do homem seja entregue as maos dos pecadores, seja
crucificado, e ressuscite ao terceiro dia”. E elas se lembraram de suas palavras (Lc 24:6-8).

Entretanto, pensamos que Vermes superestima os discipulos de Jesus, esperando deles reacdes
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heroicas, ou antecipa neles a postura dos martires de décadas a frente. Afinal, apds sua
violenta crucificacdo, nao seria mais prudente aos seus seguidores fugir? Ademais, deixa de
lado a associagdo de Jesus ao filho do homem de Dn 7, a qual tornaria plausivel seu retorno
em condi¢ao glorificada.

A demonstracdo de surpresa ou esquecimento das orientagdes de Jesus também pode
parecer incoerente, pois, segundo a psicologia biblica, fazia parte da mentalidade do tempo
neotestamentdario a “expectativa de algo excepcional”, de “eventos e fatos que estdo além de
qualquer propor¢ao” (BERGER, 2011, p. 32). Entretanto, mesmo para a época, entendemos
como possivel uma reacdo de surpresa ou descrenca inicial perante um evento extraordindrio
como esse. As proprias reacoes dos discipulos perante as previsoes de Jesus ja demonstram
negacao, tristeza e incompreensao do que estava por vir (WRIGHT, 2020, p. 571). Também o
fato de os discipulos perguntarem a Jesus o significado de “ressuscitar dos mortos” (apenas
em Mc 9:10) ap6s o episddio da transfiguracdo poderia indicar que a ressurrei¢cao nao recebeu
atencdo devida nos ensinamentos ou tradi¢des de Jesus. Entretanto, além de essa informagao
sO aparecer em uma das fontes, nada assegura que, apds esse fato, os discipulos nao tenham
sido instruidos sobre o tema.

Alids, essas atitudes dos discipulos parecem ser historicas, dado o cariter desonroso
que atribui aos primeiros cristdos. Além disso, ndo entendemos como necessdria qualquer
admissdo de que Jesus tenha “profetizado” seu destino a seus seguidores, pois, talvez, tenha
apenas deduzido seu possivel final pelas atitudes que se propds a tomar em prol de suas
ideias. Também a crenca em sua ressurreicdo pode ter feito parte de suas expectativas, dadas
as ideias judaicas de sua época, como visto acima, com destaque para a esperanga de vinda do
filho do homem. Logo, por esse e pelos argumentos anteriores, ndo entendemos as conclusoes
de Vermes como provaveis. Como apontado por Theissen (2008, p. 75), admitimos como
possivel que Jesus e seus primeiros seguidores tenham alimentado expectativas de morte e
ressurreicdo, mesmo que de forma ndo muito clara. Afinal, mesmo que tenham ocorrido
transes e visdes marcantes, € bem simplificado admitir “que todos os seguidores de Jesus
perderam sua fé na Sexta-feira da Paix@o e a recuperaram por apari¢cdes no Domingo de
Pascoa” (CROSSAN, 1995, p. 197).

Surpreendente é a simplicidade das descricdes sindticas do episodio da ressurrei¢ao.
Ainda que os evangelistas tenham levado suas narrativas em um crescente dramatico,
acumulando citacdes e referéncias biblicas, nos textos sobre a ressurreicao isso nao ocorre

(WRIGHT, 2020, p. 824). Por exemplo, vérios dos trechos citados acima poderiam ter sido
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referenciados, tanto na direcdo de uma compreensdo espiritual, quanto corporal, o que teria
dado mais riqueza e dramaticidade ao relato.

De qualquer forma, alinhadas com o exposto acima, duas possibilidades sdo
apresentadas pelos evangelhos sindticos para explicar a ressurreicdo de Jesus: como uma
ressurrei¢do corporal e como uma apari¢do ou ressurrei¢ao espiritual. Podemos deduzir a
primeira do destaque dado a descoberta do sepulcro vazio por mulheres, que indica uma
possivel “sobrevivéncia” fisica de Jesus. Para Vermes (2013, p. 171), pensar dessa forma ¢é
mais adequado para que se admita a ressurrei¢do, pois entende que o vinculo absoluto entre
alma e corpo ainda estava presente na mentalidade judaica. Mesmo Herodes preferiu acreditar
na ressurrei¢do corporal de Jodo Batista para entender Jesus, enquanto outros o identificaram
a Elias ou a outros profetas (Mc 6:14-16; Mt 14:1-5; Lc 9:7-9; ver também MI 4:6). Logo, a
insisténcia dos evangelistas em afirmar os trés dias no sepulcro teria o objetivo de reforgar a
ideia da morte de Jesus e, logo, de sua ressurrei¢do anterior a sua exaltacdo ao lado de Deus
(CROSSAN & REED, 2007, p. 280; VERMES, 2007, p. 93). Também a comparacdo com
Jonas pode indicar uma expectativa de ressurreicdo corporal: “Pois como Jonas esteve no
ventre do monstro marinho trés dias e trés noites, assim ficard o filho do homem trés dias e
trés noites no seio da terra” (Mt 12:40). Afinal, também Jonas voltou a ser visto com vida. A
diferenga € que continuou a ser visto € nao desapareceu, como fez Jesus. Entretanto, como
apresentamos acima, ja havia pensamentos diversos.

Ocorréncias como a retirada da pedra que fechava o timulo (Mc 16:4; Mt 28:2; Lc
24:2), possivelmente para que o Jesus ressuscitado corporalmente saisse, e a justificacdo de
Jesus para demonstrar que os discipulos ndo viam um “espirito” (Lc 24:37-40) também
reforcam a ideia de uma ressurrei¢cao corporal. Porém, interessante é a comparagdo com At
12, quando alguns cristdos relatam terem visto o “anjo” de Pedro, o qual acreditavam ter sido
executado na prisdo. Nesse caso, ndo ¢é relatada diferenca entre o possivel corpo
angelical/espiritual e o corpo carnal de Pedro, que realmente estava a frente deles. O proprio
Wright (2020, p. 948) aceita a possibilidade dessa interpretacdo, que considera a semelhanga
entre os dois estados. Também em nosso entendimento, € esse um indicio de que ndo havia
uma separaco tao clara entre ressurreicdo corporal e apari¢do de um espirito na compreensao
judaica. Mais clara nos parece a diferenciacdo entre a ressurrei¢ao enquanto cura, quando o
ressuscitado permanece com o mesmo corpo, que nao havia desaparecido, e a ressurrei¢dao de
Jesus. Esse primeiro caso € descrito em Mt 11:5 e Lc 7:22, na resposta de Jesus a Jodo
Batista, como também nos episddios da ressurreicdo da filha de Jairo (Mc 5:22s; Lc 8:41s) e

do filho da vidva de Naim (Lc 7:11). Esses voltariam a morrer.
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Por outro lado, a ascensdo final de Jesus aos céus pode ser compreendida como que
acompanhada de seu corpo fisico, haja vista ja ter sido apresentada dessa forma com Elias
(2Rs 2:11), ainda que o profeta ndo tenha morrido antes disso. Ademais, na descricdo de
Lucas, o Jesus ressuscitado come diante deles (Lc 24:42-43), como também € narrado em At
1:4, o que pode ser um indicio de uma ressurreicao corporal. Todavia, na manifestacdo de
Iahweh a Abrado (Gn 18:1-15), na forma de trés homens, aparentemente anjos (19:1), todos
comem (18:8), o que entendemos como um pretexto para ideia de que seria possivel comer
sem um corpo fisico ou com um corpo angelical. O corpo transformado de Jesus, “com novas
propriedades” (WRIGHT, 2020, p. 634), também poderia permitir isso.

O episddio da transfiguracao (Mc 9:2-8; Mt 17:1-8; Lc 9:28-36) € mais um indicativo
de crenca na sobrevivéncia espiritual entre os cristdos. No alto da montanha, Jesus e trés
discipulos sdo visitados por Elias e Moisés, “envoltos em gléria” (Lc 9:31), e ndo percebem
de imediato a condi¢do espiritual de ambos. Perguntam a Jesus se ndo seriam necessarias “trés
tendas”, o que pode indicar a crenca de que os visitantes poderiam estar “vivos” (teriam
ressuscitado corporalmente), logo com necessidades de descanso e sono, o que ndo ¢é
confirmado por Jesus. Assim, apds essa experiéncia, ndo teriam as testemunhas e 0s primeiros
cristdos sido convidados a pensar diferente? Nesse sentido, o entendimento de uma
ressurrei¢do espiritual, como uma aparicao, justificaria o desaparecimento imediato de Elias e
Moisés nesse episddio e prescindiria totalmente do sepulcro vazio para justificar a
ressurreicdo de Jesus, ainda que fiquemos sem saber o destino do corpo. As apari¢des de Jesus
a vdrias pessoas, em relatos variados quanto ao tempo e ao local dos fendmenos, parecem
mais coerentes se também entendidas dessa forma (VERMES, 2013, pp. 130 e 131). Isso é
refor¢ado nas ocasides em que outros ressuscitados “desaparecem”, como na ressurrei¢ao dos
santos apods a crucificagdo de Jesus (apenas em Mt 27:51-53), que ndo mais foram vistos,
como o préprio Jesus apds sua sequéncia de aparicdes. Isso pode indicar um carater
comumente tempordrio desse tipo de apari¢do. Wright (2020, pp. 870 e 871), porém,
identifica em Ez 37:12 (“eis que abrirei os vossos timulos e vos farei subir dos vossos
tdmulos”), Is 26:19 (“os teus mortos tornardo a viver, os teus caddveres ressurgirdo”) e Dn
12:2 (“‘e muitos dos que dormem no solo poeirento acordardo”) o ponto de partida para esse
episddio. Todavia, o caréter corporal dessas descricdes ndo nos parece coerente com o rapido
desaparecimento desses recém ressuscitados apds a crucificacao de Jesus.

Para Koester (2005b, p. 68), “as histérias de aparicdes do Senhor ressuscitado nos
evangelhos eram originalmente andlogas a histéria da vocagdo de Paulo em Atos 9” e apenas

posteriormente foram consideradas indicios de uma ressurreicdo fisica. A visao que Estévao
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tem de Jesus em seu apedrejamento (At 7:55-56), “de pé, a direita de Deus” corrobora essa
conclusdo. Também segundo Marcos e Mateus, referindo-se aos homens e as mulheres, “na
ressurreicdo, nem eles se casam e nem elas se dao em casamento, mas sdo todos como 0s
anjos no céu” (Mc 12:25; Mt 22:30). Lucas ainda destaca, nas palavras de Jesus, que os que
forem dignos da ressurreicio dos mortos “nem mesmo podem morrer: sdo semelhantes aos
anjos e sdo filhos de Deus, sendo filhos da ressurrei¢ao” (Lc 20:34-36). Isso d4 a entender
que, segundo Jesus, os ressuscitados teriam uma condicdo angélica, logo, sem um corpo
material como os dos vivos. Logo, entendemos que em seu pensamento a distingdo entre
ressurrei¢do e sobrevivéncia espiritual era pequena. Para Wright (2020, p. 588), esse trecho
indica que a ressurreicdo “ndo significard comec¢ar novamente no mesmo tipo de mundo que o
presente. Significara passar pela morte e sair do outro lado em um mundo sem morte”. Ainda

nessa discussao, afirma Jesus:

Quanto aos mortos que hao de ressurgir, nao lestes no livro de Moisés, no
trecho sobre a sarca, como Deus lhe disse: “Eu sou o Deus de Abrado, o
Deus de Isaac e 0 Deus de Jac6”? Ora, ele ndo é Deus de mortos, mas sim de
vivos. Errais muito! (Mc 12:26-27; Mt 22:31-32; Lc 20:37-38)

Nessa pericope, Jesus destaca a situagdo de Abrado, Isaac e Jacé como ainda vivos,
naturalmente em condicdo espiritual. A referéncia a ressurrei¢cao/ressurgimento indica que nao
se trata de um estado intermediario, como Wright tem defendido, mas ja tendo ressuscitado.

Segundo Vermes (2013, p. 17), “os fariseus foram os tnicos a defender piamente a
crenca na ressurreicdo do corpo”. Entendendo, porém, que esse grupo representava uma
parcela muito pequena da sociedade judaica e que, na Galileia, sua presenga era ainda mais
escassa em I d.C., ndo se sabe “o0 quanto a crenga na ressurrei¢cao corporea era difundida nessa
época”, no local onde o ministério de Jesus se desenvolveu. E possivel que essa ideia fosse
estranha aos judeus helenisticos e até mesmo desconhecida para a maior parte dos judeus
palestinos (VERMES, 2013, pp. 68 a 75). A ideia crista de uma ressurreicdo corporal, ndao
tendo papel significativo nas palavras de Jesus, deve ter ganhado popularidade posteriormente
(VERMES, 2013, p. 87).

Outro trecho também pode indicar um entendimento de ressurreicio no sentido
espiritual, como entrada em um novo mundo € em uma nova vida, que ndo necessariamente
serd em um novo corpo carnal. Por exemplo, ao descrever um pré-requisito para ser seu
discipulo, Jesus diz que “aquele que quiser salvar a sua vida, ird perdé-la; mas, o que perder
sua vida por causa de mim e do evangelho, ird salva-la” (Mc 8:35; Mt 16:25; Lc 9:24; ver

também Mt 10:39 e Lc 17:33). Como ndo € possivel perder e salvar uma mesma vida, é
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possivel que Jesus estivesse usando a mesma palavra para sentidos diferentes: “perder” a vida
corporal para “ganhar” a espiritual.

Enfim, observando os argumentos apresentados acima, tanto a favor da ressurreicao
corporal, quanto da espiritual, podemos observar que aqueles que justificam uma ressurreicao
corporal ndo excluem a possibilidade de uma ressurreicdo espiritual. Entretanto, os que
justificam uma ressurrei¢do espiritual excluem a possibilidade oposta. Nesse sentido, nos
alinhamos com os entendimentos de Koester e Vermes acima, no sentido de uma crenca
inicial na ressurrei¢do espiritual de Jesus, o que também teria respaldo nas crencas judaicas,
como apresentado.

Entendemos que apenas um entendimento espiritual da ressurrei¢do de Jesus permite
sua associacdo ao filho do homem celestial e pré-existente, ou seja, sem um corpo de carne
em sua origem. Partindo, entdo, dessa associacdo, caminhamos para o ultimo tépico da
dissertacdo, que deriva a exaltacdo do Jesus ressuscitado da condicao ja glorificada do filho

do homem.

4.3 O INICIO DA DIVINIZACAO DE JESUS A PARTIR DE SUA ASSOCIACAO AO
FILHO DO HOMEM CELESTIAL

A exaltacdo celestial de Jesus se vincula a sua ressurreicdo por Deus (HURTADO,
2012, pp. 244 e 247). Para Vermes (2006, p. 204), “a morte redentora do Cristo” e sua
ressurreicdo sdo a fundacdo e a pedra angular do edificio teoldgico cristdo, como também
entendem Simon e Benoit (1987, p. 222). Entretanto, as aparicdes sozinhas ndo sao
suficientes para explicar sua divinizagdo, mas devem ter sido vivenciadas a partir de
determinadas convicg¢des prévias que embasassem tal interpretacdo, como apontamos. Afinal,
“ndo dispomos de nenhuma analogia histdrica para o fato de alguém, por meio de aparicdes,
tornar-se ‘Messias’ ou ‘filho do homem’ ou ‘filho de Deus’” (THEISSEN, 2009, p. 68). Além
disso, se partirmos de que a cren¢a em sua divindade ja existia antes de sua crucificacdo, nada
indica uma expectativa de ressurreicdo. Nem nas crengas judaicas, nem nas de seu entorno,
isso era esperado de seus deuses (WRIGHT, 2020, p. 61). Também segundo Wright (2020, p.
59), ainda que a ressurrei¢do seja vista por alguns como a demonstracdo da divindade de
Jesus, as conclusdes dos judeus sobre ele “tinham muito mais a ver com o que eles sabiam
sobre Jesus antes de sua crucificagdo, com o que eles sabiam sobre a crucificacdo em si e com
o que eles acreditavam sobre o deus de Israel e seus propdsitos”. Podemos incluir nessa lista

também o pensamento apocaliptico, com suas visdes, ascensoes e €xtases, na mentalidade dos
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primeiros cristdos, com destaque para a associagdo de Jesus ao filho do homem celestial.
Afinal, como defende Nogueira (2020, p. 17), “o cristianismo primitivo nasceu como uma
religido extdtica” e todas as experiéncias de visdo de Jesus, ressuscitado, entronizado ou em
outros contextos, sdo fundamentais “para o desenvolvimento nas crengas em Jesus como o
Cristo e nos contetdos que lhe s@o atribuidos” (NOGUEIRA, 2005, p. 15).

Berger (2008, p. 337) entende o papel de Jesus enquanto representante de Deus. Se a
Deus ¢ atribuida a funcdo curativa, Jesus a demonstra operando milagres. Dessa forma,
permite a “transicdo de experiéncias cristalizadas em metaforas ou expectativas (imagem de
Deus) para uma realidade corporal, surpreendentemente bem real, de dimensao fisica por
meio de uma testemunha autorizada por Deus” (BERGER, 2008, p. 338). Sinais teofanicos,
como os acontecimentos apds a crucificacdo (Mt 27:51-53), sdo critérios infaliveis para
legitimar a posicao de Jesus. Na pericope Mc 6:45-52 (e Mt 14:22-33) € narrado o caminhar
de Jesus sobre o lago, o que o coloca como verdadeiro mensageiro de Deus, “pois poder
caminhar sobre as dguas € especificamente um signum de Deus”, conforme J6 9:8 (BERGER,
1998, p. 260). Logo, milagres realizados, visdes relacionadas a Jesus e sua ressurrei¢do
poderiam decorrer do fato de Jesus representar Deus enquanto seu mensageiro e demonstram
o poder de Deus as suas testemunhas (BERGER, 2008, p. 343).

Além disso, sua comparacdo (ou mesmo sua interagdo) com famosos personagens
anteriores pode ter contribuido para sua exaltagcdo celestial. E € essa uma explicacdo que nos
permite vislumbrar a continuidade entre o judaismo e o cristianismo: Jesus como
cumprimento das visdes sobre o futuro reveladas nas tradi¢cdes da apocaliptica judaica, sua
associagio ao filho do homem ou mesmo a um viajante celestial. E, possivelmente, essa
continuidade que legitima a divinizacdo de Jesus. Ademais, as experiéncias visiondrias cristas
do Jesus ressuscitado sdo referéncias diretas a textos da apocaliptica, cuja tradicao se baseia
na crenca em seres celestiais, figuras divinizadas e visdes de revelagdes futuras, como ja
apresentado, tracos de um judaismo antigo que pode ter influenciado os evangelistas, que
buscavam compreender as apari¢oes de Jesus.

No Novo Testamento € possivel encontrar referéncias a narrativas do Antigo
Testamento enquanto modelos para a apresentacdo das experiéncias relatadas. Por exemplo,
alguns milagres atribuidos a Jesus tém por base descricdes semelhantes de acdes dos profetas
Elias e Eliseu, como de ressuscitacdo de mortos e multiplicagdo de paes. Para Berger (2008, p.
264), isso se deve a concepcdo de que € mais importante que Jesus tenha agido como Elias e
Eliseu do que tenha feito algo novo. Jesus era como eles, mas, ao excedé-los nesses mesmos

milagres, era, a0 mesmo tempo, maior que eles. Contudo, essa associacdo a personagens da
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tradicdo judaica ocorre também nos relatos de suas vidas apds a morte, que sdo mais
interessantes para nossa pesquisa.

Apegado a um entendimento unico de ressurreicdo, Wright (2020, p. 175) entende
como equivocado associar a ela os episddios de elevacdo aos céus ou ascensdao, como os que
envolvem Enoque, Elias e Moisés. Afinal, nas descricdes da ressurreicdo, “Jesus nunca €
retratado (...) como um ser celestial, radiante e brilhante” (WRIGHT, 2020, p. 830).
Entretanto, nem Elias e Enoque sao representados assim em seus momentos de ascensao (Gn
5:24, 2Rs 2:8-11; 1En 12:1-2). Logo, nada impede que os livros de Daniel e 1 Enoque, citados
acima, também possuam trechos de cardter apocaliptico que, junto a outros textos
semelhantes, possam ter influenciado as concepcdes sobre a ressurreicdo no pensamento
judaico, a partir de suas descri¢cdes de ascensdes e transformacdes angelicais dos viajantes
celestiais. Afinal, a ascensdo dos vivos pode ‘“‘ser considerada exatamente paralela a ascensao
dos mortos apds a morte” (SEGAL, 2010, p. 91), como ocorre com Jesus em Lc 24:50-51
(“depois, levou-os até Betania e, erguendo as maos, abencoou-os. E enquanto os abencgoava,
distanciou-se deles e era elevado ao céu”) e At 1:9 (“dito isto, foi elevado a vista deles, e uma
nuvem o ocultou a seus olhos”). Nesse ultimo trecho, interessante é a presenca de uma
nuvem, como nas descri¢des da vida do filho do homem celestial.

Pelo que apresentamos acima, a crenca em duas possibilidades de ressurreicao,
corporal e espiritual, estava presente nas tradicdes judaicas, logo entre as primeiras
comunidades cristas. A ideia de ressurreicao enquanto uma questdo de justica, que justificaria
as injusticas sofridas em vida, naturalmente também se aplica a situagc@o de Jesus. Entretanto,
como mostramos, compreendemos o entendimento espiritual de sua ressurreicdo como mais
coerente com os evangelhos, ao contrdrio da visdo que se tornaria dominante, de uma
ressurreicdo em um corpo de carne. Veremos também que sdo mais afins as tradicoes
apocalipticas, como as que se referem ao filho do homem. Dessa forma, a proximidade de
suas aparicdes com as viagens ou mesmo vidas nessa dimensdo celestial € mais forte. Aqueles
que testemunharam ou mesmo divulgaram as apari¢des de Jesus podem té-las interpretado
segundo esses parametros.

As ascensdes e transformacgdes angelicais descritas nos textos apresentados
corroboram essa expectativa de imortalidade da alma, sem preocupagdes com o corpo morto,
mas eventualmente descritas como “em espirito” ou em corpo “transformado”, como mostram
textos datados do século II a.C ao século II d.C. Dobroruka (2005, p. 62) chega a localizar
120 passagens apocalipticas nessa literatura que tratam da experiéncia visiondria e 31 que

narram presencas de anjos ou outros seres sobrenaturais nesse processo. Importante € salientar
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que, mesmo os que foram escritos apds os evangelhos sindticos podem guardar tradi¢des
anteriores e, por isso, serdo considerados. A partir de Dn 7:1a (“no primeiro ano de Baltazar,
rei da Babilonia, Daniel, estando em seu leito, teve um sonho, e visdes lhe assomaram a
mente”’), ¢ de forma semelhante em Dn 10:4-5, de 1En 14:1b (“eu vi durante meu sono tudo o
que agora vou narrar’), 1En 83:2a (“havia me deitado na casa de meu avd Mahalaleel. Entao
vi em visdo que o céu entrava em colapso, desabava e caia sobre a terra”), 1En 85:1a (“depois
eu tive um outro sonho”), como também no Testamento de Levi, em 3 Baruc, 2 Enoque, entre
outros, podemos observar que muitas dessas visdes ocorrem durante o sono.

Porém, a partir de 1En 14:4a (““daqui por diante nunca mais havereis de subir ao céu”),
1En 39:2a (“naquele tempo eu fui carregado da terra por um torvelinho de vento e
transportado aos confins do céu”), Apocalipse de Abrado 15:5a (“‘entdo subimos nas alturas”),
2Cor 12:2 (conheco um homem em Cristo que, hd catorze anos, foi arrebatado ao terceiro
céu — se em seu corpo, ndo sei: se fora do corpo, ndo sei; Deus o sabe!”), Ap 4:1 (“disso, tive
uma visdo, havia uma porta aberta no céu, e a primeira voz, que ouvira falar-me como
trombeta, disse: ‘sobe até aqui, para que te mostres as coisas que devem acontecer depois
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destas’”), Ascensdo de Isaias 5:7a (“Isaias estava transportado em visdo e seus olhos estavam
abertos”), Ascensdo de Isaias 11:35a (“ora, tu retornards ao teu invélucro corpéreo”),
Apocalipse de Paulo 3a (“enquanto eu estava no corpo, fui levado ao terceiro céu”),
Apocalipse de Paulo (acréscimo siriaco) (‘e o anjo que estava comigo me conduziu... E eu,
Paulo, retornei a minha consciéncia”), entre outras pericopes semelhantes, podemos encontrar
relatos de ‘“‘ser transportado”, “ser carregado” ou “ser levado”, ou seja, de uma viagem

celestial enquanto o corpo fisico dormia ou ndo, logo sem ele. Na Ascensdo de Isaias 6:10-12,

temos uma descri¢do bem detalhada desse processo, nesse caso com Isaias acordado:

E enquanto ele [Isafas] estava falando com o Espirito Santo aos ouvidos de
todos eles, ele ficou calado, e sua mente foi levada para cima dele, e ele ndo
viu os homens que estavam em pé na sua frente. De fato, seus olhos estavam
abertos, mas sua boca estava calada, e a mente no seu corpo foi levada para
cima dele. Mas sua respiracdo ainda estava nele, pois estava tendo uma
visdo.

Nesse trecho, o corpo fica na terra, mas a mente é “levada para cima”. Para Idel
(2005), no entendimento judaico, a viagem celestial é feita em corpo espiritual, enquanto o
corpo fisico permanece na terra. Para Segal (2010, p. 76), é mesmo errOneo distinguir
rigorosamente visdes extdticas fora do corpo e ascensdes aos céus com algum tipo de corpo.
Logo, defendemos como razodvel associar a compreensdo espiritual da ressurreicdo de Jesus,

sem corpo fisico, as experiéncias acima. Ademais, se assumirmos uma ressurreicao corporal,
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essa associacdo se torna mais dificil. Nesse sentido, ao analisar a viagem celestial de Abrado
em seu apocalipse e o risco de se vivenciar experiéncias desse tipo, Nogueira (2005, p. 19)
conclui que um dos perigos se deve a que “o corpo humano nao resiste a gléria celeste”.

Para desenvolvimento de nossas ideias, aprofundaremos um pouco mais a andlise de
textos citados no capitulo anterior. A figura do filho do homem de Dn 7, em um contexto de
viagem celestial, como descrito acima, ao ser associada a Jesus nos evangelhos, refor¢ca seu

carater celestial. Segundo Dn 7:9-10 e 13-14,

Eu continuava contemplando, quando foram preparados alguns tronos e um
Ancido sentou-se. Suas vestes eram brancas como a neve; € os cabelos de
sua cabeca, alvos como a 1a. Seu trono eram chamas de fogo com rodas de
fogo ardente. Um rio de fogo corria, irrompendo diante dele. Mil milhares o
serviam, e mirfades de mirfades o assistiam. O tribunal tomou assento e os
livros foram abertos (...). Eu continuava contemplando, nas minhas visdes
noturnas, quando notei, vindo sobre as nuvens do céu, um como Filho de
Homem. Ele adiantou-se até ao Ancido e foi introduzido a sua presenca. A
ele foi outorgado o império, a honra e o reino, e todos os povos, nacdes e
linguas o serviram. Seu império é um império eterno que jamais passard, e
seu reino jamais serd destruido.

Além do que ja discutimos no capitulo anterior sobre essa expressdo, para Segal
(2010, p. 82) pode ser associada ao anjo do Senhor de Ex 23:20-21, que leva consigo o nome
de Deus, logo possui um status inico, como ja dito. Esse anjo principal recebe ainda outros
nomes em outros textos apocalipticos e chefia as hostes celestiais. Entre seus subordinados
estdo “certos herdis”, “que podem ser transformados em anjos como parte da sua ascensao”
(SEGAL, 2010, p. 84). Por exemplo, no Testamento de Abrado, alguns patriarcas e Adao sao
exaltados como anjos. Também em 2En 30:8-11, Addo € descrito como anjo. Importante é
destacar a influéncia de Ez 1 nesse trecho, onde também & descrito o trono-carruagem,
Imagem importante para o misticismo rabinico merkavah e a literatura de hekahlot, ja no
século I a.C (ROWLAND, 2005, p. 43; NOGUEIRA, 2020, p. 18).

Nas ja citadas Pardbolas de Enoque (1En 37-71), € possivel ver certo desenvolvimento

do relato de Daniel, como no trecho abaixo,

La eu vi aquele que possui uma cabeca de ancido, e esta era branca como a
13; e junto dele havia um outro, cujo aspecto era de um homem, o seu rosto
era cheio de graca, semelhante ao de um Anjo Santo. Perguntei ao anjo que
me acompanhava, e que me revelava todos os segredos, quem era aquele
filho do homem, de onde procedia, e por que estava com aquele que tem
uma cabeca grisalha. Deu-me como resposta: este € o filho do homem, o
detentor da justica, que com ela mora e que revela todos os tesouros
secretos; pois Ele foi escolhido pelo Senhor dos Espiritos, por toda a
eternidade. Esse filho do homem, que viste, faz os reis e os poderosos se
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erguerem de suas camas e aos fortes abala nos seus tronos; dissolve o
comando dos fortes e tritura os dentes dos pecadores (1En 46:1-2)

z

Nesse texto, o “aquele filho do homem” € equiparado a um “Anjo Santo”, o que
reforca o cardter celestial que ja apontamos. Além disso, detém a justica, conhece segredos e
terd poder sobre os reis da terra, o que se concretiza em 1En 69:14-16. Em outro trecho, a pré-

existéncia do filho do homem fica ainda mais clara:

Ele aproximou-se de mim, saudou-me com a sua voz, e falou-me: este € o
filho do homem, que havera de nascer para a justi¢a. A justica habita nele, e
a justica do Ancido ndo o abandona. Entdo Ele falou-me: Ele satida-te em
nome do mundo que ha de vir, pois dEle procede a paz desde a criagdo do
universo, e assim serd contigo até a eternidade. Todos os que andam nos seus
caminhos — pois a justica nunca mais os abandonard; terdao nEle a sua
morada e sua heranca, e dEle nunca mais se afastardo por toda a eternidade.
E, assim, encontrar-se-4 vida perene junto ao filho do homem, e os justos
entdo gozardo paz e caminharido pelas veredas retas, para todo o sempre.
(1En 71:7-9)

Contudo, se o filho do homem ja existia, estava oculto, como em

Antes que fossem criados o sol e os signos, e antes que fossem feitas as
estrelas do céu, o seu nome era pronunciado diante do Senhor dos Espiritos.
Ele serd um borddo para os justos, para que nEle possam apoiar-se e néo
cair; Ele serd a luz dos povos e a esperanca dos aflitos. Todos os habitantes
da terra prostram-se aos seus pés; e adoram, glorificam, louvam e entoam
hinos ao Senhor dos Espiritos. Para esse propdsito Ele foi escolhido e
mantido oculto junto dEle, antes que o mundo fosse criado; e Ele serd para
todo o sempre (1En 48:2-4).

Enoque, em sua jornada celestial, ¢ também descrito como ‘“escolhido”, “eleito”,
“Justo” e “Messias”, e passa por uma “transformacdo angelical” em sua ascensdo (SEGAL,
2010, p. 90). Em 1En 71-6, relata que “todo meu corpo estava derreado, € o meu espirito
entrou em delirio [‘se transformou’, para Segal]’. Esse autor ainda traz uma hipdtese
interessante. Para ele, talvez essa transformacdo apds a morte seja uma antecipacdo da nogdao
de alma, que ainda ndo tinha penetrado profundamente na tradi¢do judaica (SEGAL, 2010, p.
91), o que refor¢ca o entendimento da ressurreicio enquanto espiritual. Essa transformacao €
também descrita em 2 Enoque como uma mudanca de roupa: “e o Senhor disse a Miguel, ‘va
e tire Enoque da sua roupagem terrena. E unja-o com meu 6leo agradavel e vista-o com as
vestimentas da minha gléria” (ver também 1En 62:10 e Mt 22:11-12). Também em 2 Baruc
essa transformacdo é esperada (WRIGHT, 2020, p. 244). Na Ascensdo de Isaias, Jesus é
apresentado de forma semelhante, o que Ottermann e Lech (2005, p. 310) denominam

cristologia angelomorfica.
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A compreensdo dessa expressdo nos sindticos € bem importante para se entender
desenvolvimentos teologicos posteriores, como os de Jodo, mas Paulo ndo o cita em momento

algum (VERMES, 2006, p. 210). Para Theissen (2008, p. 130),

o titulo de Messias ocorre predominantemente nos ldbios de terceiros, ao
passo que o titulo de Filho de Deus nos ldbios de seres sobrenaturais: usam-
no Deus e os demonios. A expressdo Filho do Homem, no entanto, é usada
exclusivamente por Jesus. O titulo de Messias vé Jesus de uma perspectiva
externa que carece de correcio: Jesus nao era o rei messianico nacional (Mc
8:29). O titulo de Filho de Deus assume uma perspectiva transcendente que
carece de revelacdo (Lc 10:22). A expressdo Filho do Homem, porém,
expressa a perspectiva interior do movimento de Jesus. Associa-se com ele
de forma particularmente estreita. E primordialmente ele que precisa de
interpretagao.

Nos evangelhos sinéticos, a expressdo aparece exclusivamente nos labios de Jesus,
falando de si mesmo (Mt 16:13ss; Lc 22:48 etc.). O fato de ninguém questionar seu
significado nos textos indica que a locu¢do era de entendimento do publico, plenamente
aceitavel e inofensiva a qualquer sensibilidade religiosa (VERMES, 2006, p. 51; MATERA,
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2003, p. 49). Ademais, nesses textos, “filho do homem” “ndo funciona como um titulo
confessional” (HURTADO, 2012, p. 352), embora Matera (2003, p. 68) reconheca sua
admissdo como titulo para identificd-lo “como juiz escatolégico de Deus”. A partir das
possibilidades de uso da expressdo apontadas no tépico anterior, podemos observar Jesus
utilizando-a para referir-se a si mesmo, em sentido perifrastico, como em “pois bem, para que
saibais que o filho do homem tem poder de perdoar pecados na terra, eu te ordeno — disse
Ele ao paralitico — levanta-te, toma o teu leito e vai para a tua casa” (Mc 2:10-11). O mesmo

cm:

Chegando Jesus ao territério de Cesareia de Filipe, perguntou aos discipulos:
“Quem dizem os homens ser o Filho do Homem?” Disseram: “Uns afirmam
que € Jodo Batista, outros que € Elias, outros, ainda, que € Jeremias ou um
dos profetas”. Entdo lhes perguntou: “E v6s, quem dizeis que eu sou?” (Mt
16:13-15)

A pergunta refeita ao final reforca o entendimento de filho do homem como “eu”. A
comparagdo dessa citacdo com Mc 8:27 e Lc 9:18, em que Jesus pergunta “quem dizem os
homens que eu sou?”, também corrobora esta interpretacio. Interessante também € que, apOs
repreender os discipulos, que o consideram o Messias (Mc 8:30; Mt 16:20; Lc 9:21), Jesus
inicia uma fala sobre o filho do homem (Mc 8:31; Lc 9:22). Também para Berger (1998, p.

239), o fato de Jesus se referir na terceira pessoa ao filho do homem, como em Mc 10:45, ndo

significa necessariamente que ndo se identificava com ele, pois poderia estar apenas se
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utilizando de uma metafora. Afinal, “a roupagem metafdrica torna tudo mais aceitdavel, reduz
tudo a dimensdes simples e diminui o aspecto chocante ao escondé-lo na ‘imagem’”.

Hurtado (2012, pp. 394 e 398), porém, defende que essa associacdo do uso da
expressao nos sinéticos a Dn 7 ndo possui evidéncias nas fontes cristds do século I, ainda que
apresente entendimentos que reconhecam o possivel uso especifico e particular dessa
expressdo, quando referente a Jesus. Entretanto, em nosso entendimento, autores anteriores e
mesmo mais recentes apresentam argumentos contrarios convincentes. Para Berger (1998, p.
239), compreendendo esse titulo como em Dn 7, “o filho do homem € para Jesus o modo de
ser de sua identidade celeste”. Perante o trono de Deus, Jesus assumiu o papel de um ser
celestial, o qual s6 poderia retornar a Terra como um mensageiro de Deus. Também segundo
Cristofani (2014, p. 46), nesses trechos marcadamente apocalipticos pode-se perceber uma
inequivoca referéncia a Dn 7. Matera (2003, p. 43) também enxerga uma alusdo a Daniel na
associacdo de Jesus ao filho do homem. Porém, se em Daniel o filho do homem aparece apos
o julgamento, no Novo Testamento ele tem papel crucial no episédio (NICKELSBURG,
2011, p. 475). Para Crossan (1995, p. 64), Jesus também entendia essa expressao como
referéncia ao filho do homem celestial encarregado por Deus de julgar o mundo. Para
Theissen e Merz (2004, p. 579), o termo se tornard um titulo para Jesus, agregando essas duas

3

acepcoes, € sendo “‘messianicamente’ revalorizado” por ele. Possivelmente ja conhecendo
essa expressao a partir de tradigdes orais, Jesus autodenominou-se filho do homem com o
objetivo realcar sua propria autoridade carismatica (CHARLESWORTH, 1992, p. 55).

Nos sindticos, ha um revestimento de autoridade ao filho do homem, ao atribuir a sua
manifestacdo poder e gloria e ao caracterizd-la como um julgamento, pela acdo dos anjos em
reunir os escolhidos (CRISTOFANTI, 2014, p. 46). Esses aspectos aparecem em “em verdade
vos digo que estdo aqui presentes alguns que ndo provardo a morte até que vejam o filho do
homem vindo em seu reino” (Mt 16:28), ainda que Marcos (9:1) e Lucas (9:27) omitam a
referéncia ao filho do homem; também em “Jesus respondeu: ‘Eu sou. E vereis o filho do
homem sentado a direita do Poderoso e vindo com as nuvens do céu [sobre as nuvens do céu
em Mateus, mas sem referéncia as nuvens em Lucas]”” (Mc 14:62; Mt 26:64; Lc 22:69).
Interessante € observar a presenca das nuvens em Dn 7:13 acima (“Eu continuava
contemplando, nas minhas visdes noturnas, quando notei, vindo sobre as nuvens do céu, um
como filho de homem’), bem como a referéncia ao trono/reino futuro do filho do homem em,
entre outras pericopes, 1En 48:3b (“todos os habitantes da terra prostram-se a seus pés”), 1En
46:2b (“esse filho do homem, que viste, faz os reis e os poderosos se erguerem de suas camas

e aos fortes abala nos seus tronos”), 1En 51:2a (“naqueles dias o Eleito sentar-se-4 sobre seu
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trono”) e Dn 14 (“a ele foi outorgado o império, a honra e o reino, e todos 0s povos, nacoes €
linguas o serviram. Seu império € um império eterno que jamais passard, € seu reino jamais
sera destruido”).

Em Mateus, as pericopes 13:41 (“o filho do homem enviard seus anjos e eles
apanhardo do seu Reino todos os escandalos e os que praticam a iniquidade”), 19:28a (“Disse-
lhe Jesus: em verdade, vos digo que, quando as coisas forem renovadas, e o filho do homem
sentar em seu trono de gléria...”) e 25:31 (“quando o filho do homem vier em sua gléria, e
todos os anjos com ele, entdo se assentard no trono”), todas em um contexto de julgamento,
caminham na mesma dire¢do, ja apontada acima em 1En 71:7-9 e 1En 45:2a (“naquele dia, o
meu Eleito sentar-se-4 sobre o trono da majestade e, entre os seus atos, procederd a uma
selecdo”). A acdo dos anjos em apoio a esse processo também ¢é destacada, por exemplo, em
1En 62:7b (“e Ele os entregard aos anjos vingadores, porque maltrataram seus filhos e seus
escolhidos”) e 1En 63:1, em texto semelhante. Ja em Lc 17:24 (“de fato, como o relampago
que relampeja de um ponto do céu e fulgura até o outro, assim acontecerd com o filho do
homem em seu dia”), com referéncia aos episédios de Noé e L6, e em Mt 24:27 (“pois assim
como o relampago parte do oriente e brilha até o poente, assim serd a vinda do filho do
homem”), a chegada do filho do homem € comparada a um reldmpago, o que revela sua
procedéncia celestial (CRISTOFANI, 2014, p. 40). Por exemplo, em Dn 10:6a, na visdao do
homem vestido de linho (ver Ez 9, 10), “seu corpo tinha a aparéncia do crisélito e seu rosto o
aspecto do relampago” e, em Ez 1:14, “os animais iam e vinham a semelhanca de um
relampago’.

Importante € destacar que esse cardter mais transcendente da expressdo € enfatizado
mais em Mateus e Lucas que em Marcos (HURTADO, 2012, p. 389). Também para Segal
(2010, p. 109), os cristaos identificaram Jesus com o filho do homem, entendido como
“representacdo humana ou angélica de Deus”. Seus discipulos acreditavam que sua
ressurrei¢do, enquanto vitdria sobre a morte, teria precedido sua ascensio e sua entronizagao
como figura angélica, desta forma assemelhando-o ao filho do homem de Dn 7. Koester
(2005b, p. 163) identifica uma provavel revisdo da Fonte Q a época da Guerra Judaica, dada a
necessidade de os primeiros cristdos tomarem uma decisdo perante as expectativas de um
Messias que vencesse Roma militarmente. A associagdo de Jesus a figura celestial do filho do
homem seria uma rejei¢do a essa interpretacdo mais violenta. Mesmo sem entendé-la como

3

um titulo, Hurtado (2012, p. 403) reconhece essa expressdo como “uma construg¢do fixa e
formulaica com uma referéncia especifica e efetivamente exclusiva”, utilizada para distinguir

Jesus. Para Theissen (2008, p. 130), esse “titulo” € mais importante que o de Messias ou filho
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de Deus, pois combina ambiguamente afirmacdes de sublimidade e humildade, estabelece
vinculos com o mundo divino — como o titulo de filho de Deus — e com o mundo terreno —
como o de Messias, como também percebe Hurtado (2012, p. 404).

O episddio da transfiguracdo e sua interacdo com Moisés e Elias também favorece
essa associacdo. Esse evento (Mc 9:2-8; Mt 17:1-8; Lc 9:28-36) destaca uma compreensao

visiondria muito antiga de Jesus. Na versdo de Marcos,

Seis dias depois, Jesus tomou consigo a Pedro, Tiago e Jodo, e os levou,
sozinhos, para um lugar retirado sobre uma alta montanha. Ali foi
transfigurado diante deles. Suas vestes tornaram-se resplandecentes,
extremamente brancas, de uma alvura tal como nenhum lavadeiro na terra as
poderia alvejar. E lhes apareceram Elias com Moisés, conversando com
Jesus. Entdo Pedro, tomando a palavra, diz a Jesus: “Rabi, é bom estarmos
aqui. Facamos, pois, trés tendas: uma para ti, outra para Moisés e outra para
Elias”. Pois ndo sabia o que dizer, porque estavam atemorizados. E uma
nuvem desce, cobrindo-os com sua sombra. E da nuvem saiu uma voz: “Este
€ o meu filho amado: ouvi-O”. E de repente, olhando ao redor, nao viram
mais ninguém: Jesus estava sozinho com eles.

Sua apresentacdo em forma angelical, com o corpo transformado (aten¢do para as
vestes resplandecentes), conversando diretamente com Moisés e Elias, como se fosse um
deles, permite seu entendimento como de um viajante ou revelador celeste especial, como o
filho do homem. A voz celestial, ao final da cena, que o chama de “filho amado” (“meu filho,
o Eleito”, em Lucas), apresenta Jesus como uma espécie de “filho do homem” (NOGUEIRA,
2020, p. 71), nos moldes da figura celestial e pré-existente descrita em Dn 7. Interessante
também € que essa expressao “amado”, presente nas ocasides do batismo e da transfiguragao,
quando “o céu se abre”, € a referéncia a Jesus no Apocalipse de Isaias (OTTERMANN &
LECH, 2005, p. 304). Nogueira (2020, p. 79) destaca ainda a possibilidade de que esse
episddio, em verdade, se refira a préopria ressurreicio de Jesus, mesmo identificando
problemas nessa interpretacao.

Elias, segundo a tradi¢do biblica, foi arrebatado por Deus em uma carruagem de fogo
(2Rs 2:11) e estd presente na literatura apocaliptica como autor de apocalipses. Como
companheiro de Elias na conversa com Jesus, o mais provédvel é que encontrdssemos a figura
de Enoque, pois ambos eram aguardados por algumas tradi¢des apocalipticas como profetas
dos fins dos tempos (NOGUEIRA, 2020, p. 71). Todavia, em seu lugar apareceu Moisés, que,
como veremos, ja havia sido divinizado em algumas tradi¢des. Ademais, mesmo em textos
canoOnicos, ele mesmo teve experiéncias visiondrias proximas as descri¢des apocalipticas. Em

Ex 24, Moisés sobe a montanha com pessoas escolhidas e presenca de nuvem e voz celestial.

Nessa, como em outras passagens, € possivel entender Moisés como “um modelo de viajante
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mistico dos céus”, como alguém com acesso privilegiado aos mistérios celestiais, mesmo
sendo marginal essa tradi¢do no judaismo do periodo (NOGUEIRA, 2020, pp. 72 e 73).
Também na obra Ezequiel, o tragico, de II a.C., Moisés € apresentado como uma espécie de
filho do homem, a semelhanca da descricio no livro de Daniel, do mesmo periodo
(NOGUEIRA, 2020, p. 75; SEGAL, 2010, p. 98). Outras tradi¢cdes judaicas ainda
consideravam Moisés um ser divino, governante do mundo ao lado de Deus (NOGUEIRA,
2020, p. 77; OTTERMANN & LECH, 2005, p. 317; SEGAL, 2010, p. 87).

Logo, se esse encontro de Jesus o aproxima do seleto grupo de Elias e Moisés, é
possivel compreendé-lo como um viajante celestial, aos moldes apocalipticos, que tem acesso
aos mistérios divinos. Além disso, ainda que discreta, essa tradi¢cdo que diviniza Moisés pode
“ser um dos elementos impulsionadores da divinizacdo de Jesus de Nazaré” (NOGUEIRA,
2020, p. 77). Ademais, como ja apontado, a visita de Moisés e Elias estd mais aos moldes de
uma apari¢do ou ressurreicdo espiritual que de uma ressurreicdo corporal. Importante €
destacar que, para Wright (2020, pp. 156 e 157), os “destinos diferentes” ou incertos de Elias,
Enoque e Moisés, elevados aos céus, sdo apenas excecdes que ndo merecem muita atencao.
Entretanto, sendo Jesus considerado também uma figura excepcional, entendemos serem
justamente esses episddios os mais importantes para a compreensdo de seu destino.

O Apocalipse de Pedro, livro apdcrifo do século II d.C. (OTTERMANN & LECH,
2005, p. 327), também contém uma apresentacdo transfigurada de Jesus. Importante €
salientar que, apesar de posterior aos textos sinéticos, pode refletir caracteristicas arcaicas e
primitivas. A referéncia a Jesus como filho do homem celestial também estd presente, como
em “ele apareceu entdo entre eles, abertamente, apareceu naquele que € filho do homem, que
se eleva para além dos céus”. Segundo Nogueira (2020, p. 78), a obra traz uma versao mais
longa do episddio da transfiguracdo, que enfatiza a descricdo de Moisés e Elias enquanto
personagens semidivinas, além de conter outras diferencas do relato candnico. Essa parte do
texto, contudo, s6 aparece em sua versao etiope, nos capitulos 15 e 16, ausentes nas traducdes
de Robinson (2014, pp. 319 a 324) e da Fonte Editorial (2005, pp. 873 a 878), derivadas do
texto grego, que nao incluem referéncias a Moisés e Elias.

Segundo Robinson (2014, p. 323), ha referéncia a ressurrei¢ao em:

E vi alguém se aproximando de ndés se assemelhando a ele [corpo
crucificado de Jesus], inclusive aquele que estava sorrindo na 4rvore [Jesus
vivo]. E ele estava pleno com um espirito santo, e ele € o Salvador. E havia
uma grande luz inefdvel ao redor deles e uma multiddo de anjos inefaveis e
invisiveis lhes abengoando.
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Além de outros elementos tipicos de jornadas celestiais, em sua ressurreicao,
possivelmente logo apds sua crucificagdo, Jesus ascende aos céus, acompanhado de seus
interlocutores, em seu “corpo espiritual” (ROBINSON, 2014, p. 323), como indica o texto
abaixo (HENNECKE & SCHNEELMELCHER, 2012, apud Nogueira, 2020, p. 78):

E meu Senhor Jesus Cristo, nosso rei, disse-me: “vamos para a montanha”. E
seus discipulos foram com ele orando. E eis que 14 estavam dois homens, e
ndo pudemos contemplar seus rostos, pois deles irradiava uma luz mais
brilhante que o sol e também suas vestes eram tdo brilhantes que ndo se pode
descrevé-las, ndo hd nada que se possa comparar nesse mundo (...). Quando
os vimos de repente, nos maravilhamos. Eis que me aproximei de Deus Jesus
Cristo e lhe disse: “Senhor, quem sdo estes?”. E ele me disse: “Este sdo
Moisés e Elias” (Apocalipse de Pedro, 15-16).
A referéncia ao episédio candnico da transfiguracdo € imediata, dada a presenga da
montanha, de Moisés e Elias em corpo radiante e da surpresa dos discipulos. Além disso,

segundo Nogueira (2020, p. 79),

Entendemos que a associacdo de elementos merkavah a narrativa da
transfiguracido no Apocalipse de Pedro tem muito a dizer sobre as origens da
cristologia, como o fato da exaltac@io de Jesus como messias glorioso ndo ser
um processo tardio e secunddrio, mas pertencer aos inicios mesmo das
formulacdes cristologicas, além de podermos entender sua exaltacdo nao
como reacdo “légica” do fato de que foi crucificado, mas de ter sido
associado, desde muito cedo, a figuras divinas das tradi¢des apocalipticas.
Essas associa¢des, como haviamos afirmado, sdo fruto direto e indireto de
experiéncias visiondrias.

Nesse sentido, a experiéncia visiondria dos discipulos mostrou-lhes Jesus como o
maior dos visiondrios, no nivel de Moisés e Elias (NOGUEIRA, 2020, p. 80). Aliés, levando
em conta o possivel entendimento prévio dos discipulos sobre o assunto, entendemos que a
compreensdo dessa experi€éncia como associada a ressurreicao de Jesus, compreendida como
espiritual, pode ter ocorrido. Afinal, por ocasido da ressurreicdo, Jesus apareceu na mesma
condicdo de Moisés e Elias: “morto”, mas “vivo” e capaz de se mostrar a quem quisesse.
Enfim, ainda que todos esses argumentos tenham importincia nesse processo, sem a crenga na
ressurreicdo essa exaltacdo de Jesus a posicdo de divindade dificilmente teria ocorrido.
Enfatizamos ainda uma vez a maior facilidade de associacdo de Jesus ao filho do homem
celestial quando a ressurreicao de Jesus é compreendida de forma espiritual, como explicado
acima. Em nosso entendimento, era necessario que Jesus se mostrasse vivo, tendo superado a
morte, para que pudesse passar da condicao humana para a divina. Todavia, com um corpo de
carne, entendemos ser mais complexa a concepc¢ao de sua “vida” a direita de Deus ou do

Ancido de Dn 7. Observar isso nos sinéticos, entendidos como menos teoldgicos (mas ndo
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isentos de teologia) que o evangelho de Jodo e as cartas de Paulo €, em nossa compreensao,
aproximar-se das bases de todo um processo ainda obscuro de elevacdo de Jesus nos séculos
seguintes a identificagcdo com o préprio Deus.

Tendo, ainda em vida, sido visitado por essas duas figuras préximas a Deus e se
apresentado de forma semelhante a elas, sua proximidade com lahweh pode ser entendida
como ainda maior. Enfim, tanto sua associac¢do ao filho do homem de Dn 7, como sua relacao
com Elias e Moisés, nos moldes das ascensdes apocalipticas, podem ser um ponto de partida
para a divinizacdo de Jesus. Tudo isso indica a supera¢do ou, pelo menos, a associagdao de
Jesus a Elias, Moisés e Enoque. Reconhecendo ja nessas figuras uma espécie de exaltagdo ou
divinizagdo, decorrente de suas acdes e destinos apds a morte, € possivel associar a crenca na
ressurrei¢do de Jesus ao caminho de sua divinizacdo. Das reflexdes trazidas acima, em sua
identificacdo com o filho do homem celestial, observamos nele, por exemplo, caracteristicas
como pré-existéncia, poder sobre os homens (em julgamento), proximidade com Deus,
comando de cortes angélicas, reinado sobre toda a terra, virtudes elevadas, como justica e

conhecimento, que o exaltam a uma posi¢ao superior e celestial.
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5 CONCLUSAO

A compreensao do processo de divinizagdo de Jesus permanece ainda um desafio, mas
concluimos estar na associagdo do Jesus ressuscitado em corpo espiritual ao filho do homem
celestial de Dn 7 o possivel inicio desse caminho.

Na trajetdria da pesquisa que apresentamos, comecamos no primeiro capitulo por
organizar e reconhecer as contribui¢des prévias para o estado atual dos estudos. Conhecer
caminhos e discussdes anteriores sobre nosso tema é fundamental para embasar escolhas
metodoldgicas. Afinal, todas essas reflexdes contribuiram para uma melhor compreensao dos
textos biblicos.

Observando a oscilagdo nos tultimos dois séculos entre a certeza positivista € o
ceticismo radical nas pesquisas biblicas e, especialmente, naquelas sobre o Jesus histérico,
nos colocamos em posicao intermedidria. Reconhecemos a plausibilidade de muitas das
conclusdes da pesquisa histérica, mas sempre nos permitindo certa desconfianca. Para o
entendimento das crencas e narrativas sobre Jesus no século I d.C., parece-nos mais
importante a preocupacdo com a mentalidade judaico-crista da época que com a comprovacao
de autoria dos ditos e fatos dos evangelhos. Ainda que seja importante e respeitidvel a
preocupacdo em conhecer cada vez melhor o Jesus histdrico, atribuir ou ndo um dito a Jesus
ou uma percep¢do aos discipulos é sempre uma questdo de probabilidade, bem ou mal
justificada. Entretanto, observando a datacdo aproximada dos escritos a que temos acesso,
podemos compreender o que pensavam as primeiras comunidades, logo estimar os caminhos
da constru¢do do pensamento cristdo posterior. Isso nos parece menos incerto que determinar
quem exatamente falou determinada coisa ou o que exatamente ocorreu em um milagre.
Nesse sentido, reconhecemos os méritos e a importancia dos métodos histdrico-criticos, sem,
no entanto, deixar de reconhecer suas limitagdes. Unindo-os, entdo, as contribui¢des das
andlises literdria e socioldgicas, bem como das culturais, julgamos ter um ferramental mais
robusto para a pesquisa dos evangelhos sindticos e de textos a eles relacionados.

Exercitando esse ferramental, apresentamos em seguida uma breve investigacdo dos
sinéticos, dos Atos e da Fonte Q, quando percebemos um caminhar das reflexdes sobre Jesus
na direcdo de sua exaltacdo, de seu entendimento como acima da humanidade. Essas
conclusdes nos pareceram mais fortemente concentradas nas expressdes que se tornariam
titulos cristolégicos no futuro, por condensarem expectativas anteriores do povo judeu. Jesus,
entendido como filho de Deus, Cristo/Messias e filho do homem, reuniria diversas

caracteristicas que o encaminhariam a uma condi¢do elevada. Buscando, em seguida, algum
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trecho que reunisse e relacionasse essas expressoes, chegamos a pericope Mc 14:61-62, Mt
26:63-64, Lc 22:67-70, quando Jesus é questionado diretamente sobre sua identidade.

No capitulo seguinte, uma breve exegese comparada dos paralelos sindticos acima
abriu caminho para uma investigacdo mais aprofundada dos futuros titulos de Jesus.
Entendendo a cultura da Palestina como imersa na cultura plural do Mediterraneo, buscamos
investigar possiveis influéncias helenisticas especificamente na compreensdo da figura de
Jesus entre os primeiros cristdos. Sem descartar radicalmente essa possibilidade, concluimos
pela prioridade das categorias judaicas no entendimento das expressdes “filho de Deus”,
“Cristo”/“Messias” e “filho do homem”. Enquanto as duas primeiras se aplicam mais a
figuras humanas excepcionais, em nosso entendimento, a ultima se destaca enquanto locugdo
que une o carater humano de Jesus a sua possivel condi¢do celestial. Revisando a literatura
apocaliptica anterior e contemporanea aos sindticos, assumimos como possivel que sua
glorificagdo ja possa ser deduzida desses textos, se identificamos Jesus ao filho do homem
apocaliptico. Ja sendo colocado em proximidade com Deus nos textos de Daniel e 1 Enoque,
sua personificacdo terrestre em Jesus € um indicativo da presenca de um ser celestial entre os
Vivos.

No ultimo capitulo, relembrando outras concepg¢des apocalipticas, como de viajantes
celestiais e visoes fora do corpo, iniciamos com uma reflexdo sobre o episédio da ressurreicao
de Jesus, tradicionalmente compreendida como corpdrea ou em corpo carnal. As associagdes
das apari¢Oes pascais as expectativas sobre o filho do homem celestial podem ter sido os
ingredientes fundamentais para a divinizacdo de Jesus. Identificamos que entre as proprias
interpretacdes judaicas, € mesmo dos primeiros cristdos, j4 € possivel apontar outros
entendimentos, como o de uma ressurrei¢cao de cardter espiritual ou em corpo transformado,
sem necessariamente derivi-los de concepcoes helenisticas. Dessa forma, entendemos como
muito mais simples e imediata a associagdo de Jesus ao filho do homem celestial, pré-
existente e fora do plano terrestre. Com seu corpo fisico morto e, de alguma forma,
desaparecido, se apresentaria agora em sua condi¢do celestial e origindria, em um corpo
transformado, com novas propriedades, as quais seriam incompativeis com um corpo de
carne. Nessa condicdo celestial poderia voltar ao seio do Pai, como apresentam as narrativas
da ascensdo, para retornar futuramente como o juiz da humanidade.

Enfim, ainda que esse processo de diviniza¢do se prorrogue por alguns séculos, na
culminancia de sua associa¢do ao Deus tinico, concluimos pela sua germinagdo ja nos textos
sinéticos. Admitindo a diversidade dos cristianismos origindrios, compreendemos como

coerente a existéncia de uma interpretacdo no sentido que apresentamos.
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