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Resumo

O presente trabalho de pesquisa tem por objetivo analisar as evidéncias textuais e
arqueoldgicas que permitam construir um contexto histérico plausivel para a primeira
expansao do movimento cristdo, ocorrida na década de 30 do século I d.C., apds a morte
de Jesus. Esta expansao se caracterizou, segundo apresenta o relato do livro de Atos dos
Apéstolos nos capitulos 6:1 a 8:40, e, possivelmente, também no relato da fundagao da
comunidade de Antioquia em Atos 11:19-26, pela acdo missiondria de judeus cristaos,
ditos helenistas, saidos de Jerusalém, na regiao da Samaria e em dreas exteriores a
Palestina, nomeadamente, a provincia romana da Siria e a ilha de Chipre, e pelas
primeiras conversdes de gentios a fé em Jesus como o Messias de Israel. O trabalho parte
de uma historizagdo do modelo interpretativo dominante sobre o Cristianismo antigo e
de uma discussao dos propositos teoldgicos e da questao da visibilidade historica da
narrativa de Atos dos Apdstolos. A analise da documentacao textual é realizada a partir
dos pressupostos da Nova Histéria Cultural e o conceito de etnicidade ¢ utilizado no
sentido de compreender o aspecto mutdvel das identidades cristas nos primeiros anos
de vida do movimento cristdo. A abordagem cronologicamente invertida da seqiiéncia
de passagens do livro de Atos acima apresentada permitiu a esta tese alcancar resultados
diferenciados, em relacdo aqueles da historiografia dominante, sobre a questio da
expansdo inicial do movimento cristdio do universo judaico palestino para o mundo
helenizado do Mediterraneo romano.
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Abstract

The purpose of the present research work is to build a plausible historical setting for the
early spread of the Christian movement in the 30s of the 1%t century CE, after Jesus’
death, by way of an analysis of textual and archaeological evidence related to it.
According to Acts 6:1 - 8:40 and, possibly, also Acts 11:19-26 (with regard to the
establishment of the Antioch community), the spread in question was the result of
missionary activity of Jewish Christians, named Hellenists, in a way from Jerusalem
northward into Samaria and, outside Palestine, reaching the Cyprus island and the
Roman province of Syria. According to Acts, the first conversions of Gentiles to the faith
in Jesus Christ occurred precisely during that missionary activity. The present
dissertation analyzes the traditional interpretive framework that guides most studies in
early Christianity and discusses both the theological purpose and the question of
historical visibility in the book of Acts. New Cultural History premises are followed in
the analysis of textual sources and the concept of ethnicity is employed with the goal of
understanding the relational aspect of Christian identities in the early years of the Jesus
movement. The study moves chronologically backwards from the passage related to the
foundation of the church in Antioch until it reaches the account of the appointment of
the seven Hellenists in the Jerusalem community. This approach allowed the present
research work to reach new conclusions — compared to those of the dominant trend in
scholarship — on the early spread of the Christian movement from a Palestinian Jewish
setting to the Hellenistic culture dominated world of the Roman East.
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L Introducgio

Esta tese ¢ o resultado final do trabalho de pesquisa que desenvolvi ao longo
do curso de Doutorado realizado no Programa de Pds-graduagao em Histéria do
Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas da Universidade Estadual de Campinas, sob a
orientagao do prof. Dr. André Leonardo Chevitarese e a co-orientagao do prof. Dr. Pedro
Paulo A. Funari. O referido curso de Doutorado se iniciou em mar¢o de 2002 e — com o
apoio financeiro da Fundagao de Amparo a Pesquisa do Estado de Sao Paulo desde
dezembro do mesmo ano e da bolsa CAPES sandwich durante o estagio na Yale
University (EUA) entre setembro de 2003 e agosto de 2004 — transcorreu até a presente
data.

Ao escolher por titulo de minha tese, ‘Os Judeus helenistas e a primeira
expansao crista: questdes de narrativa, visibilidade historica e etnicidade no livro dos
Atos dos Apdstolos’, procuro analisar as evidéncias textuais e arqueoldgicas que

permitam construir um contexto histérico plausivel' para a primeira expansao do

movimento cristdo, ocorrida na década de 30 do século I d.C.2, apds a morte de Jesus.
Esta expansao se caracterizou, segundo apresenta o relato do livro de Atos dos Apdstolos
nos capitulos 6:1 a 8:40, e, possivelmente, também no relato da fundagao da comunidade
de Antioquia em Atos 11:19-26, pela agao missiondria de judeus cristaos, ditos helenistas,
saidos de Jerusalém, na regido da Samaria e em dreas exteriores a Palestina,
nomeadamente, a provincia romana da Siria e a ilha de Chipre, e pelas primeiras

conversoes de gentios a fé em Jesus como o Messias® de Israel.

! Mark A. Powell (1998: 3) sintetiza a concluséo da historiografia recente nos estudos historicos acerca da
capacidade do historiador de acessar eventos passados: “a historia, e especialmente a histéria antiga, lida
com graus de plausibilidade”.

% Todas as datas contidas neste projeto referem-se ao periodo posterior a Cristo (d. C.), salvo aquelas por
mim especificadas.

® Messias ¢ a palavra judaica para ‘ungido’. No Antigo Testamento, o rito cerimonial da uncéo servia para
conferir certos cargos superiores ou, em outros termos, elevar alguém a dignidade de sumo sacerdote, rei e
também profeta. Sua tradugdo para o grego, Cristo, tornou-se muito cedo, entre os discipulos, um nome
préprio ligado a Jesus e acabou por dar o nome & devogdo que se desenvolveu a figura dele. Esta devogédo
envolvia tanto a crenga em Jesus como o salvador, o redentor, politico que viria libertar Israel do dominio
estrangeiro (0 Messias-rei, descendente de Davi), como a crenga em sua origem divina, que estava



A motivagao que me leva a tomar esta questao como objeto de estudo se insere
num quadro maior do qual também faz parte o trabalho de pesquisa que desenvolvi ao
longo do curso de Mestrado.* Nele, analisei o papel de Paulo de Tarso no processo de
emergéncia e separacao do Cristianismo antigo em relacdo a suas raizes judaicas, nas
regioes mediterranea e egéia sob dominio do Império Romano, no século I. O elo
subjacente as duas pesquisas de Mestrado e Doutorado é a questdo da relagdo entre a
identidade crista e a identidade judaica e o processo historico que leva as duas a se
distinguirem e a se oporem.

Paulo tomou para si o apostolado dos gentios e pregou a fé em Jesus como o
Cristo de natureza divina em vdrias importantes cidades da regidao do Mediterraneo
oriental. Entretanto, anterior a sua prega¢ao, houve uma primeira expansao da ‘Boa
Nova’ que, segundo o relato de Atos deseja demonstrar, teria sido obra de um grupo que
fizera parte da igreja crista de Jerusalém composto de judeus cristaos helenistas.

Por judeus helenistas, entende-se genericamente aqueles elementos de lingua

grega entre os judeus, ou melhor, trata-se dos judeus

que jd ndo falavam o seu aramaico original na sua terra, ainda que o
entendessem, mas grego, por eles ou as suas familias terem vivido no
estrangeiro em cidades helenizadas durante muito tempo, tendo regressado

depois a sua “patria” (JAEGER, 1991: 18, nota 8).

O regresso de que fala Werner Jaeger diz respeito ao processo imigratorio que ocorreu
durante o longo reinado de Herodes o Grande (de 37 a 4 a.C.) e sob a protecao da pax
Romana. Comegou a partir da politica de incentivo ao influxo de judeus peregrinos (e
também de pagaos visitantes) a partir da reconstru¢ao do Templo em Jerusalém. O

Templo atraia, entdo, judeus nao somente das cidades de fala grega da Palestina, como

associada a compreensdo de que ele ressuscitara dos mortos. Esta Gltima prevaleceu e levou a nogdo de
Jesus como o “filho de Deus’.

* Desenvolvido no Programa de P6s-graduacio em Histéria Social da Universidade Federal do Rio de
Janeiro sob a orientagdo do prof. Dr. André Leonardo Chevitarese no periodo de marco de 2000 a fevereiro
de 2002, com o auxilio da bolsa de Mestrado CAPES.



Jopa ou Ptolemaida, mas também aqueles que viviam em territdrio estrangeiro.’ Isto
acontecia principalmente nos periodos das grandes festas religiosas. Segundo Josefo, a
Péascoa judaica era particularmente popular entre os peregrinos,® mas as festas de
Pentecostes e Tabernaculos também eram bem freqiientadas.” O livro de Atos dos
Apéstolos € uma fonte que atesta o carater cosmopolita de Jerusalém no século I na
passagem em que os apostolos, por ocasido da festa de Pentecostes, recebem o Espirito

Santo e comegam a falar em outras linguas:

Achavam-se entdo em Jerusalém judeus piedosos, vindos de todas as
nacgdes que hd debaixo do céu (...) [que disseram:] ‘Partos, medos e
elamitas; habitantes da Mesopotimia, da Judéia e da Capadocia, do
Ponto e da Asia, da Frigia e da Panfilia, do Egito e das regides da
Libia proximas de Cirene; romanos que aqui residem; tanto judeus
como prosélitos, cretenses e drabes, nds os ouvimos apregoar em nossas

proprias linguas as maravilhas de Deus!” (At. 2:5-11. O grifo é meu).

O texto em negrito é uma conhecida féormula da qual o autor de Afos se apropria para
enfatizar a presenca em Jerusalém de pessoas oriundas de todas as partes do mundo
conhecido que testemunharam a queda do Espirito Santo sobre os apostolos.® Ainda
assim, a passagem se mostra um indicio significativo do aspecto cosmopolita da cidade
na primeira metade do século 1.° Esta maior ligagdo com Jerusalém culminou com a
imigracao definitiva de muitos desses judeus, principalmente aqueles oriundos da

didspora de fala grega. A existéncia no século I de uma sinagoga (ou mesmo,

® Ver, mais adiante, o capitulo 5.

® Antigiiidades Judaicas XVII, 214.

"Ver Goodman (1999): 70; Hengel (2001): 25-27.

8 Ver a analise da lista de nacdes de Atos 2:9-11, sugerida por Gary Gilbert, na p. 65.

® Afinal, o autor do livro — o suposto Lucas — que escreve sua obra no final do século | e se mostra
preocupado com a plausibilidade histérica de seu relato, ndo mede esforcos para atribuir tal aspecto
cosmopolita & Jerusalém da primeira metade do século I, durante os festejos judaicos. Sobre o carater
cosmopolita da cidade de Jerusalém, ver o capitulo 5.



sinagogas)'® de fala grega em Jerusalém é atestada por evidéncias arqueoldgicas e

também por Atos:

Intervieram entdo alguns da sinagoga chamada dos Libertos, dos cireneus e
alexandrinos, dos da Cilicia e da Asia, e puseram-se a discutir com Estévio

(At. 6:9).

A cidade de Jerusalém, centro da religido judaica, e cuja populagao judaica
constituia maioria absoluta, parece ter sido no século I uma cidade onde o elemento
grego se encontrava significativamente disseminado no que concernia a lingua.'' Em
termos dos valores arquitetonicos, esta evidéncia se torna ainda maior se considerarmos
o projeto de obras publicas romano-gregas levado adiante por Herodes, sem falarmos
nas obras publicas realizadas na cidade no periodo anterior a revolta dos Macabeus,
ainda no século II a.C.

A partir dos dados acima, é possivel afirmar, entdo, que Jerusalém fosse no
século I uma cidade ‘helenizada’” em termos linguisticos e arquitetonicos. Para uma
conceituagao dos termos ‘heleniza¢ao’ e ‘helenismo’, busquei a defini¢ao proposta por
Lee I. Levine (1998: 16-17). Os termos correspondem, respectivamente, a “o processo de
adogdo e adaptacdo da cultura helénica a nivel local” e a “o meio cultural (largamente grego) dos
periodos helenistico, romano, e — mais limitadamente — o bizantino”.

A conceituagdo de Levine se mostra util porque ele a desenvolveu
propositalmente de forma bastante genérica. O autor assim o fez uma vez que teve o
cuidado de considerar os resultados trazidos pela historiografia atual acerca do tema do

‘helenismo’, que tem procurado apreciar o mosaico cultural complexo do mundo

19 Dependendo da forma como At. 6:9 é traduzida: seja denotando uma Unica sinagoga que compreendia 0s
judeus ‘libertos’” das quatro origens mencionadas; seja caracterizando duas sinagogas das quais fariam parte
dois grupos de judeus — Libertos, cireneus e alexandrinos de um lado e ‘dos da Cilicia e da Asia’ de outro.
Evidéncias arqueolégicas de uma sinagoga, em Jerusalém, de judeus da diaspora de fala grega vém
corroborar a informagao de Atos acerca da existéncia dela(s). Ver o capitulo 5.

1 E 6bvio que o aramaico ainda era o idioma mais utilizado em Jerusalém e no restante do territério judaico
onde a maioria da populagdo era formada de judeus palestinos. A lingua grega sobrepujava o aramaico
apenas nas cidades costeiras da Palestina, de colonizacdo grega, como Jope e Ptolemaida, e também se
fazia presente em Jerusalém.



helenistico. Com efeito, os trabalhos mais recentes, sobretudo aqueles da teoria pds-
colonial, tém como principio a preocupacao com a desconstrugao dos modelos binarios
pelos quais o ocidente categorizou as civilizagdes orientais. Além disso, embora os
recortes disciplinares ainda se mantenham no quadro das ciéncias humanas, as
pesquisas nas areas de historia, arqueologia, antropologia, filologia classica, e mesmo
outras disciplinas, tém nos ultimos anos se aproximado em prol da busca crescente por
um estudo sintético das sociedades. Pedro Paulo Funari observa que, no panorama

académico europeu, vigora atualmente a tendéncia a

historizacdo das estruturas interpretativas cientificas assim como da
‘invengido’ das evidéncias (...) de modo a se ‘encontrar’ novas evidéncias e o

‘poder criativo’ para compreendé-las (1999: 42).

No contexto historiografico brasileiro, a historizacdo dos arcabougos
interpretativos também tem sido um procedimento adotado nas pesquisas recentes que
tém por objeto aspectos varios da Antigiiidade.'? Além disso, as pesquisas no quadro da
chamada Antigiiidade classica que se atinham mais estritamente ao universo grego e
romano vem agregando outros objetos por meio dos estudos de ‘fronteiras’, ‘limites” e
‘interagOes culturais’, seja nas diversas regides que mantiveram contato com os gregos
arcaicos e classicos, seja no mundo helenizado, fruto das conquistas de Alexandre, ou,

ainda, no Império Romano.!® Alids, uma via importante através da qual a histdria do

12 Dentre outros, o estudo de Funari (1997: 371-80) sobre as mudancas do discurso histérico em torno da
politica agraria dos Gracos; e aquele de Glaydson Silva (2005: 91-101), que discute os usos politicos e
ideoldgicos da arqueologia galo-romana na construcdo de uma historia francesa durante o regime de Vichy
- pesquisa ampliada na tese de doutorado ‘Arqueologia, Antigiidade e o regime de Vichy: 0s usos do
passado’ defendida pelo autor em marco de 2005 no Departamento de Histéria do IFCH-Unicamp, sob a
orientacdo do prof. Dr. Pedro Paulo Funari. Enfocando temas especificos da sociedade romana, os trabalhos
de Lourdes C. Feitosa, Amor e Sexualidade: o masculino e o feminino em grafites de Pompéia (SP:
Annablume, 2005), e de Renata S. Garraffoni, Gladiadores na Roma Antiga: dos combates as paixdes
cotidianas (SP: Annablume, 2005), também buscam repensar 0s modelos interpretativos da sociedade
romana vigentes na historiografia ao abordarem aspectos da documentagdo romana textual e de inscri¢fes
parietais que ndo corroboram as interpretagBes, muitas vezes generalizantes, tradicionalmente encontradas
entre os eruditos que se debrugam sobre a historia de Roma.

3 Assim, dentre outros, o estudo de Norma M. Mendes sobre o conceito romano de fronteira e limite, “O
Limes Reno-Danubiano: Conceito e Pratica no Alto Império”, Phoinix 1997 (1997): 321-34; o estudo de
Regina M. C. Bustamante sobre o norte da Africa romano, “Préticas religiosas nas cidades romano-



Cristianismo antigo chegou a atengao dos historiadores cldssicos no Brasil foi o estudo
da interagao cultural entre gregos e judeus,'* via esta da qual descende o presente
trabalho de pesquisa.

Relacionado ao processo acima descrito, o estudo do Cristianismo fora do
prisma teoldgico tem, na tltima década, se expandido para além dos cursos de Ciéncias
da Religido. Estes, notoriamente, partem do pressuposto de que os textos biblicos, assim
como outros tipos de documentacdo historica, sdo passiveis da aplicagao do critério
cientifico da davida / questionamento dos dados,’® algo que tradicionalmente nao
acontece na teologia. Tal universo se amplia. Observa-se agora, no ambito da disciplina
da Historia, um sensivel crescimento no numero de pesquisas de graduacdo e pOs-
graduagao que tém por objeto aspectos concernentes ao Judaismo antigo, a expansao do
movimento cristdo em seus primeiros séculos de vida ou ainda, e de forma mais ousada,

questdes relacionadas a propria vida de Jesus de Nazaré.'* O preconceito e mesmo a

africanas: identidade e alteridade”, Phoinix 1999 (1999): 325-48; aquele de Adriene B. Tacla que questiona
uma suposta helenizacdo dos celtas no século VI a.C, “Hospitalidade e a politica da comensalidade nas
tribos de Vix e Hochdorf”, Phoinix 2001 (2001): 21-48; e o de P.P. Funari sobre a Bretanha romana,
“Contatos culturais na fronteira militar romana na Britannia”, in: Fronteiras e Etnicidade no Mundo
Antigo (Canoas: Ed. ULBRA, 2005, 313-19). Representativo desta tendéncia nos estudos brasileiros
recentes sobre a Antiglidade é o proprio tema do V Congresso da Sociedade Brasileira de Estudos
Cléssicos, realizado em Pelotas entre 15 e 19 de setembro de 2003, a saber: ‘Fronteiras e Etnicidade no
Mundo Antigo’.

4 Assim, o estudo de Chevitarese (2000: 112-29) sobre a interaco cultural entre gregos e judeus nos
periodos arcaico, cléssico e helenistico e o estudo de Chevitarese & Cornelli (2003) no periodo romano
associado a presenca do movimento cristao.

15 Como os estudos de apocaliptica judaica e cristd desenvolvidos pelo grupo de pesquisa teméatico em
Ciéncias da Religido da Universidade Metodista de S&o Paulo coordenado pelo prof. Dr. Paulo Nogueira,
com apoio da FAPESP, entre 1999 e 2002. Ver, dentre os resultados publicados das pesquisas do grupo,
Nogueira (2001).

18 Assim, sobre a vida de Jesus na Galiléia, a dissertacdo de Mestrado de Daniel Soares Veiga ‘O
Messianismo de um Galileu chamado Jesus e sua Visdo de um Novo Tempo e de um Novo Templo’ que
analisou a acdo de Jesus no Templo de Jerusalém, em particular o seu enfrentamento com os mercadores; ja
a dissertacdo de Rosana Marins dos Santos Silva ‘Pluralidade e Conflito: as Revoltas Judaicas e a Ideologia
do Poder. Uma Hist6ria Comparada das Guerras Judaicas entre os séculos Il aec e | ec.” compara, de forma
original, as duas guerras judaicas contra Antioco IV Epifanes e contra os romanos. Ambos trabalhos foram
apresentados ao Departamento de Histéria do IFCS-UFRJ e tiveram a orientacdo do prof. Dr. André L.
Chevitarese. Ja a dissertacdo de Roberta Alexandrina Silva ‘O Reino para Elas. Mulher e Comunidades
Cristas no Primeiro século’, que discute questdes de género no Novo Testamento, também orientada pelo
Dr. André L. Chevitarese, foi apresentada ao Depto. de Histéria do IFCH-Unicamp. No Depto. de Historia
da UNESP em Assis, encontra-se as dissertacdes de Mestrado, orientadas pelo prof. Dr. Ivan Esperanca
Rocha, de Silvia Mércia Alves Siqueira ‘O papel da mulher e dominagéo masculina nos primérdios da
tradicdo judaico-cristd’; e de Raquel de Fatima Parmegiani ‘Apocalipse: elementos de interpretacdo do



idéia de uma impossibilidade da realizacao de andlises de cunho cientifico sobre o
Cristianismo antigo que, outrora, permeavam os circulos académicos brasileiros vém
dando lugar, cada vez mais, ao interesse e a pesquisa dentro do quadro da Histdria das
Religides. Atualmente, a no¢ao de que a figura historica de Jesus ou os primeiros anos de
vida do movimento cristao sejam temas muito ligados a questdes de fé e, por isso,
intratdveis j4 ndo possui muitos adeptos. Afinal, os antigos defensores da ciéncia
moderna que acreditavam analisar os seus respectivos objetos de forma imparcial e
objetiva vém perdendo lugar para os intelectuais que reconhecem o carater nao factivel
de uma analise neutra e imparcial e apresentam ‘o lugar de onde falam’.

Na medida em que o recurso a historizacdo dos modelos tedricos tem se
mostrado o caminho mais frutifero na construgao do saber histérico, adotarei o mesmo
procedimento e farei, assim, uma breve reconstrugao historica das pesquisas sobre o
Cristianismo antigo de modo a poder também encontrar novas evidéncias sobre o meu

objeto de estudo especifico.

1.1. Judaismo — Helenismo - Cristianismo?

Foi ainda em meados do século XIX (1836) que o historiador alemao Johann
Gustav Droysen cunhou o termo erudito ‘Hellenismus’ como algo que significasse a
mistura de culturas ocorrida apds as conquistas de Alexandre o Grande no oriente. No
seu entender, a pdlis classica, ao entrar em contato com o oriente, perdeu sua pureza e
integridade e produziu estruturas politicas helenisticas ‘enfraquecidas’. Ao mesmo
tempo, esta sociedade helenistica carecia da poténcia militar caracteristica dos romanos,
que posteriormente dariam mostra de seu vigor ao subjugar os reinos sucessores de

Alexandre. Percebe-se como, subjacente a formulacdo de Droysen, esta o evidente juizo

cristianismo do século I’. Ver, ainda, a obra no prelo de Chevitarese, Cornelli e Selvatici, Jesus de Nazaré:
uma outra histéria.



de valor negativo que ele faz da época em questdo e a sua nogao da histéria como uma
trajetoria de sucessivos apogeus e declinios.

Susan E. Alcock (1994: 171) atenta para o fato de que esta primeira abordagem
do autor alemao foi colorida pelas crencas e comportamento imperialistas, tipicos do

século XIX:

Hluminismo para as massas do passado, o dom do governo superior, adogio
de uma lingua comum (o grego koiné), estimulo econdmico: ‘o fardo dos

homens brancos’ europeus foi transferido para (...) os gregos e macedonios.

Droysen foi também um dos primeiros eruditos do século XIX a adotar a
abordagem cultura-histdrica (culture-historical),'” abordagem esta que esta no cerne da
construgao da representagao de tradi¢des étnicas ou nacionais porque tem por base uma
concepgao normativa de cultura. Tal concep¢ao normativa de cultura é bem explicitada
por S. Jones (1997a: 24): “a de que as priticas culturais e crengas de um dado grupo tendem a se
conformar a normas ideacionais prescritivas ou a regras de conduta”.

A partir do primeiro passo dado pelo erudito alemao, muitos estudos acerca do
helenismo foram dominados pela questao do triunfo da cultura grega civilizando as
populagdes “orientais” (entendidas indiferenciadamente), apds a vitdria de Alexandre. A
conseqiiéncia disso foi a ignorancia (com exce¢ao da cultura e do pensamento judaicos)
das intimeras sociedades e tradi¢gdes nativas que compreendiam os reinos greco-
macedonicos. Além disso, criou-se a percep¢ao do mundo helenistico como um
fenOmeno relativamente unitario. Em suma, “muito da histéria helenistica ¢é
fundamentalmente historia colonialista”, resume Alcock (1994: 173).

Droysen também classificou o periodo helenistico como um momento de
transi¢dao. De acordo com as palavras do professor Hermann Kriiger, em sua biografia

do autor, datada de 188418:

7 Explicitada por S. Jones (1997a: 24).
'8 0 ano de morte de Droysen. O resumo biogréfico é reproduzido no inicio da obra de Droysen, Outline of
the Principles of History, pp. Xv-Xxxv.



O espirito grego entrou em contato com a natureza 'Oriental’, de maneira a,
por um processo de fermentagdo, decomposicdo e iluminagdo, causar uma
poderosa transformacio no pensamento e no sentimento do mundo antigo,

pela qual o caminho foi preparado para o Cristianismo.

Quando estudou as culturas orientais, Droysen enfocou principalmente a tradicao
judaica. E facil compreender porque apenas a cultura judaica recebeu a sua atengio,
dentre todas as culturas e sociedades sob dominio das dinastias helenisticas. Ele
procurou explicar o Cristianismo — para ele, a forte Igreja crista que desde o século IV
d.C. dominava o ocidente — através de uma andlise teleoldgica simplista. Ele encontrou
na cultura helenistica e na tradicao judaica as raizes, ou melhor, as sementes que, unidas
(pela fusdo), resultariam no embriao do Cristianismo. Fortemente criticado em sua
época, ele admitiu posteriomente ter sido muito inspirado pelo método hegeliano de
construcgao histérica.

De qualquer maneira, a formulacdo de Droysen exerceu tamanha influéncia
sobre a historiografia posterior acerca do Cristianismo e do Judaismo antigos que o
estudo da mescla cultural entre Judaismo e helenismo acaba por ser tao antigo quanto o
proprio estudo da histéria judaica.’” Uma das razdes para o grande sucesso desta
estrutura interpretativa é o fato de que é possivel encontrar apoio para ela em alguns
textos biblicos: em 2 Macabeus, por exemplo, acha-se tanto o genitivo
MNITeeN mx+O0@® =, na expressao
TSw& 0= dxer NI EMX+OOM <= (‘um extremo de helenismo’) —
significando no texto a cultura grega como algo estranho ao Judaismo —2° como o termo
YO @L2I5K e+ QO er como o seu contraponto. No Novo Testamento, no livro de

Atos, a apresentagao didética de dois diferentes grupos na igreja primitiva — hebreus e

9Vide o trabalho de Elias Bickerman, Der Gott der Makkabaer, publicado na Alemanha em 1937 e
traduzido para o inglés em 1979 como The God of the Macabees. Este, segundo L. I. Levine (1998: 6), é
pioneiro no que se refere ao estudo sobre o processo de helenizagdo na Palestina e sobre os judeus no
periodo greco-romano. Além disso, tornou-se fonte de inspiragdo para trabalhos posteriores sobre o
Judaismo na era helenistica. Martin Hengel faz um reconhecimento formal da importancia dos trabalhos de
Bickerman em sua propria pesquisa no artigo autobiografico “Judaism and Hellenism revisited” (2001: 9).
20 3. Collins & G.E. Sterling (2001: 2).



helenistas — também pode ser entendida como evidéncia da legitimidade deste tipo de
analise. A distincdo entre Judaismo e cultura helenistica segue ainda amplamente
vigente na pesquisa sobre o Cristianismo antigo. A obra de Martin Hengel — Judaism and
Hellenism —?!, considerada um marco em estudos judaico-helenisticos, se inspira muito
na interpretagdo de Droysen, porém possui, a0 menos, um enfoque especifico sobre o
“conflito entre o Judaismo palestino e o espirito da era helenistica” que foi deflagrado
com a revolta dos Macabeus e continuou até o século I de nossa era.

Subjacente a analise de Hengel estd a sua propria compreensao do que seja o
Judaismo helenistico — um termo que ele aplica tanto ao Judaismo da didspora quanto ao
palestino. Ele entende o Judaismo helenistico como um corpo relativamente uniforme de
pensamentos e valores, de aspecto universalizante, e caracterizado pela abertura em
direcdo aos gentios e pela menor importancia atribuida ao seguimento das leis da Tora.
Este fendmeno é, em sua opinido, resultado do intenso processo de interacdo entre o
Judaismo e a cultura helenistica. Em suma, seguindo o caminho trilhado por Droysen,
Hengel compreende a interagdo entre tradi¢do judaica e cultura helenistica como o
ultimo pano de fundo para o desenvolvimento do Cristianismo.

E necessario admitir que, em certo sentido para o estudo das interacdes

culturais, a abordagem de Hengel ainda tem seu valor e pode ser considerada tutil.

Afinal, de que outro modo seria possivel explicar as fortes similaridades entre algumas
formulagdes teoldgicas do filosofo judaico Filon de Alexandria e aquelas do apdstolo

Paulo? Tais similaridades podem ser listadas da seguinte forma:

1. em primeiro lugar, a idéia de uma circuncisao do coracdo para Paulo em

Romanos 2:29 e a no¢ao de Filon de uma circuncisdo do coragao / da mente

em As Leis Especiais I, 6/9 ou, de forma proxima, sua idéia de circuncisdao da

alma por parte do prosélito em Perguntas e Respostas sobre o Exodo II, 2;

2. a formulac¢do de Paulo acerca do corpo dos discipulos cristdos como uma

tenda terrena e o corpo ressuscitado deles como uma casa celestial em 2

21 Hengel redigiu o livro em alem&o em 1969 e a obra foi traduzida para o inglés em 1974.
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Corintios 5 e a idéia de Filon de ser o Templo de Jerusalém uma alegoria da

devogao espiritual (um santudrio celeste ou, também, todo o universo) em

As Leis Especiais I, 66;

3. A nocdo desenvolvida por Paulo de que o Cristo é filho de Deus em

Romanos 1:3-4 e a idéia de Filon de que a sabedoria ¢é filha de Deus em De

fuga et inventione?? 50ff; Sobre as Virtudes 62; Questoes sobre o Génesis 1V, 97.2

Este é um topico muito explorado pela historiografia. As similaridades foram, por muito
tempo, enfatizadas por autores mais tradicionalistas (dentre eles, o proprio Hengel)** ao
ponto de tornar os dois judeus do século I d.C. ‘figuras representativas do Judaismo
helenistico’. Entretanto, este forte paralelo tem sido questionado mais recentemente por
autores que empregam outras categorias tedricas que nao aquelas de um encontro ou
mistura de culturas. John Barclay, por exemplo, toma emprestadas de estudos
antropologicos as suas categorias de andlise - aculturagdo, assimilacio e
(particularmente) acomodacao.? Enquanto esses trabalhos apontam corretamente para
as diferencas importantes em termos do comportamento social entre Paulo e Filon, as
fortes semelhancas entre algumas de suas formulagdes teoldgicas — guardados os
contextos especificos das declaragdes de ambos — continuam a existir e, até agora, tém
sido bem explicadas por meio da tese de Hengel de um encontro entre a tradi¢ao judaica

e a cultura helénica.

22 Também conhecido como Um Tratado sobre os Fugitivos.

% Hengel (1976): 50.

% Qutro autor que destaca os paralelos entre Paulo e Filon, embora ndo mantenha uma interpretagéo
tradicional do apostolo Paulo no Judaismo helenistico, é Daniel Boyarin, em sua obra Paul: a Radical Jew
(Berkeley: University of California Press, 1994).

% John Barclay (1996) classifica os vérios textos judaicos da diaspora em termos do seu nivel de
acomodacao a cultura helenistica. As categorias de Barclay — aculturacéo, assimilagdo e acomodagao — e
sua idéia de etnicidade como a combinag&o entre descendéncia e costume (a reproducdo das praticas
ancestrais), “refletindo a genealogia partilhada e o comportamento comum” (1996: 402), sdo mais
refinadas que a nocdo muito essencialista de Hengel de uma mistura entre culturas, mas, assim como a
nogdo de Hengel, ainda pressupdem a estabilidade das entidades socio-culturais. Outros trabalhos de
Barclay nos quais ele usa as categorias acima sdo: Barclay, J. M. G. “Paul among Diaspora Jews: Anomaly
or Apostate?” Journal for the Study of the New Testament 60 (1995): 89-120; “Paul and Philo on
Circumcision: Romans 2:25-9 in Social and Cultural Context”. New Testament Studies 44/4 (1998): 536-
56.
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Em suma, a estrutura analitica de Hengel é, de certo modo, competente e
deficiente. Por um lado, a nocao dele de encontro cultural / intelectual, embora muito
generalizante, ainda se mostra uma abordagem ttil para as semelhangas de pensamento
entre Filon e Paulo, tal como apresentado acima. Por outro lado, sua andlise em nada
auxilia na explicagdo dos caminhos muito diferentes tomados por cada um deles na
questdo pratica da reproducao das leis rituais da Tora. Filon diminui a importancia da
circuncisdado em seus textos em prol da fé no Deus de Israel como o pré-requisito
principal para a salvagdo do prosélito (o gentio convertido ao Judaismo), mas critica os
judeus que, passando a interpretar as regras da Tord em termos puramente alegoricos, as
abandonam. O Paulo cristdo, ao contrario, nega veementemente o preceito da
circuncisao como norma para a entrada de gentios na comunidade crista e abandona
ainda outros preceitos da Tora que, porventura, atrapalhem a vida em comunhao de
judeus e gentios em Cristo.

Além disso, a andlise muito essencializante de Hengel da tradi¢ao judaica e
daquilo que ele chama de cultura helénica como entidades mais ou menos homogéneas
que interagem de modo a criar o Judaismo helenistico — uma preparagdo para o
Cristianismo — ¢ muito simplista e nao leva em consideragao os fatores socio-historicos
proprios do periodo em que se desenvolveu o movimento cristao.

No inicio da presente pesquisa sobre a historia dos primeiros cristaos, a tese
acima apontada de um encontro entre a tradigao judaica e a cultura helénica como o
pano de fundo para o desenvolvimento do Cristianismo parecia muito estabelecida
como verdade para ser questionada ou nao ser seguida. Escolhidos por objeto de estudo
a primeira expansao crista e o grupo dos judeus cristaos helenistas apresentados no livro
de Atos dos Apdstolos como responsaveis por tal expansdo, tornava-se, a principio, facil

encaixa-los na ampla tese acima apontada. O proprio Martin Hengel dedicou grande
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parte de suas pesquisas académicas a este grupo em especial.® Sobre os helenistas de

Atos 6-8, ele tem a dizer o seguinte:

As fronteiras entre ‘tementes a Deus’ gentios e verdadeiros gentios eram
turvas. Assim, os helenistas, expulsos da Palestina judaica, foram
gradualmente forcados a rumar além do circulo de verdadeiros judeus e
também a virar-se para os gentios interessados no judaismo; em outras
palavras, eles construiram a estrada rumo a missio aos gentios, que no fim

teve de significar a desconsideragdo da Lei (1979: 75).

A expressao “a estrada rumo a missido aos gentios” remete por si so a analise de J. G.
Droysen acerca da “avenida para o Cristianismo”. Além disso, parece deixar subentendida
a presenga de uma forca externa, sobrenatural, conduzindo a pregacao dos judeus
cristaos helenistas, progressivamente, de judeus para gentios simpatizantes do Judaismo
e depois para gentios nao familiarizados com a religido judaica, e guiando, assim, a
expansao do Cristianismo.?”

No ambito da pesquisa, o esquema interpretativo ‘Judaismo + meio helénico =
Judaismo helenistico universalizante e menos preso aos ditames da lei de Moisés” ndao
dava conta, no entanto, de explicar o comportamento de outros judeus?® que, por um
lado, mantinham aspectos similares aqueles dos judeus cristaos helenistas — o falar o
grego, em funcao, muito provavemente, de uma origem (mais remota ou mais recente)
na diaspora de fala grega, e a residéncia em Jerusalém — e, por outro, adotavam uma
atitude de total repudio a mensagem crista e demonstravam um zelo extremado para

com a lei judaica.

% \Ver, em especial, a obra Between Jesus and Paul: Studies in the Earliest History of Christianity,
onde o0 autor desenvolve a idéia de que o grupo judeu cristdo helenista preenche a lacuna entre o

movimento galilaico de Jesus e Cristianismo gentilico de Paulo.

%" Nao estaria presente ai uma influéncia do divino Espirito Santo na analise académica e aparentemente
laica dos dois autores alemées?

%8 Como Saulo de Tarso antes de sua conversao.
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Os judeus helenistas zelosos pela Lei aparecem quatro vezes no relato de Atos

dos Apdstolos:?

1)

Em 6:9, “Intervieram entio alguns da sinagoga chamada dos Libertos, dos
cireneus e alexandrinos, dos da Cilicia e da Asia, e puseram-se a discutir com
Estevio”. Mais tarde, esses judeus sdo apresentados como aqueles que,
diante do Sinédrio, acusam Estévao de blasfemar contra a Lei e o Templo
de Jerusalém;

Em 9:29, Paulo de Tarso (j4 um judeu cristao) vai até os helenistas em
Jerusalém, e argumenta com eles; “o0s quais porém projetavam tirar-lhe a vida”.
Em 21:27-8, quando Paulo entra no Templo para se purificar, “os judeus da
Asia amotinaram toda a multiddo e o agarraram, gritando: ‘Homens de Israel,
socorro! Este é o individuo que ensina a todos e por toda parte contra o nosso povo,
a Lei, e este lugar! Além disso, trouxe gregos para dentro do templo, assim
profanando este santo lugar”” .

No discurso de Paulo diante do governador romano, em Atfos 24:17-9:
“Depois de muitos anos, vim trazer esmolas para o meu povo e também apresentar
ofertas. Foi ao fazé-las que me encontraram no Templo, jd purificado, sem
ajuntamento e sem tumulto. Alguns judeus da Asia, porém... sio eles que

deveriam apresentar-se a ti e acusar-me, caso tivessem algo contra mim...”

Fora de Jerusalém e no quadro mais amplo da didspora, observa-se, repetidas vezes nos

capitulos 13, 14, 17 e 18 de Atos, o relato do repudio de judeus helenistas em suas

comunidades locais a pregagao da mensagem crista por Paulo.

A constatagao do problema me proporcionou buscar outras saidas. Com efeito,

na medida em que se observa que a estrutura interpretativa ‘Judaismo + helenismo =

Cristianismo’ é uma criagao de Droysen em meados do século XIX, amplamente seguida

na historiografia, torna-se possivel abandonar esta estrutura (e voltar a ela apenas

2 As citages do livro de Atos sdo da Biblia de Jerusalém (ed. Paulus).
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quando necessdrio) na tentativa de se encontrar novas evidéncias e uma melhor forma
de compreendé-las.

A caracterizagdo bastante diferenciada, dir-se-ia mesmo oposta, de judeus
helenistas cristaos e judeus helenistas nao cristdos em Atos dos Apdstolos se tornou, com
isso, questao primordial no presente trabalho de pesquisa. O objetivo serd, entdao, buscar
respostas para além daquelas ja& propostas pela tese sobre o encontro de culturas
(Judaismo e cultura helénica) de forma a permitir a reconstrugao de um contexto
histérico plausivel para a primeira expansdo da Boa Nova crista para territorios
exteriores a Palestina judaica promovida pelo grupo dos judeus cristaos helenistas desde
a sua presenca em Jerusalém até sua atuagao como missionarios da Boa Nova crista fora
do territdrio judaico.

Todo um conjunto de fatores tem sido negligenciado, neste sentido, no estudo
do primeiro século de vida do Cristianismo. Uma andlise mais especifica da situagao
socio-historica dos judeus em suas diferentes comunidades judaicas no Mediterraneo
romano em meados do século I d.C. se faz necessaria e parece ter sido ignorada pela
historiografia sobre o tema do Cristianismo antigo. H4 estudos classicos sobre os judeus
de diversas regidoes do mundo romano. Em minha pesquisa bibliografica, consultei as
obras de Paul Trebilco sobre os judeus da Asia Menor, de Shimon Applebaum sobre os
judeus da regido da Cirenaica, varias obras sobre os judeus do Egito, em particular,
sobre aqueles de Alexandria, além de outras muitas sobre os judeus em Antioquia do
Orontes, capital da provincia da Siria. No entanto, os resultados desses estudos nao sao,
em maior escala, incorporados aos trabalhos sobre a historia inicial do movimento
cristao. Pretendo, neste sentido, fazer uso dos resultados a que tais estudos chegaram no
sentido de observar o panorama historico-social mais complexo e diversificado do
Mediterraneo romano — no que diz respeito a identidade judaica manifestada pelas
diferentes comunidades judaicas em sua relacdo direta com a questdo do convivio
pacifico ou hostil entre judeus, ndo judeus e autoridades romanas — dentro do qual se

insere a trajetdria dos judeus helenistas cristaos de Atos 6:1 a 8:40.
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1.2. Os estudos sobre as identidades étnicas — o conceito de etnicidade:

Uma das premissas partilhadas pelos estudos sociais recentes relacionados a
questdao da identidade étnica é o fato de que a identidade manifestada pelos diversos
grupos étnicos é agora entendida como um elemento mutavel e, sobretudo, relacional, e
nao mais apreendido como algo essencial. Trata-se de um elemento relacional porque
depende das relagdes entre o grupo em questdo e os grupos ao seu redor; e € mutavel
porque estas relagdes sdo, por sua vez, também mutaveis e dependentes da a¢ao e da
interagao entre diferentes aspectos socio-historicos e culturais.

Esta nova abordagem das identidades de grupo que incorpora o aspecto
mutavel e relacional das identidades sociais teve no antropdlogo noruegués Fredrik
Barth um pioneiro na medida em que ele foi o primeiro autor, em 1969, a incorporar
uma abordagem subjetivista da etnicidade em um modelo tedrico programatico. O seu
conceito de etnicidade se definia por “um modelo de interagio social da identidade étnica que
ndo supde um ‘cardter’ ou uma ‘esséncia’ fixa para o grupo, mas, ao contrdrio, examina as
percepgoes dos seus membros pelas quais eles se distingiiem de outros grupos” (apud P. Bilde et
alii, 1992: 9).

Até o trabalho de Barth, uma abordagem objetivista havia prevalecido nas
defini¢des de cultura e de grupo étnico, no quadro da antropologia. Os objetivistas
enxergam os grupos étnicos como entidades sociais e culturais com fronteiras distintas
caracterizadas por um relativo isolamento e falta de interagao. O termo objetivista supoe
o fato de que a defini¢ao dos grupos étnicos é feita com base na percepgao do analista.

O trabalho de Barth foi um marco nos estudos antropoldgicos porque, depois
dele, “a definicido de grupos étnicos como ‘sistemas auto-definidores’, com énfase primeira nas
categorias cognitivas do povo em questdo, tem sido generalizada na pesquisa académica”, afirma
a arqueologa Sian Jones (1997a: 60). Embora amplamente utilizada, a definigao muito

subjetivista de Barth do que seja o grupo étnico apresenta o problema grave de expandir

% Quando da publicagdo da obra, por ele dirigida, intitulada Ethnic groups and boundaries. The social
organization of culture difference (Bergen, Oslo: Universitetsforlaget).
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por demais a aplicabilidade do conceito na medida em que incorpora um amplo leque
de grupos dentro da categoria de grupo étnico.>!

Como reagao a generalizagao do conceito de grupo étnico os critérios chamados
. e o e oA . . .
empiricos” ou, também, ‘objetivos’ tém sido reincorporados nas defini¢des processuais

de etnicidade. Sian Jones (1997a: 64-5) insiste, entretanto, no fato de que

as tentativas de amdlgama dos elementos ‘subjetivos’ e ‘objetivos’ dentro de
uma tinica definicio de etnicidade tém falhado amplamente devido a
auséncia de um arcabouco tedrico adequado; um arcabouco tedrico que
contemple a relagdo entre a percepgio das pessoas da identidade étnica (delas
proprias e de outros), e as prdticas culturais e relagdes sociais nas quais elas

estdo engajadas.

No sentido de resolver os problemas colocados pela grande lacuna existente entre as

defini¢des subjetivista e objetivista de etnicidade, Jones adota para a sua propria

defini¢do, o arcabougo tedrico fornecido pela teoria da pratica do socidlogo francés
Pierre Bourdieu. Ela se apdia na nogao de habitus que Bourdieu (1989: 61) define como
“um conhecimento adquirido e também um haver, um capital (...), indica a disposigio
incorporada, quase postural” através da qual se tem as incorporagdes conscientes e
inconscientes de convengoes sOcio-histéricas. O conceito de habitus recobre o modo como
sao utilizados os estoques que os diversos grupos sociais detém através de apropriagoes
histdricas e sociais, a partir de sua origem social e através de sua movimentagao dentro
do jogo social. Tais estoques sdo, de certa maneira, conformadores das praticas sociais
desses grupos.

Assim, fundamentando-se na no¢ao de Bourdieu de que as disposi¢oes do
habitus sdao, ao mesmo tempo, “estruturas estruturantes” e “estruturas estruturadas”

porque elas moldam e sdo moldadas pela pratica social, Jones busca transcender a

®! Esta questo é apontada por varios autores. Philippe Poutignat e Jocelyne Streiff-Fenart somam, as
discussdes iniciadas por Barth sobre os limites entre 0s grupos sociais e os critérios de pertenca na
interacéo social (questdes que os autores apontam como muito gerais), aquilo que eles acreditam ser a
questdo primeira da etnicidade: aquela relativa a “fixagéo dos simbolos identitarios que fundam a crenga
em uma origem comum” (1997: 130).
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dicotomia entre o objetivismo e o subjetivismo. Sua conceitua¢ao do termo etnicidade é
apenas inspirada na nogao introduzida por Barth, porque é aprimorada pela adocao do
aparato tedrico de Bourdieu. Sian Jones (1997a: xiii) define, entdo, o conceito de

etnicidade da seguinte forma:

todos os fendmenos sociais e psicoldgicos associados a uma identidade de

grupo _culturalmente construida. O conceito de etnicidade se centra sobre 0s

modos pelos quais processos sociais e culturais interagem na identificagio

de, e na interacdo entre, grupos étnicos.*

No que diz respeito a andlise da documentagdo, o conceito de etnicidade
questiona a suposta relacao direta entre as evidéncias textuais e arqueolodgicas e a
identidade étnica ou, mais genericamente, cultural do grupo que as produziu. De modo
a explicitar a abordagem de uma arqueologia da etnicidade sobre a cultura material, S.
Jones utiliza o contexto do Império Romano. E sabido que com a expansio do Império,
houve criagdo de novas formas de interacao social e relagdes sociais, através das quais a
base de poder, de status e de identidade foi reproduzida e transformada. Neste sentido,
afirma a autora (1997a: 133-34) “novas manifestacdes de etnicidade devem ter sido criadas
incorporando configuragoes pré-existentes de cultura e identidade em alguns dominios sociais. E a
variagdo na cultura material pode bem estar ligada a tais processos”. Mais importante ainda, “o
que os arquedlogos tém visto como cultura ‘nativa’ e ‘romana’ pode ter sido apropriado,

subvertido e transformado em configuracoes variadas de etnicidade”* (1997a: 134).

Em meu trabalho de mestrado, adotei as categorias analiticas de assimilagdo,
aculturagio e acomodagio de um individuo de uma cultura a uma outra cultura, que foram
tomadas emprestadas por John Barclay de certos estudos antropoldgicos. Para a
utilizagdo de tais categorias, o autor parte de sua propria definicdo do conceito de
etnicidade como a combinagdo entre a descendéncia e o costume (a reproducdo das

praticas ancestrais), “refletindo a genealogia partilhada e o comportamento comum” (1996:

%2 Grifo meu.
3 Grifo meu.
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402). Sua conceituacao é, por isso, diferente do entendimento de Sian Jones do que seja a
etnicidade - isto ¢ algo relacionado a uma identidade de grupo culturalmente
construida. Este tipo de analise se encontra ainda a meio caminho entre a nogao antiga
de culturas estanques e a no¢ao mais recente que ja nao fala em cultura, mas prioriza a
questao das identidades tal como apreendidas por seus membros em eterna interagao
com outros grupos. Ela permanece a meio caminho porque ainda pressupde a
estabilidade das entidades socio-culturais.

A defini¢do de etnicidade desenvolvida pelo antropologo noruegués Fredrik
Barth tem sido utilizada em andlises proximas a meu objeto de pesquisa. A colegao de
ensaios Ethnicity in Hellenistic Egypt (1992), por exemplo, se atém a questao de como a
cultura helenistica foi apropriada no Egito sob dominio da dinastia dos Ptolomeus e,
mais tarde, como ela se reproduz no territorio egipcio dentro da drbita de influéncia de
Roma.

O conceito de ‘etnicidade’ permite a andlise do desenvolvimento das
identidades na histéria, a sua continua construcdo e transformacao nos diferentes
contextos histdricos. Esta nogao possibilita, assim, o estudo das estratégias adotadas
pelos judeus no que diz respeito a manutengao ou nado, na criagdao ou no abrandamento
de suas fronteiras étnicas com os gregos e depois com os romanos. John ]. Collins, em
sua andlise dos textos apologéticos judaicos produzidos em grego na didspora, chega a

conclusao de que

a maioria dos textos que tém sido encarados como literatura de propaganda
revelam muito pouco interesse em proselitismo, mas mostram um desejo de
partilhar e de serem aceitos nos estratos mais sofisticados filosoficamente da

cultura helenistica (1997: 217).

% John Barclay, em texto mais recente (2001: 53), procura “realgar a miltipla complexidade da identidade
judaica na diaspora, e as constantes mudangas na defini¢do judaica que a histdria e as circunstancias
exigiam”. A partir da explicitacdo de tal objetivo, a abordagem do autor parece ter se aproximado mais
daquela que questiona a estabilidade das entidades socio-culturais. No entanto, em outro trecho do texto
(2001: 56), o autor pondera: “n6s devemos atentar para a diversidade na diaspora e, enquanto devemos
resistir a nogoes de um controle palestino a menos que haja muito boa evidéncia para apoia-lo, nds
podemos também propor certas generalizacfes sobre como os judeus na antiga didspora construiam e
mantinham sua identidade judaica” (grifo meu). A proposta de se fazer generalizagdes, por si s6, denota
gue a abordagem de Barclay ainda pressupde a estabilidade da entidade socio-cultural judaica.
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Tais textos procuram, assim, caracterizar a religiao judaica como uma filosofia e
disfarcam as praticas singulares do culto judaico, principalmente a circuncisdao, mas
também o ato de guardar o sdbado ou ndo comer carne de porco, porque estas eram
consideradas supersti¢oes tipicas de cultos menores. Os autores dos textos tinham plena
consciéncia de que elas eram normalmente repudiadas pelos pagdos. Em suma, no
contexto particular do Mediterraneo de fala grega, os autores dos textos apologéticos
judaicos procuraram suavizar as suas fronteiras a partir da énfase nas caracteristicas
comuns com as filosofias helenisticas que percorriam o Mediterraneo.

A idéia de que a identidade de grupo seja uma entidade culturalmente
construida vem beneficiar enormemente o estudo das identidades no Judaismo e no
Cristianismo antigo. O enfoque sobre as questoes de etnicidade que se depreendem
desses contextos socio-historicos particulares aponta para novas evidéncias e para um
caminho mais frutifero na compreensao do processo de expansao inicial do movimento
cristao.

Minha intengao sera, neste sentido, analisar os indicios da relagao entre aquelas
comunidades judaicas que recebem mencao no relato de Atos e a populagao gentilica ao
seu redor na tentativa de resgatar os processos sociais e culturais, dos quais fala Sian
Jones, que interagem na identificagdo maior ou menor de tais judeus com a terra santa e
com as instituigdes e praticas religiosas judaicas. No projeto de andlise acima esta
implicita uma das mais fortes constata¢des dos estudos recentes sobre a identidade: a de
que a hostilidade do meio no qual estd inserido o grupo analisado cria nos seus
membros o sentido de auto-preservagao e, assim, o fechamento dentro do proprio
grupo. Em sentido inverso, as relagdes harmonicas entre os membros do grupo
analisado e os membros dos grupos ao seu redor abrem espago para uma maior
integracao dos primeiros e, conseqiientemente, para a progressiva perda de suas marcas
de distingao / identificagao.

Feitas as consideragbes acima, cabe, agora, explicitar o argumento que
pretendo defender nesta tese: entendo que o movimento cristdo nao seja resultado de

um encontro genérico entre Judaismo e helenismo. Esta interpretacdo parece ser
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derivada de uma leitura dos textos do Novo Testamento, com base em certas passagens
das epistolas de Paulo e, principalmente, com base no texto de Atos dos Apdstolos, que
serve a propdsitos muito especificos de seu autor em fins do século I. Eu acredito que a
expansao inicial (entre as décadas de 30 e 50) do movimento de Jesus de um meio
estritamente judaico para um meio gentilico de cultura helenistica predominante, dentro
do Império Romano, tenha sido possivel gracas a um primeiro estabelecimento de
comunidades cristas em locais onde os judeus conviviam em harmonia com os pagaos a
sua volta. O contexto de relagdes judaico-gentilicas harmoniosas (onde existia abertura a
integracao) se tornou fundamental para a construcao inicial da identidade crista baseada
na énfase dada as caracteristicas comuns entre judeus e nao judeus. A fé em Jesus como
0 Messias — o Cristo de Deus responsavel pela salvagao dos homens — constituia o elo
entre os crentes judeus e pagaos e denotava o fundamento da prépria identidade crista
por eles partilhada. Essa identidade crista construida em torno da fé em Jesus Cristo,
com o passar do tempo, teve que ser defendida ‘com unhas e dentes’ por Paulo em
virtude de certas contingéncias da histéria que exigiam um retorno a observancia severa
da lei de Moisés por parte dos cristdaos de origem judaica. O autor de Atos se viu, mais
tarde, inserido num contexto novamente ameacador para a identidade crista baseada na
fé em Cristo e, por isso, organizou a sua elaborada narrativa na qual a presenca do
Espirito Santo recebia destaque como o agente legitimador da presenca de gentios como

gentios no corpo da igreja crista.

1.3. Metodologia de analise da documentacao textual

Este subcapitulo se atém a questao metodoldgica de andlise da documentagao
textual e é fruto de reflexdes acerca do trabalho do historiador das religides — que, em
meu caso, se detém sobre o tema do Cristianismo antigo — e seu necessario intercambio
com a exegese biblica, area especifica da Teologia, normalmente desenvolvida pelos

especialistas nas areas de Antigo e Novo Testamentos. O trabalho desses especialistas
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tem por peculiaridade a atengdo especial conferida a critica e a analise interna dos textos
biblicos que na tradicao judaica e, por heranca, na tradigao crista sao textos considerados
sagrados. Esta caracteristica fundamental da andlise teoldgica parece, a principio,
distancia-la do oficio dos historiadores. No entanto, ao longo de minha argumentacao,
gostaria de explicitar, ao contrario, a proximidade cada vez maior entre o procedimento
metodoldgico utilizado pelos exegetas e aquele adotado pelos historiadores adeptos da
Nova Historia Cultural e Intelectual.

O evento de Cristo foi, desde os primeiros momentos do Cristianismo,
interpretado numa dimensao escatologica (o termo escatologia se refere a doutrina das
“tltimas coisas’, isto €, a morte, o juizo final, etc): chegava-se ao fim da histéria uma vez
que Deus havia se manifestado e se comunicado totalmente através de Cristo.

Paulo de Tarso, o missiondrio a quem a religiao crista deve os fundamentos de
sua teologia afirmou em sua primeira epistola aos Tessalonicenses 5:1-11 que o Reino de
Deus se instauraria quando da segunda vinda do Cristo sobre a Terra, momento em que
através de um julgamento final a humanidade seria dividida entre justos a partilharem
da nova era e impios que padeceriam. Entretanto, aqueles que acreditassem no Cristo
ainda neste mundo estariam, de certa forma, vivendo antecipadamente a nova era do
Reino. Também na primeira epistola aos Tessalonicenses 1:9b-10, Paulo torna explicita a
ambigiiidade de sua formulagao: “e como vos convertestes dos idolos a Deus, para servirdes ao
Deus vivo e verdadeiro, e esperardes dos céus a seu Filho, a quem ele ressuscitou dentre os
mortos: Jesus que nos livra da ira futura”. Dependendo do trecho em que se coloca a
énfase, em ‘esperardes dos céus a seu Filho” ou em ‘Jesus que nos livra da ira futura’,
nao se sabe se Paulo esta a se referir a uma escatologia presente ou futura.®

Exatamente por isso, a demora da chegada do salvador levou a interpretagao

teoldgica que se estabeleceu posteriormente a colocar a énfase sobre uma escatologia ja

% Esta ambiguiidade entre uma escatologia futura e uma, no caso, ja vivida pelas comunidades cristas é ja
visivel, segundo aponta J. Murphy-O’Connor (2000: 134-35), no contexto da comunidade crista paulina de
Tessal6nica e, como pudemos observar, se faz refletir na primeira epistola aos Tessalonicenses.
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realizada.’® Tudo adquiria, assim, um cunho cristoldgico e toda a historia seria entdo
interpretada a luz do evento da morte e ‘ressurreicao’ de Jesus. Segundo afirma o
tedlogo Leonardo Boff (1975: 532), “toda a Teologia assumiu este procedimento”. Assim, a
interpretagao teoldgica tradicional busca um sentido que nao reside nas palavras do
texto biblico, mas num referencial meta-empirico, uma vez que ela entende ser a fungao
do texto religioso a de nos remeter para fora do mundo profano, ou seja, para a
realidade do “ser verdadeiro’. Segundo Edgar Krentz (1975: 11), “a idéia de que aquilo que
era digno de Deus triunfou sobre interesses historicos na forma de uma critica dogmdtica” até,
pelo menos, o século XVII, embora ja em fins do Medievo, sao Tomas de Aquino e
outros pensadores tivessem alertado para a necessidade de uma interpretagdo mais
literal dos textos biblicos.

No entanto, € apenas em fins do século XVII e, mais amplamente, no XVIII que
a chamada Razao triunfa sobre a Revelacdo no ambito da critica textual biblica. A
investigacao histdrica passava, entdo, a ser uma forma de andlise legitima dos textos
biblicos, porém, como instrumento de estudo para se compreender a Revelacdao. Seu
objetivo era, portanto, ndo histérico. Também nas palavras de Krentz (1975: 17), “a
historia era estudada de forma a se remover/se retirar em favor da verdade ndo historica”.

O método historico ganhou liberdade em relagdo aos pressupostos teologicos
que o haviam cerceado até entdao no século XIX. A Ferdinand C. Baur é que se deve,
neste momento, a fundagao da escola histdrico-critica de Tiibingen, na Alemanha. Este
autor ficou conhecido por seu argumento de que o dilema da igreja crista primitiva fora
aquele personificado na oposicao entre Paulo, o missionario para os gentios, e Pedro, o
apostolo dos circuncisos. Embora a posi¢ao de Baur tenha sido abandonada por muitos
autores na historiografia posterior, o seu legado reside, segundo Giuseppe Barbaglio
(1993: 158), no grande “mérito de ter enquadrado os textos do Novo Testamento na histéria das

origens do Cristianismo”.

% Tal interpretacio é j& anunciada pela epistola paulina aos Colossenses (que é tida como pseudepigrafa) e
depois desenvolvida, na tradi¢o patristica, por Ireneu, Tertuliano e Origenes.
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O método historico-critico, do qual faz uso a maioria dos exegetas, parte da
nocao de que o conhecimento histdrico-critico € imanente, deve buscar a imparcialidade
e adota como objetivo, na analise dos textos, a reconstrucao do contexto historico no qual
eles foram produzidos (em nosso caso, a reconstru¢do dos primeiros momentos da
historia crista). Percebe-se que esses também foram os pressupostos que governaram a
disciplina/ciéncia da histdria naquilo que os intelectuais pés-modernos, culturalistas ou
pos-estruturalistas chamam de Modernidade (ou seja, todo o século XIX até, mais ou
menos, a década de 1980 do século XX). A principio, parece-me que a historia social
(corrente historiografica que vigorou até este momento e que buscava o contexto social

por tras dos documentos histdricos) e a exegese histdrica caminharam juntas no que diz

respeito a forma de analise do documento — os textos biblicos —, ou seja, numa relagao
entre texto e contexto.

Entretanto, nas décadas de 1960 e 1970, apareceram os diversos trabalhos de
Michel Foucault, o filésofo que teorizou sobre o discurso como um enunciado nao

apenas pronunciado ou escrito, mas como um enunciado capaz de produzir praticas. A

atencao de Foucault se voltou para a questao da definigao e consolidagao, por meio dos
discursos, de uma certa subjetividade ou, em outros termos, de uma natureza humana
em torno da qual se construiu a racionalidade ocidental com todos os seus postulados
acerca da busca pela verdade através da ciéncia.

As digressoes historico-filosoficas de Foucault sobre a ‘ordem do discurso’
denotando, ao que parece, a natureza discursiva/textualizada da realidade (ou, ao
menos, a nogao de discurso enquanto produtor de praticas) transformaram a questao da
relacdo entre texto e contexto no centro das atengdes dos historiadores culturais ou pds-
estruturalistas exatamente porque diluiram ou, ainda mais drasticamente, porque
aboliram as fronteiras entre texto e realidade/mundo social. Este mundo social se
tornava agora um universo textualizado.

Mark Poster, historiador intelectual, adepto dos novos pressupostos colocados
pela Historia Cultural, valoriza a centralidade da questao do texto, a partir de Foucault,

na medida em que rompe com a idéia de uma busca do historiador por alcangar a
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verdade sobre o ‘real’ nos documentos historicos. Esta busca pela verdade constitui o
traco caracteristico da concepcao cldssica de histéria uma vez que os registros historicos
sao entendidos como mediadores transparentes entre o historiador e os fatos ou, em
outras palavras, entre o presente e o passado.” Para Poster, com Foucault e Jacques
Derrida, o texto deixa de ser um reflexo do real para se tornar produtor de realidade. O

autor declara que a Histéria Cultural vem desafiar

os historiadores a confrontarem o que permaneceu enterrado sob as
suposicdes realistas ou logocéntricas do poder representacional da escrita,
isto é, a materialidade produtiva do texto, o sentido pelo qual a histéria
como um evento passado é sempre mediada por documentos escritos
e a histéria como uma forma de conhecimento é sempre ela propria

um discurso (1997: 6).3

A questao central sobre a qual se debrucam e se questionam os intelectuais pos-
modernos é aquela da necessdria mediacao da linguagem entre os homens e o mundo ou
a histdria. Dominick LaCapra, outro historiador intelectual instigado por esta questao e
procurando encontrar novos métodos para a Historia Intelectual, se propde a pensar a
questdo de porque os grandes textos, considerados candnicos na histéria da
humanidade, sao freqiientemente objetos de interpretacao excessivamente reducionista,
mesmo quando sao o centro da analise. Partindo desta pergunta, LaCapra constata que
uma primeira forma de reducdo interpretativa é a predominancia da concepgao
‘documental” da compreensao histérica que ndo permite um didlogo ou uma interagao
sutil entre presente e passado, entre proximidade e distancia. Para ele, tal relagado
dialégica entre o historiador ou o texto historiografico e o objeto de estudo (o registro
historico) é de extrema importancia na medida em que levanta a questao de como o uso
da linguagem pelo historiador “é mediada por fatores criticos que ndo podem se reduzir a

predicacdo factual ou a declaragdo autoral direta sobre a ‘realidade” historica” (1983: 49).

37 (1997): 5.
3 Grifo meu.
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O autor, em sua abordagem, também desfaz as fronteiras entre linguagem e
mundo. O contexto do “mundo real” &, assim, textualizado. Para ele, a questao mais
importante na historiografia “é aquela da relagdo entre reconstrucio documental do passado e
didlogo com o passado” (1983: 50).

A Histoéria Intelectual proposta por LaCapra se preocupa em transformar em
problema a ser inquirido o que € normalmente tomado como suposto, isto é, o contexto.
Assim, ele questiona “a natureza precisa da relagio entre textos e seus vdrios contextos
pertinentes”. Partindo de tal problematica, ele percebe que “um apelo ao contexto [social,
tdo almejado pelos historiadores sociais] ndo responde a todas as questoes sobre leitura e
interpretagdo” (1983: 57). De igual maneira, um apelo ao contexto é decepcionante porque

nunca se tem o contexto nos textos complexos. Tem-se, na verdade,

um conjunto de contextos interativos cujas relacoes entre si sio varidveis e
problemdticas e cuja relacdo para com o texto investigado suscita questoes
dificeis de interpretacdo. Além disso, a afirmagdo de que um contexto
especifico ou subconjunto de contextos é especialmente significativo num
caso dado tem que ser argiiido e ndo simplesmente assumido/suposto ou
sub-repticiamente construido em um modelo explicador ou uma estrutura

de andlise (1983: 57).

Feitas essas reservas para o estabelecimento de contextos que interagem com os
textos, LaCapra entende serem seis os possiveis contextos pertinentes:
1. arelacdo entre as intengdes do autor e o texto (que se constrdem, isto deve ficar claro,
ao longo do texto);
2. arelagao entre a vida do autor e o texto (uma busca pelas motivagdes do autor);
3. arelacdo entre a sociedade e os textos (onde se deve pensar como o contexto social
ou tragos dele aparecem ou interagem num texto);
4. arelagao entre a cultura e os textos (o conceito de ‘cultura’ ¢ muito amplo, na opinido

de LaCapra, sendo melhor substituido por aquelas nogdes que caracterizem formas
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de pensamento mais delimitadas, como uma escola, um movimento, uma rede de
associagoes, etc.);

5. a relagao entre um texto e o corpus de um autor (o que se coloca em questdao neste
possivel contexto é a unidade ou a identidade de um corpus);

6. arelagao entre modos de discurso e textos (diz respeito a questao da pertenca de um
texto a um género literdrio que deve necessariamente ser questionada antes de

assumida).

Para Dominick LaCapra, o predominio de uma concepgao apenas documental
da analise dos textos “distorce nossa compreensio tanto da historiografia quanto do processo
historico” (1983: 78); exatamente por isso, ele professa uma analise dialdgica do texto, em
termos dele enquanto discurso e dele enquanto suporte para os vestigios do real.

Ao se comparar as propostas de LaCapra a forma como os exegetas que se
utilizam do método historico-critico trabalham os textos biblicos, vé-se aparecer,
surpreendentemente, uma série de importantes paralelos — ndo no que diz respeito aos
objetivos deles, pois, como ja afirmamos, o método histdrico-critico foi estabelecido num

momento onde, mais do que nunca, se professava ainda a busca pela verdade histdrica —

em termos, sim, do procedimento metodoldgico. De acordo com as determinagdes do
Ecumenical Study Conference (apud KRENTZ, 1975: 2) que teve lugar em Oxford, ainda no
ano de 1949, os passos dos exegetas através do método histérico deveriam ser os
seguintes:

1. A determinacao do texto em termos das varia¢des nos manuscritos dos varios livros
biblicos;

A forma literaria da passagem (a que género ela pertencia);

A situacgao histérica;

O significado que as palavras tinham para o autor original e o leitor;

AR

Por fim, a compreensao da passagem a luz do contexto total do texto e do contexto

socio-historico do qual ele emergiu.

27



O método histdrico-critico na exegese privilegia a busca por uma reconstrucao do
contexto historico no qual foram escritos os textos biblicos analisados. Esta ¢,
obviamente, a caracteristica primeira do trabalho do historiador. Neste ponto, o trabalho
de ambos se aproxima muito. E para os historiadores da Nova Histéria Cultural e
Intelectual, esta tarefa deve, agora, considerar os constrangimentos que a palavra escrita
do documento analisado impdem ao contetido dele, isto €, as informag¢des que podem
ser extraidas a respeito do passado. LaCapra, o autor aqui adotado de forma a melhor
explicitar o meu paralelo, entende tais constrangimentos como uma série de contextos
pertinentes que destacam a importancia do autor e das convengoes literdrias na forma
final do texto. Tem-se ai outro ponto de encontro no trabalho das duas dreas de estudo
na medida em que tais constrangimentos, como a obediéncia de um texto a um certo
geénero literdrio ou a sua dependéncia em relacdo a outros textos, sempre foram
prioridade na exegese biblica. Isto acontece porque os textos do Novo Testamento se
inspiraram e criaram lagos de dependéncia com uma longa tradi¢do textual judaica na
qual certas terminologias e formas literarias se convencionaram. Tais lagos nao se
limitam apenas a questdao das terminologias® e das formas literarias. Eles refletem uma
dependéncia primeira e muito maior: a compreensao da figura de Jesus como a
realiza¢do das profecias de Israel acerca do Messias, do Cristo (o ungido de Deus).
Percebe-se, neste sentido, que a trajetdria dos historiadores preocupados em
problematizar a relagao entre texto e contexto — anteriormente tida como inquestionavel
e obvia pelos historiadores sociais — e também atentos em conferir maior aten¢do ao
texto historico como texto, ao contrario de se distanciar, se aproxima da forma como
trabalha a maioria dos exegetas na atualidade. Assim, ao invés de se criar um discurso
de localizagao ou delimitacdo de espacos disciplinares entre a histéria e a exegese

biblica, talvez fosse mais ttil enfatizar os aspectos metodoldgicos comuns que as

identificam e as aproximam e que permitem, desta forma, um didlogo mais proveitoso

no que diz respeito a pesquisa sobre o tema do Cristianismo antigo.

¥ Dentre os muitos paralelos entre a terminologia utilizada em textos do Antigo Testamento e do Novo
Testamento, um exemplo bastante significativo é o titulo ‘Filho do Homem’, que aparece no livro de Daniel
e depois é amplamente utilizado nos evangelhos.
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Uma vez apresentado o objeto de pesquisa — a partir de uma breve discussao
da estrutura interpretativa dominante nos trabalhos sobre o Cristianismo antigo —, o
conceito de etnicidade que sera aplicado ao estudo das informagdes acerca das
comunidades judaicas referidas no relato de Atos dos Apdstolos, e a metodologia de
andlise da documentagao arregimentada para o trabalho de pesquisa, devo agora

explicitar o aspecto original da analise empreendida nesta tese.

A adogao dos pressupostos epistemologicos da Nova Histéria Cultural e
Intelectual na andlise da documentagao textual, em especial, da obra do suposto Lucas, é
fendmeno muito recente entre os trabalhos que se debrugam sobre o tema da expansao
inicial do movimento cristdo para além do universo judaico. No entanto, a caracteristica
que denota, de fato, a originalidade deste trabalho ¢ — tendo por objetivo a construgao de
um contexto histérico plausivel para a expansao inicial do movimento cristdio — a
utilizagdo do conceito de etnicidade no estudo da identidade judaica manifestada pelos
diversos grupos de judeus que aparecem no relato de Atos. Esta abordagem nao foi
realizada até agora na historiografia sobre o Cristianismo antigo. Também original é a
forma como a andlise serd encaminhada. De maneira a testar o relato, teologicamente
muito elaborado, de Atos adotarei uma cronologia invertida dos eventos que o texto
lucano apresenta como relacionados ao grupo de judeus cristaos helenistas que aparece
em At. 6:1 na igreja hierosolimitana.

Os capitulos a seguir, se atém aos seguintes aspectos: o capitulo 2 analisa a
questao do género literario e da recepgao do texto de Atos dos Apdstolos no século Il e o
insere no quadro maior da obra do autor (o suposto Lucas), que compreendia o terceiro
evangelho como relato inicial e Atos como relato final. Depois, a questao central se torna
a visibilidade historica dos eventos sobre os quais se centra a narrativa lucana. Na
segunda parte, retomarei os resultados da historiografia que se dedica a analise do relato
de At. 6:1 — 8:40; 11:19-26, que parece dizer respeito a trajetdria dos cristaos helenistas

desde a institui¢do do grupo até a fundagao da comunidade de Antioquia. Defenderei,
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por fim, como metodologia de analise o enfoque cronologicamente invertido dos eventos
narrados por Atos em relagao ao grupo dos judeus cristdos helenistas.

Assim, no capitulo 3, os eventos mais recentes, ligados a questao da etnicidade
na comunidade cristda em Antioquia e a figura do apdstolo Paulo, serdo primeiramente
analisados por serem mais bem documentados. Em seguida, abordarei os eventos
anteriores, como a atuagao de Filipe e Pedro na Judéia e na Samaria, e, movendo-me de
frente para trds, retornarei a, assim referida, ‘grande perseguigao em Jerusalém’ contra
os cristdaos desencadeada apds o apedrejamento do cristdo helenista Estévao. Ja no
capitulo 4, analiso a historiografia sobre o episddio da lapidagao de Estévao, a idéia do
Templo de Jerusalém ligado a idolatria, tal como desenvolvida no discurso de Estévao, e
procuro contextualizar a sua fala critica a partir de certos textos judaico-helenisticos.

A narrativa da instituicdo dos sete helenistas remete por demais a textos do
Antigo Testamento e, por esta razdo, deve ser analisada em ultimo lugar, no capitulo 5,
tendo todos os eventos e possibilidades posteriores ja sido testados. Assim, ficard mais
simples discernir entre possiveis fatos historicos visiveis sob o relato lucano e
simbologias do AT usadas para fins de legitimacao/apologia. A sinagoga (ou sinagogas)
dos helenistas (At. 6:9) junto a(s) qual(is) Estévao tenta fazer sua pregagao recebera
atencdo especial na andlise sobre a etnicidade expressa por cada um dos grupos de
judeus da didspora mencionados na passagem.

No final dos capitulos acima descritos, procurarei fazer uma sintese do
conteudo discutido destacando, assim, a forma como eles sdao guiados pelo argumento
(explicitado nas pp. 20-21) que pretendo defender ao longo do trabalho.

Na parte final da tese, em anexo, encontra-se uma analise do texto judaico de
origem palestina, Apocalipse Animal, que é parte do quarto livro de 1 Enoque, no que
concerne a idéia por ele veiculada sobre o Templo de Jerusalém. Esta andlise esta em
didlogo com a discussao do capitulo 4 e tem por fungao ampliar o universo de possiveis
questionamentos da santidade do Templo existentes no periodo anterior a destruigao do

santudrio em 70 pelo exército romano.
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I1. Género literdrio e visibilidade historica em Atos dos Apdstolos.

Uma discussdo historiogrdfica sobre o relato dos helenistas:

em favor de uma cronologia invertida

2.1. Andlise sobre o género literario e a visibilidade histérica de Atos dos Apdstolos

O livro dos Atos dos Apdstolos se propde como um relato histdrico da expansao
da Boa Nova crista no primeiro século de vida do movimento de Jesus. Atos foi
classificado pelos eruditos modernos mais otimistas quanto ao seu valor histdrico —
dentre eles Martin Hengel — como uma monografia histdrica.* Ja pelos autores céticos, a
obra foi entendida como um trabalho de ficcdo que cumpria a funcao de entreter o seu

publico. Neste sentido, Richard Pervo (1987: 11) afirmou:

A comparagio com a historiografia antiga produz resultados limitados pela
simples razdo de que Lucas ndo escreveu um tratado erudito. Ele era um
escritor ‘popular’ (...) Obras populares eram, sem diuvida, bastante
edificantes, (...) Elas tinham também muito fregiientemente a funcdo de
entreter, algo que ndo diminuia o seu valor como obras iluminadoras e

aprimoradoras.

Finalmente, entre os dois extremos uma série de opinides relacionadas ao seu valor
historico foram apresentadas, em especial a vertente que enxerga Afos como um
exemplo de historiografia apologética,* e a vertente que entende, em termos mais gerais,
que o livro corresponda a uma narrativa teologica,*> dentro da qual se encontram muitos

outros géneros (biografia, homilia e apologia).

“0'M. Hengel (1979): 36.

* Gregory Sterling assim o faz em Historiography and Self-Definition, tracando um paralelo entre a obra
terceiro evangelho — Atos e os trabalhos de Josefo. Ja Marianne Bonz compara Atos a um épico antigo em
sua obra The Past as Legacy.

“2 Beverly R. Gaventa assim o define na introduc#o ao texto de Atos para a HarperCollins Study Bible
(1993: 2056).
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O autor de Atos é identificado, desde a data de 175 segundo o parecer das
igrejas®®, com Lucas,* o médico discipulo de origem gentilica do apostolo Paulo que o
teria acompanhado em sua segunda e terceira viagens missiondrias. A Lucas, desde a
mesma data, é também atribuido o terceiro evangelho. Isto se deve ao fato de que ele foi
escrito em grego para os cristdos da gentilidade por um autor que utilizou certa
linguagem médica ao longo dos textos. No entanto, a historiografia moderna nao
continua a partilhar desta opinido porque nao ha indicios no corpo dos textos que
comprovem tal autoria: além de ndo haver uma identificagdo por parte do autor, nao
existe nenhuma mencao a um médico e discipulo chamado Lucas no texto de Atfos e a
propria linguagem médica empregada reflete mais “uma convengio difundida do que um
conhecimento técnico”, segundo Beverly Roberts Gaventa (1993: 2056). O mais provavel é
que os livros, em sua forma atual, sejam o resultado da mao cuidadosa de um autor
cristao gentilico, dotado de boa educacgao literdria, que analisou cuidadosamente as
escrituras judaicas.

Entende-se normalmente que Atos tenha sido redigido por volta dos anos 80 ou
90 do século 1. Embora a maioria dos autores situe a redagao do livro em tais décadas,
nao ha consenso na historiografia quanto a sua datacdo. Autores menos confiantes em
relacdo ao valor historico dele situam a sua escrita ja no inicio do século I1.* Um dos
motivos pelos quais tais autores conferem uma datagao tardia ao texto de Atos é o fato
de que a existéncia do livro é atestada apenas a partir da segunda metade do século II,
em torno de 185, quando ele é citado e amplamente utilizado por Ireneu, bispo de Lyon,
na provincia romana da Galia. Ja uma referéncia ao evangelho de Lucas ¢ encontrada
algumas décadas antes, por volta de 140, nos escritos de Marcido, fundador do grupo

dos marcionitas.

** Que ¢é fruto da concordancia entre o que diz o0 documento romano “‘Canon de Muratori’, o prélogo anti-
marcionista, Ireneu, os alexandrinos e Tertuliano, segundo a introdugdo ao livro dos Atos dos Apéstolos na
Biblia de Jerusalém (1994: 2041).

* A figura de Lucas aparece, no Novo Testamento, nas epistolas aos Colossenses 4:14; 2 Timoteo 4:11 e
Filémon 24.

> Ver: Gaventa (1993): 2057; Brown (1997): 226; ja Conzelmann (1987: xxxiii) estende o periodo
mencionado acima de 80 até 100 d.C.

* Assim, H. Clark Kee et alii (1997: 521) datam Atos do inicio do século 11 e Christopher Mount (2002:
168) confere a obra a data aproximada de ‘algum momento antes de 130°.
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Uma certeza, porém, ja foi conquistada: Afos é, certamente, continuagao do
relato do terceiro evangelho uma vez que o autor teve a intencao de redigir um trabalho
composto de dois volumes. De fato, as semelhancas entre Atos e o evangelho segundo
Lucas sdo fortes. A relagao entre ambos os textos € indicada por seus prologos e por seu
parentesco literario, isto ¢, a linguagem ¢é bastante similar. Em ambos prélogos, o autor
se dirige a um tal Tedfilo (que, coincidentemente ou ndo, em grego significa ‘amigo de
Deus’). No prdlogo de Atos, especificamente, faz-se referéncia ao evangelho como o
‘primeiro livro” do autor, além de se apresentar o resumo do contetido deste ultimo, e
também a reprodugao dos acontecimentos finais, nele relatados, de forma a dar
seqiiéncia a narragao.” Além disso, questdes teoldgicas que sao iniciadas por Lucas*® no
evangelho sé ganham sentido quando analisadas em conjunto com a narrativa de Atos —
fato que revela o elo entre o contetido das duas obras.

Na realidade, um estudo mais proximo da recepgao dos escritos que vieram a
integrar o Novo Testamento na segunda metade do século II aliado a critica interna® da
obra completa ‘evangelho de Lucas — Atos” aponta para o fato de que esses dois textos
constitufam, no inicio, um unico livro de dois volumes que foi, no final do século I,
desmembrado em duas obras diferentes e, no fim do século seguinte, incorporado ao
canon da forma como aparecem os livros do Novo Testamento: a primeira parte da obra
transformada em um evangelho a dividir espago com outros trés — Mateus, Marcos e
Jodo - seguidos da segunda parte, o relato de Atos.

A veiculagdo do texto de Atfos por Ireneu de Lyon em fins do segundo século
teve como objetivo principal deter a proliferacao das chamadas heresias®® — dentre as
quais ele incluia as idéias de Marcido. O bispo dava passos fundamentais, assim, para o

estabelecimento de uma ortodoxia na igreja crista baseada na escolha de certos textos

*" Biblia de Jerusalém (1994): 2041.

*8 Por uma questéo de simplicidade, referir-me-ei ao autor de Atos como Lucas.

* \Ver mais adiante no capitulo a anélise de M.-E. Boismard e A. Lamouille.

%00 termo SSH@OMN| + ¥ ey (hairesis), segundo Flavio Josefo (1990, livro 11, 118-119), significava
originalmente uma ‘escola filos6fica’ em meio a varias. No entanto, dentro do movimento cristdo no século
11 d.C., o termo passa a designar as formas outras de vida e crenga na figura de Jesus que foram
consideradas incorretas pelos bispos da Igreja e que contribuiram para o estabelecimento do canon dos
livros sagrados redigidos apds a vinda de Jesus, 0 Novo Testamento — dentro do qual o livro dos Atos dos
Apostolos desempenha papel fundamental.
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ligados a Jesus e a historia inicial do movimento cristao reunidos no Novo Testamento —
o canon das escrituras cristas. Por esta razao, Christopher Mount (2002: 180) defende a
tese de que “o Novo Testamento ele proprio representa uma construgdo polémica das origens
cristds proposta no fim do século Il de maneira a conferir ordem a uma diversidade de movimentos
religiosos associados a Jesus” .

O titulo Atos dos Apdstolos foi dado a segunda parte da obra de Lucas em seu
formato neo-testamentario pelo préprio Ireneu, que seguia, assim, os seus propositos de
construir uma histéria normativa das origens cristds. O bispo tinha por objetivo
responder, na obra Adversus haereses (Contra as heresias), de forma sistematica a escritos
que ele considerava hereges por manterem idéias muito diferentes acerca do carater
divino e humano de Jesus e do que teria sido a histéria dos primeiros anos do
movimento cristdo. Dentre tais escritos se encontravam aqueles de Marciao que, tendo
arrebanhado muitos seguidores, postulava uma diferenca fundamental entre o Deus dos
judeus e o Deus dos cristaos. Para ele, o primeiro se tratava de uma divindade menor. A
total desvinculagao da figura de Jesus em relagao ao Judaismo proposta por Marcido, no
entanto, colocava em xeque a nogao primeira e mais cara aos cristaos dos séculos I e II de
que Jesus era a realizacao das profecias seculares de Israel acerca da vinda do Messias. O
Cristianismo perderia, assim, a sua longa linhagem definida pelas escrituras judaicas e
poderia ser facilmente acusado de constituir uma religido “nova” — caracteristica que
deveria ser evitada naquele mundo mediterraneo de cultura helenistica, que legitimava
as crengas por sua antiguidade.

Dentre as formulagdes peculiares de Marciao acerca do Cristianismo, constava
ainda o destaque dado apenas ao apostolado de Paulo em detrimento de feitos dos
outros apdstolos, que ele considerava desvirtuadores do verdadeiro evangelho de Jesus.
Ele entendeu os cristaos judaizantes que aparecem nas epistolas de Paulo ameacando o
evangelho pregado a judeus e a gentios pelo missiondrio como corruptores arquetipicos
da mensagem de Jesus e os identificou com os apdstolos de Jesus. Assim, ele descartou
todas as importantes figuras da era apostdlica, com excegao tinica e exclusivamente de

Paulo.
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Ireneu de Lyon, ao refutar, dentre outras, as idéias heréticas de Marcido,
enxergou no texto de Atos uma prova fundamental da unidade apostdlica na questao da
proclamacao do evangelho. A seu ver, todos os apdstolos eram contemplados no texto —
com apenas uma mengao ou por meio de grandes trechos dedicados a eles. Dai a
explicagdo para o titulo Atos dos Apdstolos (que, na realidade, faz pouco juz ao conteido
do livro) dado pelo bispo a obra. Ireneu entendeu que todos os apdstolos pregavam a
mesma doutrina e, por isso, os diferentes evangelhos escritos pelos apdstolos ou por
seguidores deles eram concordantes entre si. Os quatro evangelhos eram, cada um a sua
maneira, depositarios da verdade dos apostolos com base na qual o verdadeiro
evangelho de Jesus poderia ser alcangado. O livro de Atos, situado logo em seguida,
conferia unidade a diversidade primeiramente apresentada na reunido daqueles quatro
relatos. A ordem estabelecida era finalizada com a presenga das epistolas paulinas que,
posicionadas em ultimo lugar, serviriam de guias hermenéuticos para a leitura dos
livros anteriores e teriam em Atos uma introdugdo a elas na medida em que esse livro
inseria a figura de Paulo na cena crista.

O autor do terceiro evangelho e de Atos, no entanto, nao parecia ter, na
segunda metade do século II, uma ligagao estabelecida com membros das eras apostdlica
e subapostdlica,® tal como o evangelho de Mateus (que teria sido redigido pelo antigo
coletor de impostos e apostolo de Jesus), o de Marcos (que teria sido escrito por um
discipulo do apdstolo Pedro de mesmo nome) e o de Joao (que, como o proprio nome
indica, teria sido composto pelo apdstolo de Jesus que era irmao de Tiago).” Ireneu de

Lyon foi responsavel, entdo, por buscar no corpo das cartas de Paulo indicios de um

> Antes do estabelecimento do canon, a obra Lucas-Atos ndo possuia forte relacdo com figuras especificas
dentre os apostolos, apenas de forma geral em fung&o do prélogo que afirmava ser dependente de
‘testemunhas oculares e ministros da Palavra’. C. Mount (2002: 178) adiciona a informagdo de que “o seu
uso por grupos hostis a Paulo sugere que ele [o texto de Atos] ndo fosse ligado a um discipulo de Paulo”.
%2 Ireneu encontrou as informagdes sobre os evangelhos de Mateus e Marcos nos escritos de Papias. Outras
fontes o informaram sobre o evangelho de Jodo. Todos as narrativas sobre a vida de Jesus, no entanto,
foram escritas no século | de forma andnima e também ndo constituiam ‘evangelhos’ — o género literario
criado a partir delas. Eram textos com o propo6sito de apresentar a mensagem de Jesus e de demonstrar que
ele era, de fato, a realizacdo das profecias de Israel acerca do Messias. Dai o grande nimero de citagdes de
trechos da biblia hebraica e dos profetas. A questdo da autoridade dos textos se tornou central apenas
posteriormente, no século |1, quando tais narrativas foram ligadas a figuras importantes da primeira geracéo
do movimento de Jesus.
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Lucas — nome ao qual a obra ‘evangelho-Atos” ja era relacionada —* de maneira a
fornecer uma biografia para ele. Ele encontra na epistola de Paulo a Filémon, na epistola
aos Colossenses e na segunda epistola a Timdteo mengdes a um companheiro e discipulo
de Paulo chamado Lucas e vincula os textos a pessoa dele. Ao analisar o texto de Atos,
Ireneu passa a acreditar, assim, que o Lucas que ele identificara tivesse introduzido, de
forma nao proposital, a primeira pessoa do plural em grandes passagens do texto pelo
fato de tais trechos narrarem viagens das quais ele proprio participara como
companheiro de Paulo.>

Construindo as origens do movimento cristio em termos de individuos e de
textos, Ireneu de Lyon cumpre o seu proposito de conferir unidade a crenca em Jesus
baseada na autoridade daqueles que receberam o evangelho diretamente dele.®> No

inicio do terceiro livro da obra Contra as Heresias (III, 1:1), o bispo afirma o seguinte:

Mateus também produziu um evangelho escrito entre os hebreus em sua
prépria lingua, enquanto Pedro e Paulo proclamavam o evangelho em Roma
e construiam os fundamentos da Igreja. Apds a partida deles, Marcos, o
discipulo e intérprete de Pedro, também nos legou em escrita aquilo que foi
proclamado por Pedro. E também Lucas, o companheiro de Paulo
(O Se&O-e0e00er R-S@-e00e) colocou num
livro o evangelho pregado por ele. Posteriormente, Jodo, o discipulo do
Senhor, que também repousou no seio dele, publicou, de igual maneira, o

evangelho enquanto permaneceu em Efeso na Asia.

Como € possivel observar, o livro de Atos foi utilizado, a partir de Ireneu, como
um relato com o proposito de divulgar e propagandear o sucesso da expansao da fé
crista no mundo helenizado do Mediterraneo romano e de apresentar a unidade da

igreja crista baseada nas acdes de suas personagens principais. Isto aconteceu porque

%% C. Mount aventa, em funcéo de tal informacéo, a hip6tese de que a obra Lucas-Atos tivesse sido redigida,
ndo por Lucas o companheiro de Paulo, mas por um individuo qualquer de nome Lucas na primeira metade
do século I1.

> \Ver Adv. Haer. 111, 1:1; 10:1; 14:1+.

% Paulo, é preciso lembrar, ndo conheceu Jesus em vida, mas alegou freqiientemente em suas epistolas ter
recebido o evangelho diretamente do Cristo ressuscitado.
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Lucas, em seu relato, veiculou representacoes sobre o movimento de Jesus. Ao utilizar o
conceito de representagdao® como instrumento na analise deste livro, eu parto do
principio de que as representagdes que o autor veicula em sua obra tém o poder de
interferir na realidade social dos leitores cristdios na medida em que articulam e
conferem sentidos varios — por meio da narragao de uma ‘certa’ histéria do movimento
de Jesus — ao conjunto das praticas e das crengas cristas. A consideragao de tal principio
e a utilizagdo do conceito de representacao — que parte das formulagoes filosoficas de
Michel Foucault sobre a natureza discursiva da realidade social — permitem, assim, a
distingao clara entre dois niveis de trabalho na andlise de Atos dos Apdstolos: aquele sobre
os eventos que forneceram o contetido para a escrita de Lucas e aquele sobre as praticas
produzidas por seu discurso.”

Lucas, entretanto, obviamente nao partilhou das conquistas tedrico-
metodoldgicas trazidas pelas formulacdes de Foucault sobre a realidade social como um
grande texto. Ao contrdrio, ele adota a posicao do historiador herdeiro da perspectiva
grega classica de historia — partilhada pelos historiadores helenisticos — ao introduzir no
prologo de sua narrativa sobre a vida de Jesus e os primeiros anos do movimento cristao
os trés critérios fundamentais com os quais alega ter trabalhado: a preocupagao com a
clareza da exposicao, a veracidade dos fatos e estar na condigao de testemunha ocular
deles. Ao adotar a posicdo do historiador helenistico, Lucas reivindica para si a
autoridade daquele que narra a verdade historica sobre as origens cristas.

O autor admite relatar fatos por ocasiao dos quais nao estava presente, mas se
justifica afirmando que estes provém de fonte segura, na medida em que “no-los
transmitiram os que, desde o principio, foram testemunhas oculares e ministros da Palavra”

(Lc. 1:2). E deixa subentendido que utilizou fontes diversas para construir seu relato ao

% partindo do conceito de representaco definido por Roger Chartier em seu texto O mundo como
representacao®, entendo ser ela um certo tipo de pratica que tem por funcéo articular e conferir sentido ao
restante das praticas sociais. A no¢do de representagdo, tal como postula Chartier, é tributéria da
formulagdo de Michel Foucault acerca da ordem do discurso. Para o fildsofo francés, o discurso ndo se
tratava apenas de um enunciado pronunciado ou escrito: ele era, na realidade, um enunciado capaz de
produzir praticas. Neste sentido, as representacfes tém o poder de interferir na realidade social na medida
em que articulam e conferem sentidos varios ao conjunto das praticas humanas.

> Ver, na introdugo, o item 1.3 sobre a metodologia adotada para a anélise da documentago textual.
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prosseguir em Lc. 1:3: “a mim também pareceu conveniente, apds acurada investigacio de
tudo desde o principio, escrever-te de modo ordenado, ilustre Tedfilo” 58

A exposicdo dos critérios acima € convencional entre os historiadores
helenisticos e se trata de uma apologia a precisao dos eventos narrados. Tal apologia
devia, no entanto, ser mais retérica do que concreta. Ainda assim, ela conferia
legitimidade ao relato de Lucas.

A questao das possiveis fontes utilizadas no livro de Atos ja preocupou muitos
eruditos que se debrucaram sobre a narrativa lucana. Uma geragdo mais antiga de
exegetas acreditou identificar varias fontes escritas ao longo do texto. No entanto, mais
recentemente, o ceticismo prevaleceu na historiografia: o que antes constituiam relatos
pré-lucanos facilmente distingiiiveis adquiriu a coloragdo seja da duvida pura e
simplesmente, seja, mais radicalmente, de textos fabricados sob formas e estilo
diferenciados por meio do engenho e do brilhantismo do redator Lucas.”

No sentido de recuperar possiveis fontes utilizadas em Atos dos Apdstolos,
autores como M.-E. Boismard e A. Lamouille seguiram na contramao da historiografia
recente e — associando a critica textual a critica literaria e ambas a teologia biblica —
atentaram para a questao dos niveis de redacdao do texto que, segundo eles, sdo trés e
possuem datagdoes diferentes. Os autores buscam, assim, compreender o
desenvolvimento literario de Atos. Eles identificam trés redagdes sucessivas e a Lucas — o
autor do livro tal como o conhecemos na atualidade — eles atribuem o segundo nivel
redacional. Além disso, vislumbram trés grandes documentos-fontes que teriam servido

de base, juntamente com outros materiais, para a composicao do livro.

%8 O grifo é meu.

%% O ceticismo quanto & recuperagao das fontes utilizadas por Lucas e uma certa simpatia pela idéia de ser
ele o autor de todas as informagdes que apresenta na narrativa de Atos prevalece na andlise de Richard
Pervo (1987), B. R. Gaventa (1993) e Christopher Mount (2002). Gaventa (1993: 2057) afirma o seguinte:
“A evidéncia de que Lucas possuia fontes escritas para a composi¢édo do seu evangelho ndo pressupde o
fato de que ele também tivesse fontes escritas para Atos”. C. Mount, por sua vez, defende a hip6tese de que
Lucas conhecia muito pouco da histdria que pretendia relatar em Atos. Mesmo em relagdo ao apéstolo
Paulo, cujos feitos e viagens missionarias tomam metade do livro, Mount descarta a idéia de que Lucas
seguisse uma tradi¢do paulina e acredita, na realidade, que ele ndo possuia mais do que algumas poucas
informag8es sobre o missionario. Mount (2002: 106, nota 7) afirma: “a narrativa do autor sobre Paulo é
provavelmente melhor compreendida ndo como uma redagéo de fontes, mas como uma composi¢ao
baseada em pouca ou nenhuma informagéo”.
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Boismard e Lamouille partem da co-existéncia de duas formas sobreviventes
do texto de Atos — o texto ocidental reconstruido e o texto alexandrino. A comparagao
entre ambos textos torna mais precisa a identificagdo dos elementos nao lucanos que
seriam advindos de outras tradi¢des. Justin Taylor (1990: 506), que apresenta o método
de andlise dos autores franceses em artigo publicado na Revue Bibliqgue, resume o
procedimento adotado: “Um estudo aprofundado de tais elementos [nao lucanos] revela
aspectos consistentes de vocabuldrio, estilo, tendéncia teoldgica e outros interesses autorais que
lhes permitem ser atribuidos a [um] tipo extensivo de fontes” que muitos autores haviam
considerado irrecuperaveis.

Boismard e Lamouille distingiiem, dentro de Afos, duas grandes partes: a gesta
de Pedro (At. 1:6-12:25, com excecao do relato da conversao de Paulo) e a gesta de Paulo
(o relato da conversao do missiondrio continuado por At. 13:1-28:31). J&4 em relagao aos
trés niveis redacionais (chamados de Atos I, Atos II e Atos III), os eruditos acreditam que
Atos II e Atos III correspondam, respectivamente, ao texto ocidental e ao texto
alexandrino. O contetido do primeiro nivel redacional pode ser reconstruido a partir das
duas redagdes posteriores, cada uma delas fazendo uso daquele nivel de reda¢do mais
antigo de forma particular: enquanto Atos II teve Atos I como fonte principal, Atos III
utilizou Atos I de forma independente, com o objetivo de corrigir, em alguns trechos, o
texto de Atos IL.%®

Os trés grandes documentos sugeridos por Boismard e Lamouille como os
fundamentos para a escrita do texto de Atos sao o documento petrino (que teria sido
base para a elaboracdo da gesta de Pedro), o documento de viagens (de Paulo) e o
documento joanino, que seria emanado de circulos onde Jodao Batista era considerado o
novo Elias que iria retornar a terra de modo a restaurar politicamente o reino de Israel.
Este ultimo documento ja fora fonte, segundo defendem os autores, do hino Benedictus
que Lc. 1:68-79 coloca nos labios de Zacarias, pai de Jodao Batista, ao profetizar sobre o

filho.

80 (1990): 507.
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No caso da gesta de Pedro, os autores propdem uma solucao para a questao
das narrativas ‘duplicadas’ que aparecem em Atos 2-5: por exemplo, além de 2:1+/4:31;
2:14+/3:12+; 2:41/4:4; 2:44+/4:32-34+, constituem ‘duplicatas’ as duas vezes em que os
apostolos sdo chamados perante o Sinédrio judaico nos capitulos 4:5+ e 5:17+. De acordo
com Taylor,® as narrativas duplicadas foram explicadas por Harnack no inicio do século
XX como tendo origem em duas fontes independentes que continham relatos paralelos
dos mesmos eventos, que foram usadas pelo autor de Atos. Joachim Jeremias, em 1937,
negou, no entanto, que as ‘duplicatas’ se referissem aos mesmos eventos e acreditou ser
mais plausivel a idéia de que eventos similares tivessem realmente ocorrido nos
primeiros momentos de vida da igreja em Jerusalém. Boismard e Lamouille, conciliando
as duas teorias, aventam a hipdtese de que tais fontes tenham sido narrativas extraidas
do documento petrino que, profundamente reinterpretadas pelo autor de Atos I,
acabaram por se transformar em novos relatos. Mais tarde, o redator de Atos II as fundiu
em uma série de narrativas paralelas. Nesse nivel, tais narrativas adquiriram o
significado de eventos diferentes e foram reunidas tal como elas aparecem entre os
capitulos 2 e 5 de Atos dos Apdstolos.

Ja em relagdo ao material dos capitulos 6 a 12 de Atos, que compreende os
trechos sobre os judeus cristdaos helenistas — em At. 6, a institui¢do dos sete helenistas
como encarregados de servir as mesas no momento das refeicdes em comum / da
eucaristia e a pregacao de Estévao (o primeiro dos helenistas); em At. 7, o discurso e o
apedrejamento de Estévao; e, no capitulo 8, a perseguicdo aos cristaos em Jerusalém e a
pregacao de Filipe na Samaria — os autores franceses acreditam que Atos I tenha adotado
o texto do documento petrino e feito apenas algumas alteragdes. No nivel de Atos II, o
autor tomou o trabalho de Atos I juntamente com o documento petrino e os misturou de
maneira a construir uma narrativa muito mais longa e complexa do que cada uma delas
em seu estado original.

A gesta de Paulo, de acordo com os eruditos franceses, teria sido elaborada

pelo redator de Atos I, que ndo dispunha de um documento-chave como o documento

61 (1990): 508.
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petrino utilizado na escrita da gesta de Pedro, mas possuia o chamado documento de
viagens, que segundo Boismard e Lamouille, se tratava de um diario de viagem onde
haviam ficado registrados detalhes de certo percurso feito por Paulo. O redator de Atos I
teria composto, tendo por base tal documento, as duas primeiras viagens missiondrias
de Paulo e os relatos da prisao dele em Jerusalém, de seu julgamento diante de Festo e
de sua viagem por mar como prisioneiro a Roma.®?

Ao longo da gesta de Paulo, o fato literario que se destaca € o aparecimento da
primeira pessoa do plural em trés diferentes passagens (16:10-17; 20:5-21:18; 27:1-28:16),
diferentemente do resto da narrativa que é desenvolvida na terceira pessoa do singular.
As explicagOes para tal alteracao de pronomes oferecidas pela historiografia foram desde
a idéia tradicional de que Lucas (tendo sido o companheiro de Paulo naquelas viagens),
ao relata-las teria introduzido o ‘nés’ por se tratar de eventos dos quais ele havia
participado,®® até a opinido cética de que a presenga do pronome ‘nds’ na narrativa se
trata apenas e tao somente de um artificio literario adotado pelo autor de maneira a
conferir vivacidade a ela.®

Boismard e Lamouille, no entanto, propdem uma explicagao diferente para a
mudanga de pronomes na segunda parte de Atos.®® Os autores observam, apos
minuciosa comparagao entre o texto alexandrino e o ocidental, que At. 27:1-13 (inicio da
ultima viagem de Paulo a Roma por mar) funde dois relatos paralelos — um na primeira
pessoa do plural e outro na terceira pessoa do singular. Os eruditos acreditam que o
relato na terceira pessoa do singular tenha sido obra de Atos I e o relato-'nods’ seja

oriundo de uma fonte escrita que nao corresponda nem a Atos I nem a Atos II. Esta fonte

62 (1990): 510.

8 Esta explicac#o, oferecida por Ireneu de Lyon em fins do século 1, ¢ mantida pela Biblia de Jerusalém
(1994: 2042) que compreende as passagens conduzidas na pessoa ‘n6s’ desta forma: “Lucas dispunha
também de suas notas pessoais, e é provavel que ele as tenha transcrito naquelas se¢bes em que diz ‘nos’,
gue séo precisamente onde se encontram concentradas no mais alto grau as particularidades de sua
linguagem”.

% B. R. Gaventa (1993: 2057) afirma o seguinte: “As secdes de Atos escritas na primeira pessoa do plural
(‘n6s”) freqlientemente suscitam a idéia de que Lucas guardasse um diario (seu ou de outro dos
companheiros de Paulo), mas o uso da primeira pessoa do plural pode simplesmente constituir um artificio
estilistico”.

% O texto ocidental adiciona uma passagem onde aparece ‘nés’ na primeira parte de Atos, em 11:28, ap6s o
relato da fundacéo da igreja de Antioquia (11:19-26).
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seria realmente um diario de viagens, redigido por algum companheiro de Paulo. De
modo a defender a sua hipotese, os autores argumentam que, na forma atual de Atos, os
trechos conduzidos na primeira pessoa do plural estdao separados (uma parte no capitulo
16, outra parte no capitulo 20, e ainda outra no capitulo 27), porém se unidos
consecutivamente, tais trechos demonstram pertencer a um mesmo documento — o
didrio de uma viagem de Paulo até a Macedonia, depois a Jerusalém e finalmente a
Roma. Os marcadores cronoldgicos em 20:6, 20:16 e 27:9 indicam o periodo de apenas
um ano, apoiando, assim, a hipotese de que o documento correspondia a um diario com
registros de uma tunica viagem paulina. Este documento teria sido posteriormente
desmembrado para compor o relato de trés diferentes viagens de Paulo, tal como
aparecem em Afos: a segunda viagem missiondria do cristao, que teve a Macedonia e a
Acaia como destinos; o retorno dele para Jerusalém de sua terceira viagem missionaria; e
a sua ultima viagem a Roma como prisioneiro.*

A viagem paulina descrita pelo diario reconstruido por Boismard e Lamouille
seria aquela na qual Paulo fora coletar as doag¢des de suas comunidades da Macedonia e
da Acaia para a igreja de Jerusalém, que passava por dificuldades. Segundo os autores, o
estrato redacional de Atos II revela que o seu autor tinha conhecimento de que os
materiais que ele estava reutilizando do diario de viagem fossem ligados a viagem de
coleta de doagdes porque ele faz Paulo declarar em At. 24:17: “depois de muitos anos, vim
trazer esmolas para o meu povo”. E sabido que Paulo realizou tal viagem de coleta de
doagdes entre as comunidades do mar Egeu porque ele, proprio, menciona a coleta em
1Cor. 16:1-9, dando instrugoes aos discipulos de Corinto de como poupar uma pequena
parte de seus bens em favor dos “santos” de Jerusalém.

O dltimo trecho da viagem descrita pelo diario reconstituido — aquele de
Jerusalém a Roma - indicaria, segundo Boismard e Lamouille, que Paulo, ainda um
homem livre, conseguiu passar pela capital do império em seu caminho para a Espanha.

Justin Taylor (1990: 516) argumenta que o diario de viagem

66 (1990): 512-13.
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nos mostra que Paulo realmente cumpriu sua intencdo de chegar a Roma,
ndo como um prisioneiro mas como um homem livre, capaz de levar a cabo
0s seu planos posteriores, mesmo de ir a Espanha, tal como supoe Clemente
de Roma (Ep. Ad Cor. v 7). Sua prisdo e martirio vieram aproximadamente

dez anos depois.

O diério de viagem reconstruido a partir dos trechos na primeira pessoa do plural em
Atos, seria, na opinidao muito positiva de J. Taylor, um documento histérico dos mais
importantes para se compreender o final da carreira missionaria de Paulo.®”

Os trés niveis redacionais propostos por Boismard e Lamouille para o relato de
Atos — Atos I, Atos II e Atos III - teriam, obviamente, datas e autores diferentes. Atos I
(juntamente com o proto-evangelho de Lucas) teria sido escrito por um judeu cristao que
procurou mostrar, ao longo da gesta de Pedro, que Jesus era o novo Elias que fora
levado ao céu e logo retornaria de modo a realizar a restauragao politica do povo de
Deus. Na gesta de Paulo, o tema principal do autor judeu cristdo foi a rejeicao por parte
dos judeus do Mediterraneo da Boa Nova do Senhor Jesus pregada por Paulo, rejeicao
esta que teria como pano de fundo o clima de tensao entre judeus, gentios e autoridades
romanas nos anos anteriores a revolta judaica e a destruicao de Jerusalém, isto €, no
inicio da década de 60. A datagao de Atos I proposta pelos autores franceses seria
confirmada pelo final atual do relato de Atos, onde Paulo é prisioneiro em Roma e espera
julgamento. O fim brusco de Atos I, sem informagdes sobre a morte de Paulo,
encontraria, na opinido dos eruditos, explicagdo ébvia no fato de que o autor, ao redigir

o texto, ainda nao conhecia o desenrolar dos fatos subseqiientes a prisao de Paulo em

67 (1990): 516.

% A suposicéo de Boismard e Lamouille sobre o contexto no qual Atos I teria sido redigido se aproxima
muito da argumentacdo de Paula Fredriksen (1991) sobre terem os judeus residentes das cidades do
Mediterraneo romano temido que a mensagem messianica proclamada por Paulo fosse entendida pelas
autoridades romanas como uma demonstracdo de insubordinacéo contra a ordem vigente. Uma anélise mais
proxima das evidéncias presentes nas epistolas de Paulo indica que ele pregou, de fato, nas sinagogas da
didspora antes de se virar definitivamente para os gentios. Ver 2Cor. 11:24, onde ele afirma que cinco vezes
recebeu a punicao judaica das 39 chicotadas. Esta puni¢do, acreditam varios autores — dentre eles J. Barclay
(“Paul among Diaspora Jews: Anomaly or Apostate?”, 115-19, referido na nota 17); (1996: 395, nota 28);
W. D. Davies (1999: 697) e Selvatici (2002: 111-14) —, teria sido aplicada nas sinagogas do Mediterraneo
apods a rejeicdo da mensagem de que Jesus era 0 Messias, 0 Salvador e verdadeiro Senhor.
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Roma. O relato de Atos dos Apdstolos, como o conhecemos, teria mantido como conclusao
o final dado pelo autor de Atos I a seu proprio texto.®

O autor de Atos II seria, como mencionado acima, aquele a quem a
historiografia atribui o nome Lucas, ou seja, o grande compilador e reorganizador do
material anterior, ao qual ele adicionou novos relatos de modo a construir toda uma
nova narrativa.”’ Teria sido ele o responsavel por dividir a obra do redator de Atos I (o
texto: proto-evangelho de Lucas + Atos I) em duas partes, adicionando, assim, os
prologos a cada uma delas e transformando o proto-evangelho na forma mais proxima
do evangelho de Lucas atual. Na segunda parte, que ficou conhecida posteriormente
como o livro de Atos, ele juntou o relato de Atos I e outros trechos de sua autoria.
Escrevendo com objetivos muito bem definidos, o autor de Atos II corrigiu teses
propostas por Atos I que ele considerava incorretas. Assim, enquanto o versiculo At. 1:6
ainda demonstra a escatologia de Atos I através da pergunta dos apostolos a Jesus sobre
o momento da “restauracdo da realeza de Israel”, a resposta que Atos II coloca na boca
de Jesus, em At. 1:8, é aquela do envio do Espirito Santo para guia-los a proclamar a
mensagem até os confins da terra. O objetivo de Atos II, ou Lucas (se assim for melhor
designa-lo), ndo é outro senao demonstrar que a missao da igreja é levar a salvagao aos
gentios. Paulo se torna, entdo, o apdstolo dos gentios, epiteto que o préprio missiondrio
defendeu em suas epistolas. A data sugerida por Boismard e Lamouille para a redagao
de Lucas-Atos II é a década de 80 do século I, que corresponde, em linhas gerais, a data
comumente atribuida a obra pela historiografia.”

O autor do ultimo nivel redacional — Atos III — ndo possui, segundo os eruditos
franceses, um nome facilmente identificavel. Isto acontece porque seu trabalho foi
apenas o de revisar o relato de Atos I, as vezes incorporando material de Atos I e das

fontes utilizadas, as vezes modificando Atos II, ao eliminar, por exemplo, os hebraismos

59(1990): 516-18.

703, Taylor (1990: 518) chega mesmo a sugerir que o autor de Atos |1 fosse Lucas — o discipulo de Paulo
identificado por Ireneu de Lyon — porque acredita que tal autor tenha sido um grande admirador de Paulo.
Ele se distancia muito do que afirma C. Mount sobre o escritor do livro Atos, em seu formato atual,
desconhecer Paulo.

™ (1990): 518-19.
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que Atos II extraira da Septuaginta. Atos III fez algumas adi¢des no final do texto, em
relacao a figura de Paulo. E sua atitude em relagdo aos judeus se revela bastante
negativa, ao contrario de Atos II, que diminuira o teor antijudaico do relato de Atos I
(cujo autor judeu cristdo se mostrava ainda muito irritado com a rejei¢io dos demais
judeus a mensagem crista pregada por Paulo). Boismard e Lamouille acreditam que a
revisdo de Atos III tenha sido feita no fim do século I em Roma, devido ao ntimero
significativo de palavras emprestadas do latim, presentes no texto alexandrino.”

O problema principal a ser levantado como o ‘calcanhar de Aquiles’ da
complexa teoria proposta por Boismard e Lamouille sobre os niveis redacionais de Atos
dos Apdstolos é o fato de ela se fundamentar em textos reconstruidos, como o texto
ocidental, e em outros textos inferidos, como é o caso do didrio de viagem, e se
particularizar em grandes mintcias, dificilmente comprovaveis, deixando, assim, de
constituir um estudo da narrativa em sua forma atual. O argumento principal de uma
critica ostensiva a teoria dos autores franceses seria, portanto, que a forma atual de Atos
¢, na realidade, tudo de que dispdem os eruditos.

Ainda assim, a tese de que tenham existido trés niveis redacionais no texto de
Atos, implicando trés diferentes autores, termina por constituir a melhor forma de
explicar uma série de problemas e incongruéncias em termos dos propositos teoldgicos
da obra e da escatologia que ela apresenta. Segundo esta teoria, Atos nao espelharia uma
confusdao teologica propria de um unico autor a redigir um tunico texto, mas
apresentaria, na realidade, diferentes objetivos por parte de autores de épocas diversas
langados ao texto, por meio de adi¢des e correcdes dos niveis textuais anteriores. A idéia
de que para Atos I, o retorno do Messias e a instauragao do Reino de Deus era ainda
iminente e, para Atos II, redigido tempos depois, a no¢do de uma escatologia realizada
se mostrava mais correta — escatologia esta representada pela idéia de que o Reino de
Deus ja se fazia presente dentro da igreja crista — resolve, em minha opinido, um
problema ha muito colocado na historiografia: aquele das inten¢des do autor ao redigir o

seu relato.

72 (1990): 519-20.
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Além disso, a explicagdo oferecida por Boismard e Lamouille confere novos
contornos e torna mais claras duas outras questdes importantes que surgem com a
leitura de Atos: o retrato ambivalente de Paulo e a questdo do carater ambiguo atribuido
ao culto do Templo de Jerusalém. Em relacao a Paulo, Afos o apresenta como aquele que
prega repetidas vezes nas sinagogas da didspora na tentantiva de converter os membros
de seu povo e, em contrapartida, também o retrata como o apostolo dos gentios de fala
grega quando o coloca diante dos atenienses advogando em favor de ‘um Deus
desconhecido’. A questao da imagem do Templo de Jerusalém em Atos é outro topico
muito debatido na historiografia. Lucas seria favoravel ou desfavoravel a instituicao do
Templo?” Esses, entre outros marcadores na narrativa, fizeram grandes criticos do texto
lucano resolverem a questao de forma ambigua. Ernst Haenchen, por exemplo, afirma
que “o Cristianismo deve ser tanto judaico como oposto aos judeus”.” Ele esta correto
em certa medida. Entretanto, se se entende o relato lucano como o resultado de trés
niveis de redacdo sobre um grande texto — trabalho de trés redatores dotados de
objetivos diferentes —, perde-se a necessidade de uma explicagao ambigua. A explicagao
passa a ser mais simples e direta.”” Na questao de Paulo, a caracterizacao dele como um
assiduo freqiientador das sinagogas da diaspora é resultado do trabalho de Atos I. Ja o
retrato do missionario como o apdstolo dos gentios é orquestrado por Atos II, que faz
adi¢des importantes ao texto de Atos I, na tentativa de legitimar a pregacao da Boa Nova
crista aos nao judeus. O discurso de Paulo em Atenas é, neste sentido, uma criacao de
Atos II. A caracterizagdo ambigua do Templo de Jerusalém recebe explicagao similar. Ela
¢ resultado de interesses diferentes dispostos na mesma narrativa por meio de adigoes,

mudancgas e corregoes.”

3 Ver o capitulo 4 sobre as discussdes acerca da imagem do Templo de Jerusalém em Atos e o discurso de
Estévao.

™ Citado por J. T. Sanders (1985: 166).

™ A anélise complexa de Boismard e Lamouille sobre Atos dos Apéstolos tendo por base a sua reconstruco
do texto ocidental inspirou outros autores a defenderem hipéteses similares. Este é o caso de W. A. Strange
(1992) que pretende demonstrar em sua obra a tese de que “Lucas deixou o seu trabalho incompleto por
ocasido de sua morte e que o trabalho de editores pdstumos levou a existéncia de duas versdes de Atos que
aparecem em nOSsOS manuscritos”.

"8 \er pp. 135-36.
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A critica de que Atos dos Apdstolos, entendido como o resultado de trés niveis
redacionais, ndo teria, assim, um autor a quem se atribuir uma unidade ou uma
estrutura narrativa recheada de significados concebidos por ele ndo é pertinente porque,
na analise de Boismard e Lamouille, o redator de Atos II (o préprio Lucas, para os
autores) é o verdadeiro autor da obra. Ele concebeu sua obra em um grande texto
dividido em duas partes: a primeira a narrar a vida de Jesus e a segunda a apresentar a
expansao da fé crista em direcao aos gentios. A teologia deste autor, quando aplicada a
teoria dos eruditos franceses sobre a narrativa, nao se desfaz em pedagos; apenas,
segundo afirma J. Taylor (1990: 520), “é vista em didlogo com outras teologias cristds
anteriores” .

Feitas as consideragOes sobre a recepgao e a publicizagao do relato de Atos dos
Apdstolos no século II e sobre os possiveis documentos que teriam sido utilizados na
redagdo da obra até o seu estdgio atual, iniciarei agora uma analise do contetido do texto.
Destacarei os capitulos do livro que narram os eventos ligados ao meu objeto de
pesquisa: a expansao da mensagem crista pela, assim chamada, obra de judeus cristaos
helenistas.

A primeira metade do livro de Atos é dedicada a narracao de como a igreja
primitiva foi organizada em Jerusalém e de como ocorreram as conversdes e milagres
operados pelos doze apdstolos, em especial, aqueles realizados por Pedro. A segunda
metade do livro enfoca a expansao da mensagem crista, para além da Palestina, através
dos esforcos de Paulo de Tarso — antigo fariseu convertido ao grupo cristao de forma
radical por meio de uma visao do Cristo ressuscitado cuidadosamente descrita, com
pequenas discordancias, trés vezes no livro (9:3-9; 22:5-16; 26:9-18). O carater apologético
reside justamente no fato de que Lucas dedica metade do texto a missao de pregacao de
Paulo, através do poder do Espirito Santo, aos gentios em suas diversas viagens.

A expansao da Boa Nova crista por meio do empenho de Paulo é construida
em duas fases pelo autor: um primeiro movimento em diregao aos judeus da didspora (e,
acidentalmente, também alguns gentios tementes a Deus) nas sinagogas locais das

cidades mediterranicas e uma mudanga radical para os gentios no Mediterraneo apds a
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constante rejeicdio da Boa Nova pelos judeus. Como Beverly R. Gaventa (apud

FITZMYER, 1998: 97) bem argumentou:

A teologia de Lucas é intrinseca e irreversivelmente ligada a historia que ele
narra e ndo pode ser separada dela. Uma tentativa de fazer justica a teologia

de Atos deve se esforcar por recuperar o cardter narrativo da obra.

Lucas reconstréi a histéria da comunidade em Jerusalém e continua o seu
relato enfocando os eventos que ele acredita serem importantes para o sucesso e o
cumprimento da missdo imposta pelo Cristo, ja ressuscitado dos mortos, de acordo com
as palavras que Atos 1:8 atribui a ele: “E sereis minhas testemunhas em Jerusalém, em toda a
Judéia e a Samaria, e até os confins da terra”.

O livro constitui o primeiro documento escrito que pretende reconstruir a
expansao do movimento cristdo em diregao ao ocidente no Mediterraneo romano. Para
cumprir o seu objetivo, o autor desenvolve a narrativa centrando-se naquilo que ele
entende ter sido fundamental para tal expansdo: a participacdo dos judeus cristaos

helenistas. Assim, a divisao bastante didatica entre os grupos de hebreus e helenistas

que, em outras circunstancias, poderia ser fonte de vergonha, uma vez que o relato
apresenta como resultado de divergéncias no interior do grupo cristao, deve ser e é
retratada por Lucas (embora sem a coloragio de uma quebra de unidade) porque
compreende, em sua elaborada narrativa, o primeiro passo em direcao a final
propagacao da mensagem do Cristo ressuscitado ‘até os confins da terra’.””

De acordo com o que o livro permite concluir, os hebreus e os helenistas

compuseram duas vertentes no interior da comunidade de Jerusalém:

" Simon Légasse (1992: 97) recorda que a expressao ‘até os confins da terra’ é emprestada da vers&o grega,
na Septuaginta, de Isafas 49:6 “Também te estabeleci como luz das nagdes, a fim de que a minha salvagéo
chegue até os confins / extremidades da terra” e significa a destinacdo do evangelho a todos os povos. Gary
Gilbert (2002: 519, n. 86) recorda o fato de que a expressdo é normalmente compreendida na historiografia
como uma referéncia generalizante a0 mundo inteiro.
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12. A vertente original, em principio centralizada em torno do grupo dos
doze apostolos, além de Maria, mae de Jesus, e Tiago, seu irmao (At. 12:17). Além destes,
compunham também este grupo todos os judeus __ que falavam originalmente o
aramaico e tivessem nascido e vivido em territorio palestino __ que se converteram apds
as apari¢cOes de Jesus, segundo eles, ressuscitado dos mortos, e apds as primeiras
pregagdes dos apostolos;

28, composta por judeus helenistas que antes também faziam parte da
comunidade hierosolimitana mas acabaram por se destacar dela apos a lapidacao de seu

mentor Estévao e se espalhar por toda a Palestina e regides préximas, no Mediterraneo

oriental, iniciando as atividades missionarias da gerac¢ao seguinte.

De forma a reunir as vdarias narrativas e construir um relato tinico e bem
amarrado acerca da trajetoria dos apdstolos, Lucas utiliza a técnica dos refroes
redacionais ou estribilhos, inseridos no corpo do texto entre assuntos diferentes de modo
a criar o sentido de unidade na narrativa. Assim, por exemplo, em At. 12:24, antes de
iniciar um novo assunto, Lucas termina a passagem sobre Herodes com a frase:
“Entretanto, a palavra de Deus crescia e se multiplicava”.

Em At. 6:1-6, o autor relata a instituicdo dos sete judeus cristaos helenistas (At.
6:5b: “E escolheram Estévdo, homem cheio de fé e do Espirito Santo, Felipe, Procoro, Nicanor,
Timon, Pdrmenas e Nicolau, prosélito de Antioquia”) que se encarregariam da distribui¢ao
diaria de pao entre as mesas para o rito da comunhao. E j4d em At. 6:8, o assunto tratado
¢ a conspiragao contra Estévao por parte dos judeus pertencentes as sinagogas
helenisticas em Jerusalém, o longo discurso do cristdo helenista e sua prisao em
conseqiiéncia da pregacao fervorosa que faz. Entre os dois diferentes assuntos, que

podem ou nao ter sido extraidos de fontes diferentes, Lucas insere um refrao redacional:

E a palavra do senhor crescia. O ntimero dos discipulos multiplicava-se
enormemente em Jerusalém, e considerdvel grupo de sacerdotes obedecia a

fé. (At. 67)
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E possivel identificar outro refrio em At. 9:31, que segue o estilo observado no
trecho citado acima. O capitulo 9 é especial porque revela bem a construgao narrativa de
Lucas — que confere destaque a atuagao de Paulo e parece equipara-lo a figura de Pedro.
O autor decide, neste ponto, entrelacar as duas gestas: a de Pedro aquela de Paulo com o
objetivo de apresentar o missionario e sua tranformacao de zeloso perseguidor da igreja
em cristdo convicto do carater messianico de Jesus. Na primeira metade do capitulo,
entre 9:1 e 9:30, o assunto abordado ¢ a conversao de Saulo/Paulo, sua pregacao em
Damasco e sua primeira visita (j& como cristdao) aos apdstolos em Jerusalém. E na
segunda metade (9:32 a 9:43), narra-se as curas promovidas por Pedro (de um paralitico
na cidade de Lida e a ressurrei¢do de uma mulher em Jope). Lucas une os dois trechos

através de um de seus refroes redacionais:”

Entretanto as Igrejas gozavam de paz em toda a Judéia, Galiléia e Samaria.
Elas se edificavam e andavam no temor do Senhor, repletas da consolagdo do

Espirito Santo. (At. 9:31)

Em Atos 12:1-3, Lucas se refere muito rapidamente as persegui¢des movidas aos cristaos

pelo rei Herodes Agripa I:

o rei Herodes comegou a tomar medidas visando a maltratar alguns
membros da Igreja. Assim, mandou matar a espada Tiago, irmdo de Jodo. E

vendo que isto agradava aos judeus, mandou prender também a Pedro.

A lacdnica mengao a morte de Tiago, irmao de Joao e filho de Zebedeu, enfim, um dos
apostolos que primeiramente se converteu em discipulo de Jesus (sua morte deve ter
sido fato de extrema gravidade que, muito provavelmente, deixou transtornada a

comunidade de Jerusalém), é apenas citado no relato de Lucas. Como explicacdo para

"8 \er 0 desenvolvimento dos provéaveis motivos adicionais que fizeram Lucas distribuir os relatos da
conversdo de Paulo e dos milagres de Pedro da forma como eles se apresentam em Atos 9 no subcapitulo
3.2.1.
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esta pouca atengao do autor em relagao a um acontecimento tao significativo, entendo
existirem trés possiveis motivos:

1) o primeiro e mais simples seria que Lucas nao dispunha de maiores informagoes
sobre a morte de Tiago;

2) o segundo, menos provavel, seria aquele de nao revelar explicitamente, ao longo
do relato, as diversas crises e derrotas que o movimento cristao sofreu durante as
suas primeiras décadas de vida (afinal, o texto tinha por fim mostrar a unidade e o
éxito da expansao do movimento cristao e foi assim lido e utilizado com esse
objetivo por Ireneu de Lyon na obra Contra as Heresias);

3) um terceiro motivo, a meu ver, mais provavel, seria o fato de que a comunidade
de Jerusalém perdera a sua proeminéncia no relato de Lucas em fung¢do do
aparecimento da nova comunidade de Antioquia, na Siria, para qual os helenistas
haviam rumado, segundo Atos 11:19, como conseqiiéncia da dispersao causada
pelo apedrejamento de Estévao.” Nesta comunidade, segundo Lucas, os cristaos
haviam até mesmo recebido seu novo nome, Christianots (At. 11:26).8 Entretanto, a
impressao que Lucas deixa em sua narrativa nao condiz com a realidade das
décadas de 30 e 40, pois sabemos que os cristdaos s6 foram, pela primeira vez,
identificados como um grupo separado e nao judaico em fins do século I. Antes
disso, tal distincao, ao menos aos olhos das autoridades romanas, nao existia. O
destaque conferido por Lucas a designacdo dos discipulos da comunidade de
Antioquia — que compreendiam judeus e gentios — como ‘cristaos’ ¢ uma evidéncia,
assim acredito, de seu desejo de reforcar a identidade crista dos discipulos de

origem gentilica a quem ele se dirige por volta da década de 80.%

¥ At. 11:19 relata que o grupo helenista evangelizou também cidades na antiga regi&o da Fenicia e a ilha de
Chipre, antes de chegar a Antioquia.

8 Hengel (1979: 103) acredita que Lucas desejava mostrar que a nova designagéo ‘cristdos’ identificaria os
discipulos de Antioquia como um grupo distinto, desligado de designagdes que anteriormente se tinham
referido a grupos judaicos, como os termos “‘galileu’ ou ‘nazareu’ tinham, por vezes, identificado o
movimento de Jesus. A titulo de exemplo, em Atos 24:5, no processo de Paulo diante de Félix o procurador
da Judéia, o acusador Tertulo refere-se a ele como: “... é um dos da linha-de-frente da seita dos nazareus”.
8 O motivo que leva Lucas a insistir, em sua obra, na legitimidade da presenca de cristdos advindos da
gentilidade na igreja cristd sera explicitado adiante no capitulo.
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O relato de Atos caracteriza a expansao realizada pelo grupo de judeus cristaos
helenistas como um evento casual e sem organizacao prévia, em fungao da perseguicao
movida contra eles pela(s) sinagoga(s) de judeus helenistas em Jerusalém. De acordo
com o relato, esta perseguicao se inicia com a lapidagao do primeiro dos helenistas,
Estévao. Ao que parece, a pregacao de Estévao ‘por ser imbuida do Espirito Santo’ se
excede em criticas a ponto de irritar os membros da(s) sinagoga(s) helenista(s) onde ele

vai pregar:

Estévdo, cheio de graca e de poder, operava prodigios e grandes sinais entre
o0 povo. Intervieram entio alguns da sinagoga chamada dos Libertos, dos
cireneus e alexandrinos, dos da Cilicia e da Asia, e puseram-se a discutir
com Estévdo. Mas ndo podiam resistir a sabedoria e ao Espirito com o qual

ele falava (At. 6:8-10).

Lucas nao apresenta Estévao como culpado pelo crime da blasfémia porque em seu
relato coloca tal acusagao na boca de ‘testemunhas falsas” que seriam subornadas pelos
membros da sinagoga para dizerem “Ouvimo-lo pronunciar palavras blasfemas contra
Moisés e contra Deus” (At. 6:11). Ao chegarem a presenca do Sinédrio, o depoimento das

falsas testemunhas € o seguinte:

Este homem ndo cessa de falar contra este lugar santo e contra a Lei. Pois
ouvimo-lo dizer repetidamente que esse Jesus, o Nazareu, destruird este

Lugar e modificard os costumes que Moisés nos transmitiu. (At. 6:13-4)

A expressao ‘este lugar santo’ se refere ao Templo de Jerusalém. E interessante

notar que o processo de Estévao em Atos segue o mesmo modelo do relato do processo
de Jesus nos evangelhos sindticos de Mateus e Marcos. Nestes a acusacao de que Jesus
teria dito que iria destruir o Templo também parte de ‘falsas testemunhas’ (ver Mt.
26:61; Mc. 14:58). Lucas omite intencionalmente a passagem de Jesus no evangelho,
porém em At. 6:13 a acusagao contra Estévao ¢é feita por ‘testemunhas falsas’

(te papTLPOG YELOEC). A omissao lucana no evangelho deve ser explicada por sua
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utilizacdo tardia do mesmo padrdao em Atos, no ‘julgamento’ de Estévao perante o
Sinédrio.

O longo discurso que Lucas coloca nos ldbios de Estévao em resposta a
pergunta do sumo sacerdote (“As coisas sdo mesmo assim?”) nao se encaixa na aparente
intencido de Lucas de apresentar o cristio helenista como inocente do crime. E verdade
que nao se encontra, no discurso de Estévao, nenhuma forma de critica a Moises ou a
Lei. Ao contrario, a lei é caracterizada como tendo sido ‘ordenada por anjos’ (At. 7:53).
Entretanto, em relagdo ao Templo, Estévao parece realmente critica-lo. Suas palavras em
7:48 sao: “o Altissimo ndo habita em obras de mdos humanas (yeipornoin,tolg)”. Logo,
Deus nao habita no santuario em Jerusalém.

Ainda assim, Lucas, em seu relato, nao estabelece a critica ao Templo de
Jerusalém como motivo/motor para a morte de Estévao. Ao contrdrio, para o autor do
livro, o cristao helenista é inocente do crime de blasfémia, tanto que as testemunhas que
0 acusam sao apresentadas como falsas. Diferentemente, Lucas coloca énfase no fim do
discurso, quando Estévao critica os judeus como aqueles que “mataram os profetas que
previam a vinda do Justo, de quem vds agora vos tornastes traidores e assassinos, vds que
recebestes a Lei por intermédio de anjos, e ndo a guardastes” (At. 7:52-53). Tais criticas deixam
as falsas testemunhas ‘tremendo de raiva’. Contudo, é no fendmeno que ocorre apds o
discurso que, segundo Lucas, se deve encontrar a causa do apedrejamento de Estévao.
Em At. 7:55, 1é-se o seguinte: “Estévdo, repleto do Espirito Santo, fitou os olhos no céu e viu a
gléria de Deus, e Jesus de pé, a direita de Deus. E disse: ‘Eu vejo os céus abertos, e o Filho do
Homem, de pé, a direita de Deus””. Em fungao de tais palavras, de acordo com Lucas, o
cristao helenista é arrastado para fora da cidade e apedrejado pela multidao. Para Lucas,
Estévao é morto porque declara a sua fé no Cristo, ‘0 Filho do Homem a direita de
Deus’.

A pena do apedrejamento ou lapidacdo era aplicada pelas autoridades do
Sinédrio para os crimes de blasfémia contra Deus e a Lei. Embora o relato ndo aponte
claramente ter sido a sentenga de morte pronunciada, a iniciativa da multidao em

apedrejar Estévao tem a aparente aprovagao do Sinédrio (ver At. 6:12-15; 7:55-60).
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Uma analise mais atenta do relato de At. 6:12-7:60 revela que a idéia de um
julgamento se baseia apenas em duas informagoes no texto: a apresentagao do acusado
diante do Sinédrio e o breve questionamento por parte do sumo sacerdote — “As coisas
sdo mesmo assim?” em At. 7:1. Lucas nao fornece maiores detalhes a respeito do
julgamento. Na realidade, a narrativa lucana hesita muito entre um julgamento real e
uma revolta popular contra o cristao. De acordo com Frangois Bovon (2003), “essa tensdo
provavelmente reflete uma diferenca de opinido entre a tradicdo que favorece a idéia de uma agdo
popular e a redagdo lucana que privilegia a idéia de um julgamento”. Lucas teria dado
preferéncia a idéia de um julgamento formal de maneira a atribuir, as autoridades
judaicas, maior responsabilidade sobre a morte do cristdo helenista. Neste caso, uma
possivel explicagdo para o seu siléncio em relacdo a sentenca oficial das autoridades
judaicas estaria no fato de que, naquele momento, o Sinédrio perdera para o prefeito
romano o seu poder de julgar os crimes puniveis com a pena de morte. Outra
possibilidade — levantada em favor da aprovacao oficial do apedrejamento de Estévao
pelo Sinédrio — estaria no fato de o martirio ter acontecido no periodo da deposicao de
Poncio Pilatos, em 36 d.C. Dale Moody (1989: 224) acredita que o afastamento de Pilatos
“criou um vdcuo de poder que permitiu aos judeus iniciar um ataque a nova seita que seguia
Jesus”. Se conferirmos maior probabilidade a segunda alternativa, devemos entao
concluir que Lucas nao teve conhecimento suficiente dos fatos relacionados a ela, pois
seria obviamente interessante para ele apresentar os judeus que mataram Estévao como
judeus que haviam desobedecido ordens romanas.

De qualquer maneira, a questao de um julgamento real ou de uma revolta
popular nao parece ter sido central para Lucas. J& o motivo — a visao do Cristo
ressucitado a direita de Deus — pelo qual o judeu cristao helenista é assassinado pelas
falsas testemunhas é crucial para o autor. No momento do apedrejamento, Estévao
invoca Jesus para que receba seu espirito e suplica, tal como o proprio Jesus fizera na
cruz, para que ele “ndo lhes leve em conta este pecado” (At. 7:60). Estévao é retratado como

um martir. A caracterizagao de Lucas do rosto de Estévao como de um anjo (cf. At. 6:15)
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indica que ele é inocente das acusagdes e também, como os santos de Israel, sera
justificado mesmo que seja por meio da morte como um martir.

Com a divulgacdo mais ampla do relato de Atos dos Apdstolos por Ireneu de
Lyon no final do século II, o texto passa também a servir ao propdsito de apresentar uma
vivéncia “correta” da fé para os discipulos cristaos. A idéia da imitagao da dor de Cristo
¢ colocada em pratica ja nesse periodo quando as histérias dos primeiros martires
comecam a aparecer. A no¢ao de uma imitacao do sofrimento de Cristo se desenvolve,
assim, a partir do relato de Atos dos Apdstolos na medida em que o retrato da morte de
Estévao por Lucas constitui o primeiro registro textual de um cristdo martirizado. A
narrativa lucana da lapidagdo do judeu cristao helenista estabelece, desta forma, um
modelo para os martires do século II em diante. Por exemplo, o martir Policarpo, em
Mart. Pol. 12:1 tem seu rosto descrito, nos momentos antecedentes a sua morte, como
estando “cheio de graga”. O paralelo entre tal trecho e aquele de At. 6:8, onde Estévao
“cheio de graca e de poder, operava prodigios e grandes sinais entre o povo” nao € mera
coincidéncia. E a partir do modelo de Estévdo que o termo pHopTL,PLOV® passa a
significar ‘o ato de publicar ou testemunhar a sua fé perante ameaca de morte’. Ireneu de

Lyon afirma que Estévao alcangou a perfeigdo por meio de sua morte como martir.

8 O Léxico do Grego do Novo Testamento e de outros textos do Cristianismo antigo, organizado por
Frederick William Danker, recapitula trés sentidos para o termo em questéo nos textos biblicos. O primeiro
siginificado — aquele de papto,plov como ‘testemunho’ ou ‘prova’ — é abundante no Novo Testamento. O
termo aparece em varias passagens dos evangelhos e, especificamente no livro de Atos, em 4:33, Lucas
afirma que “com grande poder 0s apostolos davam o testemunho da ressurrei¢ao do Senhor Jesus”

(To. popTL,PLOV TN/P TOAVOCTA,GEDP).

Ja na versdo traduzida para o grego da Biblia hebraica — a Septuaginta — o termo martdrion
apresenta o seguinte significado: No livro do Exodo 27:21, ha a expressdo 1  Gknvn. TOL/ HOPTLPL,OV,
gue é traduzida como “a tenda da reunido’. Diz a passagem do livro vetero-testamentario: “Na Tenda da
Reunido, fora do véu que esté diante do Pacto/Alianga/Testemunho/Testamento [traducdo para o termo
hebraico eddth], Aardo e seus filhos colocardo esta lampada para que ela queime desde a tarde até a
manha perante lahweh”. A mesma expressao (1] oKmNv™M. TOL/ LOPTLPL,OL) recebe uma traducdo mais
proxima da primeira defini¢do acima apresentada, aquela de ‘a tenda/o tabernaculo do Testemunho’, em At.
7:44, no discurso de Estévao perante o Sinédrio judaico. Testemunho, neste caso, diz respeito ao sinal ou
prova da Alianca travada por lahweh com o povo judaico. Tal prova ou testemunho corresponde, neste
caso, as tabuas dos dez mandamentos que, segundo o livro do Exodo, sdo conferidas por lahweh a Moisés
no alto do Monte Sinai e, em seguida, depositadas na arca construida e colocada sob uma tenda, de acordo
com as proprias instrugdes divinas.

O ultimo significado apresentado para o termo popto,plov é justamente aquele que o termo
martirio (em portugués) detém na atualidade: o de sacrificio ou tortura. Este significado j& aparece nos
textos cristdos do século I, como aqueles de Papias, e posteriores, como o Martirio de Policarpo.
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Frangois Bovon atenta também para o relato de Eusébio de Cesaréia (Hist. Eccl. 5.2.5.),
onde este ultimo ressalta o heroismo de Estévao que “encarando a morte violenta, se tornou
um modelo para os mdrtires de Lyon e Vienne. Tal como o primeiro mdrtir, eles encontraram a
energia espiritual para orar por seus algozes” .

A ligacao entre Jesus e Estévao, criada pelo contexto do julgamento e do
martirio no relato de Atos 7, recebe ainda na narrativa lucana um terceiro personagem:
Paulo de Tarso, que aparece como o cristao convicto, disposto a pagar com a vida em
nome do evangelho do Cristo ressuscitado, salvador de judeus e também de gregos. Ele,
apos o longo processo a que é submetido, tal como o descreve Lucas, vai a Roma apelar
ao imperador e 13, de acordo com a tradi¢ao, morre decapitado, mas sempre certo da fé
que o guiara até aquele momento.

Segundo Stephen A. Cummins (2001: 147-8), Lucas, em Atos, procura criar uma
relacdo entre Estévao e depois, Paulo, e os martires macabeus tal como aparecem nos

relatos dos livros Il e IV dos Macabeus.®* Afirma o autor (2001: 148):

Paulo o zelota judeu estd a ponto de ser transformado em Paulo o mdrtir
profeta judaico-cristdo. (...) O retrato de Lucas de tal transformacdo é, ele

préprio, reelaboragio de um motivo literdrio macabaico.

O fato de o relato de Atos dos Apdstolos ter sido recuperado em meados do
século II d.C. com o objetivo de apresentar uma vivéncia “correta” da fé para os cristaos
nao transforma os eventos nele relatados em puras ficgdes, mas, na realidade, os recobre
de novos significados. Assim, o episddio da morte de Estévao que €, muito
provavelmente, historico, ganha o status de um exemplo de vida correta na fé crista —

um martirio — e, por isso, se torna modelar para a histdria posterior dos cristaos.

& Uma Ultima referéncia a Estévao supostamente preservada, desde o século 11, por Eusébio de Cesaréia
(Hist. Eccl. 3.2.1.) é aquela dos membros da seita dos Nicolaitas que afirmavam ter por her6i patronimico
um companheiro de Estévdo, um dos sete helenistas eleitos em At. 6:5 para o servigo das mesas.

8 \er: H. Anderson (1985) “Third and Fourth Maccabees and Jewish Apologetics”, in: CAQUOT, A.
(Org.). La Littérature Intertestamentaire (Colloque de Strasbourg). Paris: Presses Universitaires de
France, 173-220.

56



Como se pode observar, nao so Lucas tinha, dentro de seu programa teoldgico,
varios objetivos em mente quando da elaboracdo da obra de dois volumes, evangelho de
Lucas — Atos dos Apdstolos, mas também o seu texto foi posteriormente recebido e
tornado publico por Ireneu de Lyon cumprindo novas fungoes até entao nao atribuidas a
ele. Com isso, torna-se dificil medir a visibilidade histérica que o relato lucano
proporciona dos eventos retratados porque tais eventos foram revestidos dos
significados intencionados por Lucas e por aqueles que utilizaram o texto depois dele.

Uma andlise das representagdes veiculadas por Lucas ao longo da narrativa
auxilia, no entanto, na distingao entre o nivel das praticas produzidas por seu discurso e
aquele dos eventos que forneceram o contetido para a sua escrita. Desta forma, de
maneira a testar a visibilidade histérica da obra de Lucas, pretendo analisar duas
grandes representagdes que me parecem importantes no quadro da teologia lucana na
medida em revelam objetivos fundamentais da redacao da obra.

Lucas utiliza alguns marcadores ao longo da narrativa do evangelho e de Atos
que veiculam mais explicitamente a sua teologia. Se tais marcadores sao analisados a
parte, eles ndo fazem sentido. O sentido se revela apenas quando os dois relatos sao
entendidos como um grande e tnico texto dentro do qual os marcadores desempenham
a sua funcao.

Um dos marcadores da teologia lucana é a representacao que ele veicula do
grupo dos escribas e dos fariseus no evangelho e, mais tarde, em Atos dos Apdstolos. Os
eruditos que estudam o papel dos fariseus na obra lucana sao muito cuidadosos em nao

tirar conclusoes precipitadas porque observam, tal como faz Saldarini (2001: 144), que:

Os evangelhos ndo fornecem informagdes facilmente para a compreensio
historica dos fariseus, escribas e saduceus. Eles normalmente projetam sobre
a vida de Jesus controvérsias posteriores entre as comunidades cristds e
judaicas e podem simplesmente refletiv uma falta de entendimento de um

autor tardio das tradicOes a sua disposicdo e da sociedade palestina.
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Uma primeira leitura do terceiro evangelho nos d4 a impressao de que Lucas é
favoravel aos fariseus. Entretanto, a passagem que melhor apresenta a opinido de Lucas
sobre os fariseus estd em Atfos. Em At. 26:5, de acordo com aquilo que Lucas coloca nos
labios do apdstolo Paulo, em seu discurso perante o rei Agripa, os fariseus eram
conhecidos por serem a seita mais zelosa e severa (Q@KPIPECTA, TNV OU[PEGLV) NO
universo judaico do séculoId.C.

No quadro dos evangelhos, Mateus nao apresenta os escribas como uma forca
maior nos eventos que levaram a morte de Jesus (uma possivel explicagao para isso seria
o fato de que ele conhece escribas cristaos e mantém uma visao positiva do escribalismo)
e elimina os escribas de Marcos quando eles sao oponentes de Jesus substituindo-os por
fariseus. Lucas, por sua vez, reduz a caracterizagdo negativa que Mateus e Marcos fazem
dos fariseus em vdrias passagens e, as vezes, fornece uma visao positiva do grupo. Por
exemplo:

1. O autor transfere a cena em que escribas e fariseus observam que os discipulos
de Jesus nao haviam lavado as suas maos antes da refeicao para o contexto de
um convite (Lc. 11:37+), uma estratégia para reduzir o nivel de hostilidade
embutido no texto;

2. Em Lc. 11:16 ocorre ‘Outros pedem um sinal’, diferentemente de Mt. 16:1 e Mc.
8:11 onde se encontra ‘fariseus e saduceus’;

3. Em Lc. 20:45-47 Jesus julga os escribas. J& Mt. 23:6-7 adiciona os fariseus ao
julgamento de Jesus;

4. Os fariseus nunca querem matar Jesus, eles apenas desejam colocd-lo em

situagOes que o forcem a fazer declaragdes comprometedoras.

Tal caracterizagao diversa dos fariseus por parte de Lucas faz alguns autores, como J. A.
Ziesler (1978-9), argumentarem que Lucas ¢ favoravel aos fariseus. No entanto, essa
impressao € resultado de uma leitura muito simplista e imediata das narrativas lucanas e
nao é verdadeira. Saldarini (2001: 179) tem uma percep¢ao maior do propdsito de Lucas

ao fazer sua caracterizacao peculiar dos fariseus:
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a visdo de Lucas da posicdo social dos fariseus é apresentada em virias
passagens nas quais os fariseus se mantém distantes dos excluidos sociais. O
contraste dos fariseus em relagdo aos coletores de impostos e 0s pecadores é
tipoldgico para Lucas e pode ser simbolico da rejeicdo de Jesus pelo Judaismo
e da aceitacdo dele pelos gentios. Os fariseus sido apresentados como o0s
guardioes das fronteiras sociais normais em contraposicdo com Jesus que

busca mudar tais fronteiras e reconstituir o povo de Deus.

A caracterizacdo aparentemente favoravel dos fariseus no evangelho de Lucas
ganha sentido quando o relato de Atos é observado. Em At. 15:5, alguns fariseus, que
eram membros da comunidade cristd, intervém no concilio de Jerusalém: “alguns dos que
tinham sido da seita dos fariseus, mas haviam abracado a fé, intervieram: diziam que era preciso
circuncidar os gentios e prescrever-lhes que observassem a lei de Moisés”. G. Stemberger
destaca o fato de que este é o tinico lugar em Atos onde os fariseus causam problemas, e
esses sao fariseus que foram convertidos a fé crista (!).®® A partir de tal constatagao,
percebe-se que o assunto em jogo na narrativa lucana sao os critérios a serem adotados
para a entrada na ekklesia crista (que Lucas, em sua escatologia realizada, entende como a
concretizagdo do Reino de Deus na terra): seriam a circuncisao e o seguimento da
ritualistica da Tora os critérios corretos?

Lucas poupa os fariseus de acusagoes graves, mas faz Jesus, repetidas vezes em
seu relato, condena-los por seu estilo de vida incorreto. Desta forma, toda vez que um
fariseu convida Jesus para jantar em sua casa, Jesus aceita o convite e aproveita a
oportunidade para repreendé-lo.* Por exemplo, isso acontece em Lc. 7:36-50 — passagem
em que o fariseu de nome Simao recomenda a Jesus que afaste de si a pecadora que lava
os seus pés com lagrimas e os enxuga com seus cabelos. Jesus, em resposta, conta-lhe a

parabola do credor que perdoa dois devedores (um primeiro que deve a ele uma grande

8 (1995): 33.

8 Assim: 11:37-44; 14:1-6. O mesmo acontece na parabola do fariseu e do coletor de impostos (Lc. 18:9-
14). A moral que Lucas anexa a parabola é ‘Todo aquele que se exalta serd humilhado, e quem se humilha
seré exaltado’.
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quantia e outro que deve uma quantia menor). De acordo com Jack T. Sanders (1985:

176):

O fariseu neste episddio é um protétipo daqueles fariseus cristdos em Atos
15:5 que desejam que os cristdos gentios sejam circuncisados e que eles
sigam toda a lei de Moisés. O fariseu Simdo quer apenas pessoas justas ao
redor de Jesus, e ndo aqueles “pecadores” que adentram [0 Reino de Deus]
com base no arrependimento, na contricdo ... e na fé; pois Jesus conclui esse
episddio de maneira extremamente pertinente ao proclamar a pecadora que a
“fé dela a salvou”. Os critérios corretos para a entrada no Reino sdo o

arrependimento e a contrigdo, e ndo o seguimento da halakah farisaica.

Neste sentido, quando Lucas enfatiza que os fariseus nao foram batizados por
Joao (Lc. 7:30), ele quer dizer que eles ndo aceitaram a verdadeira filiacao a igreja crista
que, em sua opinido, constitui o novo povo de Deus composto de judeus e gentios
conversos. Esta verdadeira filiacao é baseada na fé em Jesus Cristo e no arrependimento
—no caso dos gentios, de sua vida iddlatra pregressa.

Lucas reserva também, em Lc. 11:37-44, a acusacgao de hipocrisia somente aos
fariseus, enquanto Mateus acusa ambos escribas e fariseus em Mt. 23:15-32. Segundo

afirma Judith Lieu (1997: 96), o segundo e o terceiro ‘Ais’ aos fariseus, em Lc. 11:43-44,

condenam os fariseus por seu amor pelo status e os compara a fontes
camufladas de impureza, que levam o povo a trilhar o caminho errado (...)
Lucas, aqui, ndo estd simplesmente repetindo a polémica de Mateus por
intensidade dramdtica, ele tem em mente os perigos potenciais dentro da sua

comunidade crista.

Ja em relagao aos legistas,” que se preocupavam com uma interpretacdo mais
refinada da Tora, o primeiro e o terceiro ‘Ais’ direcionados a eles — em Lc. 11:46, 52 —

denotam os fardos intolerdveis das prescricdes detalhadas da Lei, de acordo com a

8 Lucas separa a invectiva contra os escribas daquela contréria aos fariseus e nomeia os escribas “legistas”.
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interpretagao farisaica, que tornavam a vida didria impossivel e ndo permitiam se chegar
a verdadeira interpretagio da Lei: aquela de Jesus. E por isso que se diz que eles
removem a chave do conhecimento e impedem aqueles que desejam entrar no Reino de

Deus. J. T. Sanders (1985: 173) acredita que Lucas queira, desta forma,

fazer uma ligacdo entre a imposicdo dos legistas ao povo de ‘fardos
insuportdveis’ e a explicagdo de Pedro no concilio de Jerusalém (At. 15:10)
de que exigir que os cristdos gentios mantenham a Tord é ‘impor ao pescogo
dos discipulos um jugo que nem nossos pais nem mesmo nds pudemos

suportar’.

Em Lc. 12:1c-2, Jesus aconselha os discipulos: “acautelai-vos do fermento — isto é,
da hipocrisia — dos fariseus. Ndo hd nada de encoberto que ndo venha a ser revelado, nem de
oculto que ndo venha a ser conhecido”. A hipocrisia dos fariseus, tao destacada pelo Jesus de
Lucas, constitui um fermento. O fermento, como se sabe, deve levedar toda a massa. A
metafora de Lucas se explica mais adiante. Em Lc. 12:4-6 — o trecho mais interessante do
evangelho referente a questao dos fariseus porque o termo fariseu nem sequer é nele
citado — Jesus afirma o seguinte: “Eu vos digo: ndo tenhais medo dos que matam o corpo e
depois disso nada mais podem fazer. Vou mostrar-vos a quem deveis temer: temei Aquele que
depois de matar tem o poder de langar na geena; sim, eu vos digo, a Este temei”. No entanto, o
paralelo em Mateus 10:28 afirma o seguinte: “Ndo temais os que matam o corpo, mas nio
podem matar a alma. Temei antes aquele que pode destruir a alma e o corpo na geena”. O
contexto de ambas passagens, como se pode perceber, é completamente diferente. Em
Mateus, Jesus diz aos apostolos que eles serdo perseguidos e, até mesmo, mortos por
causa do seu nome. Ja em Lucas, Jesus esta se referindo aos fariseus ou, melhor, aos
cristaos fariseus que desejam que os cristdos gentios se submetam a circuncisdao, mais
precisamente, “que matem o corpo”. A questao do fermento também se explica no fato
de se tratarem de cristaos fariseus os fariseus a que se refere Lucas. Como eles estao no
interior da comunidade crista, a sua reivindicacao pela circuncisao dos cristaos gentios

pode ter como resultado o convencimento dos outros cristaos, “levedando”, assim, toda
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a massa da comunidade. Eles sao hipdcritas porque, fazendo parte da igreja, ndo seguem
os ensinamentos de Jesus e se preocupam com aquilo que Jesus afirmara nao ser
importante: o seguimento das minticias da Lei.

A conclusao de J. T. Sanders (1985: 166) sobre a caracterizagdo ambigua dos

fariseus na obra evangelho de Lucas — Atos € a de que

Lucas retratou os fariseus desta forma estranha de modo a deixd-los
representar a posicio dos judeus [que desejam a circuncisdo dos gentios]
dentro do Cristianismo, com a nuance adicionada de que os fariseus
amigdveis em Atos o ajudam a demonstrar a continuidade entre o Judaismo

antigo e o Cristianismo.

A insisténcia de Lucas em abordar, tdo longamente em sua obra (afinal, os
fariseus do evangelho serao identificados somente na parte final da narrativa, ou seja,
em Atos), a hipocrisia dos cristaos fariseus ao exigirem a circuncisao dos cristaos de
origem gentilica levanta a questdao de que, muito provavelmente, essa exigéncia fosse
corrente no periodo em que ele redigiu a sua obra, na década de 80 ou 90. Ele retratou tal
reivindicagdo no momento do concilio de Jerusalém — que ocorrera por volta de 50 — e,
ao que parece, aproximadamente trinta ou quarenta anos depois, essa questao voltou a
cena de maneira a tirar a tranqtiilidade e o sono dos cristaos gentios.

Uma compreensao maior desse processo esta implicita nas palavras de Sanders
acima: ‘os fariseus amigaveis de Atos auxiliam Lucas a demonstrar a continuidade entre
o Judaismo e o Cristianismo’. Por meio delas, o autor alude ao contexto de “orfandade”,
por assim dizer, em que viviam as comunidades criadas por Paulo de maioria ou
totalidade gentilica ao longo do Mediterraneo, apds a morte de seu fundador que — para
piorar a situacao — falhara na tentativa de se reconciliar com a igreja mae em Jerusalém.
Tais comunidades ndo gozavam, por isso, do mesmo status ou autoridade detidos pela
comunidade de Antioquia, na Siria, por exemplo, de maioria ainda judaica. O carater
judaico ainda prevalecente nesta comunidade conferia legitimidade a sua propria

existéncia, na medida em que a espera pela vinda do Messias sempre fora uma crenga
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judaica. O Messias esperado era o salvador do povo de Israel porque se tratava da
realizagdo das antigas profecias judaicas. Somando-se a isto, Etienne Trocmé (1985: 148)

recorda o fato de que as comunidades judaico-cristas, particularmente na didspora,

passavam por um periodo de otimismo e crescimento gracas a4 morte de
Tiago [o irmdo do Senhor] e ao fim do dominio esmagador da igreja de
Jerusalém e a confusido que prevaleceu nas sinagogas entre a queda de

Jerusalém e a disseminacdo do movimento de reforma da escola de Jamnia.

Lucas, ao redigir, no final do século I d.C., a sua obra em dois volumes,
evangelho — Atos dos Apdstolos, se confrontou com a questao da orfandade do movimento
cristdo gentilico, questdo tdo crucial naquele momento. Ele parece ter sido
particularmente afetado por ela porque uma analise atenta e cuidadosa dos seus livros
em seqiiéncia permite vislumbrar, mais claramente, os objetivos e, neste sentido, a
teologia do evangelista: o movimento cristio é herdeiro das béncaos escatologicas
prometidas ao Judaismo; na realidade ele é a propria realizagdo do Reino de Deus na
terra. Lucas precisa convencer os seus leitores disso porque, como atenta Trocmé (1985:

148), ele

percebeu que o grupo pequeno de igrejas que insistia em reivindicar uma
origem paulina seria engolido pela tendéncia dominante no Cristianismo
[aquela das comunidades judaico-cristas da diaspora] se nada fosse
feito para redefinir a sua heranga de maneira a provar que ele estava
firmemente enraizado no Judaismo da mesma forma como qualquer um dos

seus competidores.

Dai a caracterizagdo dos fariseus no evangelho como hipocritas e o retrato de Jesus,
também no evangelho, como simpatico aos samaritanos (Lc. 9:51-55; 10:30-37; 17:11-19),
ganhando maior sentido mais tarde em Atos com a inser¢ao das palavras proféticas, a ele
atribuidas em 1:8, segundo as quais os apostolos levariam, guiados pelo Espirito Santo, a

Boa Nova a Samaria e até os confins da terra.
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A segunda grande questao, levantada pela historiografia, como primordial
para o autor de Lucas-Atos para a redacdao de sua obra esta diretamente relacionada a
primeira: trata-se da necessidade de defini¢ao e consolida¢do da identidade crista — para
as comunidades cristds de maioria gentilica — dentro do mundo helenizado do
Mediterraneo romano. Para tanto, ele constréi o modelo de cristao como sendo aquele de
Paulo. A missao de proclamagao da Boa Nova por Paulo se torna central na medida em
que a sua confrontacdo com os judeus das sinagogas da didspora que insistem em nao
acreditar no Cristo ressuscitado acaba por definir o Cristianismo como uma religiao
distinta do Judaismo, porém herdeira dele, e torna-la legitima desta forma.

Lucas, ao longo do texto, veicula a representacao de Paulo como o missiondrio
que prega um certo tipo de crenca no Cristo ressuscitado capaz de estabelecer um espaco
para os cristdaos dentro do mundo helenizado do Mediterraneo sob dominio do Império
Romano. Mount (2002: 172) acredita, neste sentido que “ao falar em Atenas, o centro
simbolico da filosofia e da cultura gregas, o Paulo de Atos reivindica a cultura helenistica como
um pressuposto para o Cristianismo” .58

Além disso, no que diz respeito ao dominio romano, é necessario lembrar,

como faz Paula Fredriksen (1991: 556), que

a proclamacio de um Messias judaico por si s0 jd comportava um aspecto
politico porque aos olhos dos judeus do final do periodo do Segundo Templo,
este salvador, além de redimir o povo de Israel do pecado, viria libertd-lo do

dominio estrangeiro e reconduzi-lo a Terra Santa.

Paulo se torna, entdo, o modelo de missionario da Boa Nova: aquele de vida separada da
ordem vigente, porém ndo em confrontagao direta com esta ordem. Robert Maddox
(1982: 97) afirma, neste sentido, que Lucas desejava que sua comunidade “vivesse em paz
com o poder soberano”, por isso a caracterizacdo de Roma no relato lucano é vazia de

significados negativos e, ao contrario, o dominio romano ¢ entendido como a ordem das

8 A partir de tal afirmacéo, seria possivel completar o raciocinio do autor e afirmar que a anélise hegeliana
de J.G. Droysen e seus seguidores encontrou na fonte Atos dos Apostolos um terreno bastante fértil para a
plantacdo das suas idéias acerca do Judaismo helenistico como uma avenida para o Cristianismo.
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coisas dentro da qual os cristaos se inserem. Neste contexto, o Paulo lucano, um cidadao
romano, apela ao imperador quando ¢ acusado do crime de ser um apdstata da crenga
judaica.

Ainda assim, e diferentemente do que se possa pensar a partir da passagem
13:1-7 da epistola de Paulo aos Romanos,® tal atitude pacifica “ndo requer que os cristios
aceitem a afirmacdo de Roma de uma autoridade universal” observa Gary Gilbert (2002: 529,
nota 124). Ao contrario, para Gilbert, o relato de Atos oferece aos cristaos as ferramentas
para desmantelar a fundagao ideoldgica sobre a qual Roma construiu o seu império. A
analise do autor se baseia na lista das na¢des mencionadas no relato do Pentecostes em
Atos 2:9-11: “Partos, medos e elamitas; habitantes da Mesopotimia, da Judéia e da Capaddcia, do
Ponto e da Asia, da Frigia e da Panfilia, do Egito e das regides da Libia préximas de Cirene,
romanos (...), cretenses e drabes”. Segundo Gilbert (2002: 528), “somente a oiwxovue,vn de
Deus, que inclui ndo apenas as provincias do Império Romano, mas também a Pdrtia e outras
terras para além do controle romano, é verdadeiramente universal”. Esta otwkovpe,vn é
guiada pelo Espirito Santo e governada por Jesus. O Cristianismo deve sobreviver
dentro do Império Romano, mas Lucas demonstra que o verdadeiro Senhor é Jesus e nao
o imperador.

Por fim, ao desenvolver a no¢do de uma obediéncia dos apodstolos as
determinagdes do Espirito Santo em sua missao de levar o evangelho ‘até os confins da
terra’, Lucas é capaz de conferir um sentido de unidade (na realidade, muito pouco
presente) aos momentos iniciais da seita judaica que enxergou em Jesus o Messias de
Israel. Em razao desta qualidade, o livro de Atos fornece um exemplo de narrativa crista
que ¢é rapidamente seguido no fim do século II, com Ireneu de Lyon, e ao longo do
século II, momento em que o proprio ato de narrar histérias “usufruia de uma
proeminéncia ndo usual no mundo antigo”, afirma Averil Cameron (1994: 89). A existéncia

de histdrias cristas, em especial os evangelhos e a narrativa lucana de Atos, que podiam

% Diana Swancutt (em aulas da disciplina ‘Crafting Early Christian Identities” ministrada no periodo de
janeiro a abril de 2004 na Yale Divinity School) ndo interpreta Romanos 13:1-7 como uma atitude de
sujeicdo de Paulo a autoridade imperial romana, apenas como instrugdes dadas pelo missionario para a
sobrevivéncia da comunidade crista localizada na capital do império.
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ser passadas de boca em boca, contribuiram de maneira significativa para a propria
disseminacao da Boa Nova do Cristo ressuscitado e, neste sentido, de todo 0 movimento

cristao.

2.2. A historiografia sobre os ‘helenistas’ de Atos:

em favor de uma cronologia invertida

Apresentarei, agora, os resultados da historiografia que se dedica a andlise do
relato de At. 6:1-8:40; 11:19-26, que é normalmente entendido como relativo a trajetoria
dos cristaos helenistas desde a instituicdo do grupo até a fundagdo da comunidade de
Antioquia.

Na historiografia acerca do tema dos helenistas, a histéria da divisao na igreja
de Jerusalém tem sido, segundo Frangois Bovon (2003), particularmente discutida. A
interpretagao tradicional, partilhada pela maioria dos especialistas, entende ter havido,
de fato, um desentendimento entre grupos cristaos opostos e distintos: os Doze
apostolos, que falavam aramaico e respeitavam o Templo de Jerusalém, e os Sete
helenistas, que falavam grego, tinham um entendimento liberal da lei de Moisés e se
opunham a fungao sacrificial do Templo.

A interpretacdo tradicional, acima apresentada, tem como pioneiro Ferdinand
Christian Baur, o erudito fundador da escola de Tiibingen, na Alemanha, escola esta que
¢ representante primeira da teologia protestante alema. Alids, a génese do estudo
moderno da narrativa sobre os helenistas esta no trabalho de Baur. Na primeira metade
do século XIX, ele analisou as passagens de Atos ligadas aos helenistas sob a perspectiva
da filosofia da historia inspirada em Hegel. Para Baur, o objetivo principal do
historiador era seguir além da mera desorganizacao dos eventos na superficie da historia
e alcangar a sua esséncia de maneira a elucidar o processo historico. Ele mapeou textos e
tradigoes cristdos antigos ao associa-los com grupos particulares da igreja primitiva. Essa

abordagem moldou a sua compreensao do texto de Atos: a figura de Pedro era, assim,
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associada ao grupo conservador dos hebreus e a figura de Paulo estava ligada ao grupo
dos helenistas, liberal em relacdo a Lei. A liberalidade dos helenistas no que dizia
respeito a lei de Moisés era visivel a partir do discurso critico, em At. 7, de Estévao,
membro do grupo, a Lei e ao Templo de Jerusalém. Embora o discurso fosse uma
elabora¢ao do autor de Atos, ele representava, na opinido do autor, a posi¢ao do cristao
Estévao em relacao aquelas duas instituigdes judaicas.

A obra organizada por F. ]. Foakes Jackson e Kirsopp Lake (1979, 1? edigao de
1933) possui uma preocupagao historica muito agugada e a revela na tentativa de
separagao dos estratos tardios presentes no texto de Atos de maneira a ganhar acesso aos
eventos que inspiraram a escrita do livro. Henry Cadbury, que escreve o artigo sobre os
helenistas de Atos 6 em tal obra, direciona a andlise para a questao de Atos como uma
obra literaria. Ele observa as “dificuldades histdricas” da seqiiéncia At. 6:1-15: ‘como os
helenistas eleitos para o servigo das mesas em At. 6:1-6 se transformam em pregadores e
evangelistas (no caso de Estévao) em At. 6:8-15? E também levanta uma questdo
importante: “ndo estd declarado que os membros da sinagoga dos Libertos deveriam ser
chamados de helenistas” (1979: 62), por isso, em sua opinido, os cristaos ‘helenistas” devem
ser gentios gregos.”’ Para o autor, o termo ‘hebreus’ significa judeus e, quando
contrastado com gentios, pode incluir uma diferenca de lingua falada. Ele ndo conhece
evidéncias que demonstrem que a designacao ‘hebreus’ se trata de uma subdivisao do

Judaismo. Cadbury (1979: 68-69) sugere que

o autor de Atos ndo representou a Igreja dando um série de passos l6gicos
sistemdticos, que implicariam a evolucdo de uma politica em mutacio em
relagdo ao problema do trabalho missiondrio entre os gentios. (..) o
verdadeiro interesse de Lucas ndo é a evolucdo de uma instituicdo, mas o
alcance gradual do propdsito predestinado de Deus. (...) A influéncia cristd

ndo passou por essas gradacdes através de uma evolugdo continua, tdo cara

% Cadbury parece, a partir dessa observagao, acreditar que os ‘helenistas’ com quem Paulo discute em
Jerusalém em At. 9:29 também sejam gentios gregos.
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as nossas mentes modernas. Ao contrdrio, ela jd estava representada no dia

de Pentecostes.
Cadbury ainda considera a questao de que Lucas possa ter lido as fontes que coletou
com os olhos de seu préprio momento histdrico, no qual os gentios eram abundantes na
Igreja crista. Assim, na visdao de Lucas, o aparecimento de tais gentios ja em At. 6:1 nao
seria abrupto.” A interpretacao de Cadbury de que os helenistas fossem gentios gregos
foi, entretanto, rapidamente abandonada na historiografia.

O estudo de Marcel Simon (1958) representa uma evolucao significativa na
historiografia sobre Atos 6-8. Para Simon, os helenistas sdao judeus de fala grega.”? O
autor acredita que as informagoes de Lucas se ligam bem a realidade historica dos fatos
narrados e representam, por isso, 0 movimento dos helenistas. Em sua interpretacao do

discurso de Estévao, Simon (1958: 110-12) afirma o seguinte:

Nos somos levados a concluir que Estévdo compreendeu a mensagem de
Jesus mais completamente e mais precisamente do que o0s primeiros
discipulos (...) que os discipulos de Estévio fossem os verdadeiros
iniciadores da missdo cristd fora de Jerusalém, isso é muito certo. A
mensagem deles, ao questionar elementos importantes da Lei ritual, e ao
desligar o Cristianismo do culto de Jerusalém, forneceu o ponto de partida
para uma visdo universalista (...) Assim, a mensagem helenista representa

um passo em dire¢do a emancipagdo cristd.

A declaragao acima lembra em muito a andlise de F.C. Baur, mas se distingue
dela no tratamento da narrativa de Atos como uma fonte muito segura e confiavel para a
reconstruc¢ao historica dos primeiros anos do movimento cristdio. Como se pode
perceber, a questao da historicidade dos eventos € preocupagao primeira para Marcel

Simon.

91

(1979): 69.
%2 Conzelman (1987: 45) também se posiciona, contra Cadbury, a favor da idéia de que os helenistas s&o
judeus de fala grega.
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Os trabalhos de Martin Hengel, em especial Judaism and Hellenism (1974), como
ja foi observado na introducdo, constituem um marco no estudo da formacdao do
movimento cristdo no grande quadro do encontro cultural entre o Judaismo e a cultura
helenistica. O marco estd no fato de que a obra de Hengel como um todo se revela o
ponto culminante da interpretacido dos helenistas de Atos iniciada por F. C. Baur. E um
ponto culminante porque fornece, segundo Todd Penner (2004: 23), “a interpretagio mais
sistemdtica dos helenistas na tradicio de Baur [e porque] também abastece o debate sobre a
reconstrucdo das origens cristds primitivas”. Para Hengel, os helenistas de Atos 6
representam uma ponte entre os ensinamentos de Jesus e a teologia, mais tarde,
elaborada por Paulo. A importancia desse grupo cristao que aparece em Afos, na analise
de Hengel, pode ser percebida pela recorréncia de estudos do autor alemao que se atém
a primeira expansao crista por ele realizada. Dentre esses estudos, Between Jesus and Paul
(1983) recebe destaque.”

Os trabalhos de Hengel exerceram uma enorme influéncia nos estudos
posteriores sobre o Cristianismo antigo e acabaram por inaugurar um consenso quase
universalmente partilhado na historiografia sobre os helenistas de Atos 6.* Esse
consenso se reflete no verbete da Anchor Bible Dictionary (importante obra de referéncia

dos termos biblicos) que explica o referido grupo da seguinte maneira:

Acredita-se agora que tenha sido a comunidade de cristdos helenistas aquela
que acelerou a transferéncia da tradicdo de Jesus do aramaico para o grego,
que ajudou a trazer a teologia cristd completamente para o dominio do
pensamento grego livre de pré-aculturagdo aramaica, que foi instrumental
em mover o Cristianismo de seu contexto palestino para a cultura urbana
mais ampla do império, que primeiro viu as implicacbes da ressurreicio de
Jesus para um evangelho livre da Lei destinado aos gentios (e aos judeus), e

que foi a ponte entre Jesus e Paulo. Esses helenistas foram os fundadores da

% Como a abordagem do grupo dos helenistas por Martin Hengel foi desenvolvida na introdugéo, ela ndo
sera expandida nesta parte.
% Assim, Brown (1997); Koester (2000).
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missdo cristd fora da Palestina e de uma tradicdo teoldgica capaz de

articular um evangelho para o mundo greco-romano.%

O trabalho de Craig C. Hill (1992) inova em relagdo a interpretacgao tradicional
sobre os helenistas ao centrar a sua andlise na questao da perseguicao de At. 8:1-4. O
autor argumenta em favor de uma histéria de diversidade e ndo de divisdo na igreja
nascente. Ele se pergunta como uma perseguicao contra os cristdos, a principio
generalizada, teve como alvo apenas o grupo dos helenistas e poupou os doze apostolos.
Procurando questionar os resultados da historiografia desde Baur sobre uma divisao em
termos teologicos entre hebreus e helenistas, ele afirma ser a ‘grande perseguicao’” um
artificio literario de Lucas.”® Apesar de questionar convincentemente a existéncia de dois
grupos teologicamente distintos dentro da igreja de Jerusalém, Hill, no entanto, acredita
na historicidade do episodio da elei¢ao dos sete helenistas para a fungao da distribuicao
diaria do pao.

Os recentes trabalhos sobre os helenistas e o martirio de Estévao em particular,
de Dennis Hamm e Todd Penner sao, de certa forma, semelhantes. O seu foco esta, no
primeiro caso, naquilo que os eventos relatados representam em termos da teologia
lucana, e no segundo, no nivel textual da narrativa de Atos e nas inteng¢des de Lucas
como escritor. Dennis Hamm, trabalhando a questao teoldgica, relaciona o discurso e a
morte de Estévao ao ritual do Tamid. O autor acredita que o discurso e o martirio

expressam, no pensamento de Lucas, o significado das alusoes ao sacrificio didrio:

A vida do discipulado cristdo, vivenciada a maneira de Jesus, resultando
tanto na imitagdo de Jesus quanto na devogdo ao Jesus como Senhor

ressuscitado ao lado do Deus da gloria, é o cumprimento daquilo que o

% T, W. Martin, “Hellenists,” Anchor Bible Dictionary 3: 136.

% De acordo com Stephen Cummins (2001: 4), “a visdo de Baur tem sido uma forca dominante nas
interpretacdes [da historiografia] do século X1X e XX (...) — notavelmente na historiografia alema — e
apenas recentemente foi objeto de critica” por parte de C.C. Hill.
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Tamid sempre representou, a devogdo de Israel a seu Deus redentor (2003:

231).

Tomando o caminho da narrativa, Penner questiona o género literdrio de Atos dos
Apdstolos. Ele acredita que o livro de Atos se encaixa, primeiramente, no género da
historiografia. Este é o seu ponto de partida. A partir dele, o autor tenta, ao longo do

trabalho, responder a cinco importantes perguntas:

O que o escritor de Atos tinha em mente com a narrativa dos helenistas? Ela
tinha por funcdo prover acesso aos dados factuais do movimento cristdo
antigo? Ou ela deveria refletir a sua prépria versdo teolégica ou kerigmdtica
do dogma religioso? Ou, ainda, tratava-se apenas de um artificio narrativo?

Se sim, com que fins? (2004: 58)

Os trabalhos de Hamm e Penner ndao demonstram interesse em alcangar o substrato
histérico do texto de Atos. Entretanto — algo que deve ser enfatizado — eles tampouco
negam o acontecimento historico. A inova¢ao que Todd Penner reivindica para seu
trabalho em relagao a outras obras que se dedicaram a analisar Atos em sua dimensao
narrativa estd na postura que ele adota quanto a questdao do acesso dos fatos histdricos

por parte do historiador. Ele expressa a sua opinido cética em relagao a esse acesso e

transforma em fim aquilo que outros autores enxergam como meio. Em outras palavras,
seu objetivo € analisar a funcionalidade da narrativa de Atos sobre os helenistas e nao
verificar a visibilidade histérica que tal narrativa prové dos fatos que inspiraram a

criacdo dela:

A énfase primeira na funcionalidade da narrativa obscurece, se ndo chega a
impedir, qualquer acesso razodvel a sua historicidade. Pode-se tentar intuir
a probabilidade de ter o evento ocorrido com base, por exemplo, nos
precedentes judaicos em Jerusalém, mas na andlise final a qualidade
persuasiva desta narrativa reside em sua plausibilidade e ndo em sua

veracidade. E necessdrio dialogar com a verossimilhanga historica para que a
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narrativa alcance o seu objetivo, o que torna muito dificil estabelecer a

confiabilidade histérica dos eventos descritos (2004: 276).

Observa-se entre os trabalhos mais antigos que se atém a questdo da expansao
inicial do movimento cristdo da Palestina judaica para o Mediterraneo romano de
cultura helenitica a atribui¢ao de credibilidade histdrica ao relato de Atos como um todo
e ao relato dos helenistas, em particular, sem a preocupagao com a questao narrativa da
obra. Em trabalhos mais recentes, uma andlise da questao narrativa aparece em graus
variados. Ja o trabalho recentissimo sobre os helenistas de Atos abandona, de forma
radical, qualquer tentativa de acesso a historicidade dos eventos narrados e procura

analisar, apenas, a funcionalidade da narrativa, o seu aspecto de verossimilhanga.

*%%

O relato de Atos dos Apdstolos foi apropriado e reapropriado muitas vezes entre
a segunda metade do século I, quando ele foi pela primeira vez elaborado, e o fim do
século II. Ele foi objeto de trés niveis redacionais. O segundo nivel, em particular, obra
do suposto Lucas, lhe conferiu a estrutura e boa parte do texto pelos quais ele é
conhecido hoje. Ja em fins do século II, Ireneu de Lyon, com o objetivo muito especifico
de conter as heresias sobre Jesus que se multiplicavam, atribuiu ao relato fungoes até
entdo nao almejadas por Lucas, e assim por diante...

Ainda assim, uma andlise das representacdes veiculadas ao longo da obra
permite identificar as questdes mais importantes aos olhos de Lucas, aquelas que ele
deseja e precisa apresentar a comunidade dos seus leitores que parece ser constituida
por igrejas cristas que tém entre os nao judeus o seu maior numero de discipulos.
Segundo sua perspectiva, os cristaos oriundos da gentilidade sao tao herdeiros do Reino
de Deus quanto aqueles nascidos no Judaismo. Eles devem ser convencidos de que nao

precisam se tornar judeus para terem direito as béngaos escatologicas. Afinal, eles ja
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partilham de tais béncdos uma vez que receberam o Espirito Santo e que vivenciam os
ensinamentos de Jesus dentro de suas comunidades cristds, espalhadas ao longo do
Mediterraneo romano, em relagao pacifica com a ordem politica vigente — o Império
Romano.

Tendo em vista as representagdes acima analisadas, percebe-se como Lucas
escreve num momento crucial, onde as comunidades paulinas de maioria gentilica
passam por dificuldade. A dificuldade é resultado da caréncia de um lider que confira
legitimidade a propria existéncia delas. Afinal, os discipulos do sexo masculino de tais
igrejas sofrem a pressao de outros cristaos (provavelmente todos eles de origem judaica)
para que sejam circuncisados e possam se tornar, na opinido dos ‘judaizantes’,
verdadeiramente parte do povo de Israel, o povo de Deus. Lucas, como se observou, nao
pode permitir e ndo deseja que isso aconteca. Neste sentido, ele procura explicar a
comunidade dos seus leitores, representada pela figura Tedfilo que aparece no prélogo
ao evangelho (Lc. 1:3), a “verdadeira” histéria do movimento cristdo desde o seu inicio
com Jesus até as vésperas da morte de Paulo em Roma, de modo que ela ‘verifique a
solidez dos ensinamentos que recebeu’ (cf. Lc. 1:4).

O trabalho mais recente sobre a narrativa dos helenistas em Atos — o texto de
Todd Penner — conclui que, quaisquer que sejam as premissas a partir das quais os
autores partem em suas analises historicas dos episddios ligados aos helenistas, elas
estdo necessariamente apoiadas nas opinides pessoais de tais autores. E essas opinides
sdo sempre arbitrarias uma vez que nao existem evidéncias independentes do relato de
Atos, da existéncia de um grupo cristao helenista dotado de uma teologia diferente
daquela da igreja de Jerusalém, que permitam uma interpretacao definitiva do grupo.”

Neste sentido, defendo como metodologia de trabalho a realizacdo de uma

analise invertida da cronologia reconstruida por Atos, partindo dos eventos mais

recentes até os mais antigos. Acredito que, desta forma, conseguirei ‘driblar’ alguns dos
problemas com os quais os especialistas se debatem quando iniciam uma andlise sobre o

grupo dos cristaos helenistas: aqueles problemas ligados a que tipo de conclusdes se

7 (2004): 43-44.
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tirar a respeito da instituicao dos sete helenistas tal como apresentada por Lucas; a
respeito da ‘mudanga’ de atividade por eles realizada (encarregados inicialmente do
cuidado com as vitivas, passam a missao de pregacao da Boa Nova cristd); e a respeito
da perseguicdo ao movimento cristdio que, segundo o relato, é a0 mesmo tempo

generalizada e seletiva na medida em que é promovida contra toda a comunidade

hierosolimitana “com exce¢ao dos doze apdstolos”.
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II1. Etnicidade em Antioquia e a atividade missiondria de Filipe e Pedro

apods a ‘grande verseguicdo’

Os eventos mais recentes, de acordo com o desenrolar da narrativa de Lucas,
ligados a comunidade crista em Antioquia e a figura do apodstolo Paulo, serado
primeiramente analisados por serem mais bem documentados — além do relato de Atos,
ha sete epistolas paulinas consideradas auténticas cujas informagdes ora complementam,
ora se opdem aquelas apresentadas por Lucas. A confrontacdo das informagdes de
ambos lados permite a realizagdo de uma andlise mais solida. O incidente em Antioquia
constitui um marco na histdria da igreja de Antioquia. Ele serd nosso ponto de partida
porque se trata do momento, muito bem documentado em GI. 2:11-14 (cf. At. 15:13-29),
em que Paulo rompe lagos com os lideres desta comunidade, sob a égide da qual ele
vivera a maior parte de sua vida crista. Esta comunidade parece ser, de acordo com o
relato de At. 11:19-26, resultado da dispersao do grupo dos helenistas e de sua pregacao
da Boa Nova crista na Siria.

O propdsito deste capitulo ¢ analisar o desenvolvimento ou a negociagao das
identidades cristas primitivas na comunidade de Antioquia na Siria por meio do
enfoque sobre o incidente narrado por Paulo em Galatas 2:11-14. O conceito de
etnicidade se torna um til instrumento de andlise quando nds retomamos o episédio na
medida em que ele nos conduz a novas conclusoes a respeito da questao da identidade
nesta comunidade crista siria. As conclusoes desta analise permitirdao o estudo, em
seguida, dos eventos anteriores, como a dispersdao pela Samaria e outras regides.
Movendo-me de frente para tras, retornarei ao relato das conversoes de Filipe na regiao
da Samaria e do batismo do etiope eunuco em At. 8:26-39 que, segundo Atos, sdo

resultado da, assim referida, “grande perseguicio em Jerusalém” contra os cristaos
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desencadeada apos o martirio do cristdao helenista Estévao; de forma conjunta, analisarei
a seqiiéncia de passagens entre 9:32-11:18 relativa aos feitos de Pedro na Samaria, dentre
0s quais, esta a conversao do centurido Cornélio; e, por fim, levantarei questoes sobre a
chamada “grande perseguicao em Jerusalém”.

3.1. Etnicidade e os judeus de Antioquia no século I

A formagao da comunidade crista em Antioquia, na Siria, é normalmente
analisada a partir do paradigma que compara e contrasta Judaismo e cultura helenistica
porque a idéia de que o Judaismo helenistico preparou o caminho para o Cristianismo
pode ser facilmente aplicada ao relato de Atos dos Apdstolos 11:19-26. Em At. 11:19, Lucas
afirma que “aqueles que haviam sido dispersos desde a tribulacdo que sobreviera por causa de
Estévdo, espalharam-se até a Fenicia, Chipre e Antioquia”, e é cuidadoso o bastante, em sua
construgao narrativa, ao fazer a ressalva de que os dispersos nao anunciaram “a ninguém
a Palavra, sendo somente a judeus”. A excegao a esta regra cabe, em 11:20, a “alguns cipriotas
e cireneus”, que “chegando a Antioquia, falaram também aos gregos, anunciando-lhes a Boa
Nova do Senhor Jesus”. A iniciativa inovadora dos judeus cipriotas e cireneus no processo
de expansao da fé crista € legitimada no verso seguinte através da presenca espiritual do
Cristo em meio aquela obra.” Este, no contexto da pregagao crista aos nao judeus, recebe

de Lucas o titulo de Senhor”: “a mdo do Senhor estava com eles

% Além da referéncia a presenca do Cristo no momento da pregacdo aos gentios, Lucas faz uso mais
freqliente da acdo do Espirito Santo (que é, para ele, a prépria expressao da vontade do Cristo nos feitos dos
apostolos) em momentos-chave da expansdo do evangelho cristdo aos ndo judeus ao longo da narrativa de
Atos de modo a destacar a legitimidade de tal expanséo. O Espirito Santo cai sobre o centurido Cornélio e
toda a sua casa em Atos 10 ap6s o discurso de Pedro; e também é agente, por meio de Paulo, da converséo
do proconsul romano Sérgio Paulo (At. 13:12) e daquela dos gentios em Antioquia da Pisidia (13:48, 52).
De acordo com P. Richard (1998: 37) em relacdo a Paulo e Barnabé, Lucas procura ressaltar “os momentos
de maior fidelidade dos missionarios de Antioquia a estratégia do espirito, que é a pregacéo direta aos
gentios”.

% A adogdo do titulo de ‘Senhor’ na referéncia a Jesus no contexto da pregacéo aos gentios do
Mediterraneo pode ser constatada nas epistolas paulinas. Marcadamente em 1Cor. 8:5b-6, Paulo elabora a
maxima da crenca cristd para os seus leitores gentilicos de Corinto estabelecendo Jesus como Senhor: “ha,
de fato, muitos deuses e muitos senhores —, para nos, contudo, existe um sé Deus, o Pai, de quem tudo
procede e para quem nés somos, e um s6 Senhor, Jesus Cristo, por quem tudo existe e por quem nés
somos”. Ja em 1Cor. 9:1, o missionario elabora a frase em forma de pergunta, “acaso n&o vi Jesus, n0sso
Senhor?”.
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(M=V xeL.p KLPL,0L petl] avwte/V) e um grande niimero, abracando a fé, converteu-se ao
Senhor”.

O relato de 11:19-26 destaca o éxito da pregacao da Boa Nova crista a judeus e a
nao judeus em Antioquia e a presenca de Barnabé, oriundo da comunidade de
Jerusalém, e de Saulo, a quem Barnabé vai buscar em Tarso, na Cilicia, e conduz a capital
siria. Lucas afirma: “Durante um ano inteiro [Barnabé e Saulo] conviveram na Igreja e
ensinaram numerosa multidido”. O autor conclui a passagem com a informagao de que é na
comunidade antioquena que os discipulos passam a ser designados por um nome
especifico: “E foi em Antioquia que os discipulos, pela primeira vez, foram chamados de
‘cristdos”’, enfatizando assim o desenvolvimento da identidade crista nos termos da
convivéncia pacifica e fraterna entre os judeus e os gentios conversos de Antioquia.
Como observado anteriormente, ndo é sem fundamentacao textual, portanto, que muitos
eruditos desde J. G. Droysen tenham adotado a no¢ao de que o Judaismo helenistico
abriu caminho para o Cristianismo como forma de andlise da formag¢dao da comunidade
crista antioquena.

Ha, nos estudos sobre o Cristianismo antigo, uma opiniao amplamente
partilhada de que a fundacdo da comunidade antioquena seja um desenvolvimento da
divisdao da comunidade de Jerusalém em dois grupos distintos — hebreus e helenistas.'®
Uma forte razao para a sustentagao de tal postura é que, por anos na historiografia, essa
divisdo encontrou apoio em outra passagem do Novo Testamento: Galatas 2:11-14. Esta
passagem se trata de um breve relato de um grave incidente ocorrido dentro da
comunidade de Antioquia algum tempo depois do chamado concilio de Jerusalém (fim
dos anos 40 ou inicio dos anos 50 do século I) retratado em Atos 15. Os principais
personagens envolvidos sao Paulo, Barnabé, Pedro e, indiretamente, Tiago, o irmao do
Senhor. O conflito narrado por Paulo foi interpretado em meados do século XIX pelo
erudito Ferdinand Christian Baur. Baur era, ele préprio, um exegeta alemado que,

seguindo a forma de analise historica de Johann G. Droysen, também se inspirou na

100 Helmut Koester (2000: 99) afirma que “a expulséo dos helenistas resultou na fundacéo de comunidades
fora de Jerusalém e da Judéia. Filipe foi a Samaria (At. 8:1+), outros para Antioquia...”
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filosofia da histdria tal como postulava Hegel: a historia se moveria através do embate
entre uma tese e uma antitese, que teria por resultado uma sintese. Ele interpretou,
assim, a passagem de Gélatas como a primeira e mais forte expressao do embate entre as
duas tendéncias na igreja primitiva: Pedro — um membro do grupo dos hebreus —
representando o Cristianismo judaico e Paulo — um judeu cristao helenista — tomando a
frente o Cristianismo dos incircuncisos.'” A historiografia posterior a Baur procurou
abandonar sua interpretacao simplista. No entanto, a distin¢ao entre uma forma legalista
de Judaismo e uma universalista ainda permanece subjacente a muitas andlises acerca
do assunto.!0

Buscando colocar de lado o paradigma acima descrito e na tentativa de analisar
0s processos sociais e culturais que interagem — tal como propde Sian Jones — na questao
da identidade para os cristdios em Antioquia em meados do século I, observarei a
situacdo mais ampla dos judeus no Império Romano nesse periodo. De fato, o
importante elemento por muito tempo negligenciado pela historiografia no estudo do
Cristianismo antigo foi o papel desempenhado por Roma. O dominio e os valores
romanos sempre estiveram, no entanto, intrinsecamente relacionados ao modo como a fé
crista ganhou forma dentro do Império.'® Atentar para o elemento Roma nos ajuda a
evitar a simples equacdo ‘Judaismo e helenismo” ao estudarmos as identidades cristas
antigas.

Na Palestina, as regides da Judéia, Samaria e Iduméia estavam sob controle
direto de Roma desde 6 d.C. Com o passar do tempo, percebe-se uma hostilidade
crescente entre os prefeitos romanos e a populagao judaica. Na didspora, também se vé

um periodo de tensao crescente entre judeus e o poder romano a partir do governo de

101 \/er F. C. Baur, The Church History of the First Three Centuries, 1 (1878): 104. A primeira edicio
em alemdo data de 1853.

192 \/er, por exemplo, Hengel (1979), (1983); H. Koester (2000); e, mais recentemente, M. Slee (2003).

103 Averil Cameron, em sua analise — inspirada nos trabalhos de Michel Foucault — sobre o
desenvolvimento do discurso cristdo dentro do Império Romano (1994: 4), faz a seguinte consideragéo: “o
estudo do discurso cristdo no mundo romano (...) € um processo duplo — ndo apenas (...) 0 discurso cristdo
fez 0 seu impacto na sociedade como um todo, mas (...) ele préprio foi transformado e moldado no
empreendimento. O discurso cristao teria sido diferente sem o0 ambiente do mundo romano; e mesmo
aquele ambiente estava sujeito a varia¢fes geogréficas e diacronicas. O que nds estudamos é um processo
dindmico no qual ambos lados estdo em transformag&o”.
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Gaio (37 - 41), até a eclosao da guerra judaica em 66. Em 38, a breve visita do rei judaico
Agripa a Alexandria, no caminho de retorno de Roma a Palestina e as calorosas boas
vindas dadas a ele pelos judeus da cidade fomentam uma violenta rea¢do da populagao
gentilica contra os judeus. Questoes de cidadania dentro do Império estavam na base do
conflito entre judeus, egipcios e gregos em Alexandria. Este episddio especifico colocaria
os judeus em todo o mundo romano em uma situagao bastante complicada. O
imperador Gaio, irritado com a noticia trazida a ele de que os judeus, como um povo, se
recusavam a cultud-lo, decide erigir uma estatua sua no Templo de Jerusalém. Esta
decisdo leva a mais tensdao com o povo judaico. Um conflito subseqiiente, entre judeus e
alexandrinos,'® € resolvido pelo sucessor de Gaio, Claudio (41 - 54), de forma
particularmente severa: por um lado ele restabelece os direitos judaicos de culto
separado; por outro lado, exige completa obediéncia social dos judeus.!®® Na véspera da
eclosdo da guerra, a violéncia também irrompe entre judeus e habitantes locais em
outras cidades: Dora, na antiga Fenicia,!® e Cesaréia.!"”

A situagao social e politica dos judeus no Império Romano no século I era
muito diferente daquela vivenciada localmente pelos judeus de Antioquia. E necessario
reconstruir de forma breve a historia das relagoes judaicas e gentilicas na cidade.

Segundo Josefo (Antiguidades Judaicas XII, 119), Antioquia foi fundada em 301
a.C. por Seleuco Nicator. Sua posigao geografica a tornou uma importante area para o
comeércio e a troca por terra e mar. A cidade foi transformada em capital da provincia da
Siria pelos romanos em 64 a.C. Durante o século I de nossa era, ela ja constituia a terceira
maior cidade no Império Romano, apds Roma e Alexandria.

A comunidade judaica em Antioquia era ampla. Josefo (Guerra Judaica VII, 43)
afirma que “era em Antioquia que eles [os judeus] mais se congregavam”.'%® Os judeus 14 nao

constitulam uma tnica comunidade, mas, na realidade, estavam divididos em trés

104 Antigtiidades Judaicas XIX, 279.

195 Tcherikover & Fuks, Corpus Papirorum Judaicarum 11, 43.

106 Antigiiidades Judaicas XIX, 300-312.

197 Antiguiidades Judaicas XX,173-84.

1% Traducéo do grego para o inglés de Thackeray na Loeb Classical Library. As traducdes para o portugués
sdo de minha autoria.
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diferentes grupos: um a oeste da cidade, préximo a Dafne, outro dentro da cidade e
ainda outro ao norte ou nordeste da cidade, na chamada “planicie” de Antioquia. De
acordo com C. H. Kraeling no cléassico artigo de 1932, no inicio do século I, os judeus em
Antioquia alcangaram a sua maior for¢a numérica em termos proporcionais em relagao a
populacao gentilica. O autor estima que existissem 45.000 judeus na capital siria no
tempo de Augusto e 65.000 judeus na cidade durante o século IV. A cifra de 45.000
judeus parece exagerada para Wayne A. Meeks e Robert L. Wilken. Por isso, eles
reduzem o numero de Kraeling a 22.000 judeus em Antioquia durante o governo de
Augusto.'” Kraeling, diferentemente, acredita que em toda a Siria, no século I, a
populacdo judaica tenha alcancado o patamar de um milhdo de pessoas,'® estimativa
muito proxima a de Filon sobre os judeus do Egito no mesmo periodo. Neste sentido, é
necessario observar que Apamea, outra cidade siria, era muito populosa na virada do
século I a.C. para o século I de nossa era e a comunidade judaica ali também deve ter
sido ampla.'! O autor antigo Estrabao afirma que tanto Alexandria quanto Antioquia
possuiam aproximadamente o mesmo tamanho no século I a.C."'? Acredito que, se
juntarmos as informacgdes de Filon e de Estrabdo, é possivel — contrariamente ao que
dizem Meeks e Wilken sobre o numero reduzido de judeus antioquenos — até mesmo
aumentar a cifra dada por Kraeling para os judeus em Antioquia no século I se levarmos
em consideragao também os arredores da cidade.

A comunidade judaica antioquena ja era, em meados do século II a.C,
reconhecida como um grupo separado dentro da cidade segundo informa Josefo (Guerra
Judaica VII, 44; Antigiiidades Judaicas XII, 119). Ele também afirma que “os sucessores do rei
Antioco haviam permitido que eles [os judeus] vivessem em segquranga” (Guerra Judaica VII,
43). Em termos de organiza¢do, a comunidade possuia um mwpoocta,tng, o chefe do
conselho de ancidos (mpecPu,tepot). Alguns membros desse conselho também

mantinham o cargo de a,py®v, que impunha obrigacoes especiais. Embora nao haja

109 Meeks & Wilken (1978): 8; Meier (1983): 30.

10 Kraeling (1932): 136.

1 G, Sterling (2001: 268) demonstra que a informagao do censo antigo indica que Antioquia possuia uma
populagdo livre de 250.000 pessoas no seculo | a.C. e Apamea de 117.000 pessoas em 6 ou 7 d.C.

112 v/er Sterling (2001): 268, nota 38.
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mencdo especifica a palavra moAi,tevuo para se referir a comunidade judaica
antioquena,'® pode se assumir que os judeus de Antioquia estivessem organizados como
um 7oAl tevpa separado de maneira a seguir suas proprias leis. Também € plausivel
acreditar que alguns entre os muitos judeus residentes na cidade usufruissem da
cidadania antioquena.

Embora os judeus tivessem recebido protegao especial dos governantes
seléucidas para viver em seguranga, havia conflito entre eles e a populagao gentilica
circundante, principalmente em razdao da proximidade da Palestina sob dominio
hasmoneu. Josefo (Guerra Judaica 1, 88) afirma que, no tempo de Alexandre Janeu,
tornara-se impossivel recrutar mercendrios judaicos para o exército sirio devido aos
sentimentos hostis da populagao local em Antioquia. Entretanto, quando os romanos
conquistaram a Siria e a Palestina, a situagdo mudou para os judeus na capital siria: na
medida em que os dois territérios haviam sido submetidos ao controle de um terceiro
poder, o motivo para o conflito foi, assim, anulado."* Além disso, durante o reinado de
Herodes o Grande, os judeus antioquenos tiveram um enorme ganho em termos de
status social. As relagdes muito proximas do rei “meio-judeu”, como Josefo o caracteriza
(Antigiiidades Judaicas XIV, 403), com os romanos, suas visitas constantes a Antioquia e os
presentes custosos que ofereceu a cidade acabaram por trazer prestigio e riqueza para a
comunidade judaica local. Kraeling aventa a hipdtese de que o programa de construgoes
de Herodes o Grande e Marcus Agripa na cidade e fora dos seus limites, na “planicie”
de Antioquia, estd diretamente relacionado a localizacao de um dos trés grupos judaicos
estabelecidos em Antioquia e nas suas redondezas. “O objeto do empreendimento conjunto
foi o de melhorar e ligar a cidade um assentamento judaico da ‘planicie de Antioquia”, propoe
Kraeling (1932: 145).

Marcus Agripa, amigo e conselheiro de Augusto, era conhecido como um

simpatizante dos judeus. Nas Antigiiidades Judaicas (XVI, 14), Josefo narra que ele fazia

113 3. 3. Collins (2000: 114-5) aponta para o fato de que a comunidade judaica alexandrina é chamada de

moAL,TeELHA na Carta de Aristeas 310, e que o termo ToAt,Tevpia também é encontrado em inscrigdes
referentes & comunidade de Berenice na Cirenaica e no arquivo de uma comunidade em Heracledpolis.
14 Kraeling (1932): 147.
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sacrificios no Templo de Jerusalém e, mais adiante, em AJ XVI, 27-30, que Agripa
protegia os direitos dos judeus na Asia Menor. Além disso, no CIJ I''> n° 503, a inscrigao
ocvvayoyn. Aypintinctl,mv parece indicar, segundo Schiirer/Vermes (1986: 96), que
Agripa fosse patrono de uma das comunidades judaicas de Roma que recebia seu nome
(o1 _ﬁsAypmm’],GlOL) ou, mais provavelmente, que tal comunidade consistisse
originalmente de escravos e libertos de sua propridade.'® O mesmo € suposto acerca de
Augusto e da comunidade judaica dos Avwyovotn,clot. A segunda hipotese — uma
comunidade formada por escravos e libertos da corte imperial — parece mais plausivel
aos olhos dos autores porque na epistola paulina aos Filipenses 4:22, Paulo comunica aos
cristdos de Filipos que os santos de Roma os satidam, especialmente “os da casa do
Imperador (ot ewK ™/ xa,copo® otmkio)”. No entanto, se se observa a relagdo
bastante préoxima de Herodes o Grande e sua dinastia com Augusto, a primeira hipdtese
ganha maior forca. Afinal, a educagao da maioria dos filhos de Herodes aconteceu em
Roma. Além disso, os nomes conferidos a dois deles — Agripa I e Agripa II — indicam
uma certa homenagem prestada.!'”

De volta a situagao judaica em Antioquia, a riqueza adquirida pelos judeus
durante esse periodo pode ser vislumbrada pela referéncia de Josefo (Guerra Judaica VII,
45) as ofertas votivas bastante valiosas que os judeus antioquenos enviavam ao Templo
em Jerusalém. Esse contexto pacifico e vantajoso para os judeus em Antioquia duraria
até a eclosao da guerra judaica contra Roma.

Se pensarmos em termos do conceito de ‘capital simbdlico” desenvolvido pelo

sociologo Pierre Bourdieu,!'® perceberemos que a politica de bonissima vizinhanga com a

15 Corpus Inscriptionum ludaicarum v. 1 (1939) / v. 11 (1951) de J. B. Frey.

18 Kraeling (1932: 145) acredita erroneamente que tal inscricdo indicasse conter a casa de Agripa um
elemento judaico significativo que permitia o exercicio dos ritos religiosos judaicos.

7 Agripa | passou a maior parte de sua vida em Roma e manteve amizade com Druso, filho de Tibério, e,
mais tarde, com Gaio Caligula. Ja Agripa 1, jJuntamente com sua esposa Berenice, manteve ligacéo
préxima com Vespasiano e Tito. Ver Josefo, Antigliidades Judaicas XVII11, 143; Schirer/Vermeés (1986:

78, nota 97). No tempo de Nero, acredita-se que a prépria imperatriz Popea fosse simpatizante das crencas
e dos costumes judaicos.

118 Segundo Bourdieu (1989: 144), o capital simbélico é apenas um outro nome para a distingéo — que
indica “a diferenca inscrita na prépria estrutura do espaco social quando percebida segundo as categorias
apropriadas a essa estrutura”. Podemos ainda dizer que o “capital simbolico (...) ndo é outra coisa sendo o
capital, qualquer que seja a sua espécie, quando (...) conhecido e reconhecido como algo de 6bvio”.
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Siria adotada por Herodes o Grande, aliada as boas relagdes que o soberano judaico
mantinha com a corte imperial em Roma, conferiu maior capital simbolico (mais status /
distingdo) aos judeus da capital siria, tornando-os, possivelmente, alvo de maior
interesse aos olhos da populacdo gentilica que habitava Antioquia. A distingdo conferida
aos judeus no espacgo social da cidade de Antioquia — amplamente helenizada no que
dizia respeito a arquitetura e valores, tal como outras grandes péleis do Mediterraneo
oriental romano —, fora resultado da politica de reproducdo e fomento de tais valores
empreendida pelo soberano judaico, por meio de presentes, obras e monumentos
oferecidos a cidade.

Diferentemente da situacdo de outros destacados centros urbanos como
Alexandria e as cidades gregas da costa palestina, os judeus de Antioquia eram vistos
com bons olhos pelos habitantes locais. Além da questao do status social acima
proposta, o cosmolitismo de Antioquia parece ter sido outro aspecto caracteristico da
cidade que facilitou a vida dos judeus dentro dela. O meio multicultural da pdlis era uma
das razdes para essa atmosfera de relagdes cordiais. Antioquia reunira uma populagao
oriunda das mais diferentes regides dentro e fora do Império Romano (a maioria era de
sirios, gregos e, mais tarde, romanos, mas havia também cretanos, cipriotas, arabes,
persas, egipcios, e mesmo indianos).'” A comunidade judaica era grande. Josefo (Guerra
Judaica VII, 45) retrata, muito orgulhosamente, os judeus antioquenos como
“constantemente atraindo para as suas cerimonias multidoes de gregos, e estes eles jd tinham de
certa forma incorporado ao seu grupo”.?® Dentre esses gentios atraidos pelas praticas
judaicas, alguns ou, talvez, muitos deles dariam um passo a frente e se converteriam ao
Judaismo por meio da circuncisao. Tal atitude aberta em relacdo aos gentios por parte da
comunidade judaica de Antioquia é atestada por Atos 6:5, onde Nicolau, um dos sete

judeus cristaos helenistas em Jerusalem, € apresentado como um prosélito de Antioquia.

119 \/er G. Downey (1967): 623-6.
120 Traducéo de Thackeray na Loeb Classical Library:

“ WOLEL, TE TPOCAYO,LEVOL TOVQ Bpnokel,alg mtoAv. TAnBop EAANVOV, KOKELVOL( TPO,TW®
1 Tvi. pov/poav
O LTV TENOL,NVTO”.
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W. A. Meeks e R. L. Wilken apresentam uma situacao diferente, muito pior
para os judeus em Antioquia na primeira metade do século I. Os autores (1978: 4)
acreditam que “os judeus de Antioquia foram inevitavelmente envolvidos no conflito crescente
entre judeus e romanos na Palestina” embora admitam que as autoridades romanas
normalmente trabalhassem no sentido de preservar os direitos da comunidade judaica.
Eles fundamentam sua conclusao no relato, bastante exagerado, das Cronicas do autor
antigo Malalas. Malalas narra que, no mesmo ano — 40 — em que o governador da Siria
foi a Jerusalém cumprir a ordem imperial de erigir uma estatua de Caligula dentro do
Templo, “multidoes em Antioquia atacaram os judeus matando muitos e queimando sinagogas”
(apud Meeks & Wilken, 1978: 4). Meeks e Wilken admitem que o conjunto da historia de
Malalas ¢é ficcional porque inclui uma forte retaliacao de 30.000 judeus liderados pelo
sumo sacerdote em Jerusalém, Phineas. Ainda assim, eles acreditam ser plausivel algum
tipo de levante contra os judeus naquele momento em Antioquia, especialmente porque
Malalas retrata que uma solugao posterior é dada pelo imperador romano. Malalas
identifica o imperador como Gaio (Caligula), mas Meeks e Wilken acreditam que o autor
antigo tenha confundido nomes e, ao invés de se referir a Claudio — que, de fato, agiu
desta forma em Alexandria apds os eventos de 38 —, nomeou erroneamente Caligula
como o governante.

Aryeh Kasher também utiliza o relato de Malalas sobre a suposta “guerra”
entre judeus e gregos em Antioquia em 40 — quando constrdi o seu argumento de que os
teatros e os gindsios da cidade eram centros de atividade antijudaica — porque Malalas
relata que a guerra eclodiu apds o confronto no teatro da cidade. Entretanto, em uma
nota de pé de pagina, Kasher demonstra a sua duvida acerca da historicidade do evento.
Ele coloca a questao de que “é dificil saber a fonte da informagio dele [Malalas], e ele pode ter
inventado o episédio com base no que aconteceu em Alexandria” (1985: 318, nota 40).

A reconstrugao de Kraeling do que poderia ter sido o referido ataque aos
judeus antioquenos ¢ cuidadosa e bastante plausivel, embora, quando nao existem
evidéncias para apoia-la, ela esteja muito baseada em suposicoes, ainda que suposigoes

logicas. Em funcdo da data relatada — 40 —, Kraeling acredita que o “pogrom” (forma
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como ele descreve o evento narrado por Malalas) esteja diretamente relacionado a
decisao de Gaio de colocar uma estatua sua no Templo de Jerusalém e ao decreto que ele
transmite a Petronio, o governador da Siria, de maneira a levar a ordem a cabo. Filon
(Legatio ad Gaium 207) narra o fato de que Petronio, antes de marchar para Jerusalém
com suas tropas, toma a precaugao de avisar os sacerdotes e arcontes judaicos da ordem
imperial e recomenda que eles sejam submissos a ela. Ele faz isso em territdrio sirio ou,
mais precisamente, em sua propria residéncia, em Antioquia. Kraeling se apdia,
subseqiientemente, no relato de Josefo acerca do episddio. Nas Antigiiidades Judaicas
(XVIII, 262-72), o autor judaico se refere a multidoes de judeus protestando diante de
Petronio em Ptolemaida e Tiberiades, em seu caminho de Antioquia até Jerusalém. A
partir das informagdes encontradas em Filon e em Josefo, Kraeling acredita que o
distarbio seja uma continuacdo de uma oposicao judaica ao plano imperial ja na cidade
de Antioquia “onde o plano foi primeiramente revelado, e por isso serve como confirmagdo para a
declaragdo de Malalas sobre um distiirbio naquele local exatamente no terceiro ano de Caligula”,
resume o autor (1932: 149). Neste sentido, torna-se plausivel argumentar, a luz das
circunstancias descritas, que Petronio tenha usado for¢a militar contra os judeus que
protestavam e, se o relato de Malalas for levado a sério, que esta situagao propiciou
acoes de revolta contra os judeus.

O conflito acima descrito parece ter sido tinico em Antioquia durante a
primeira metade do século I porque foi seguido de outro periodo de tranqiiilidade para
os judeus da cidade.

A diferenca entre as relagoes sociais de judeus e gentios em Antioquia e aquelas
mantidas entre judeus e gentios em outras cidades do Império em meados do século I
nao é pequena. E necessario atentar para o fato de que ja em 66 — o primeiro ano da
revolta judaica contra Roma — a violéncia gentilica contra os judeus se tornou pratica
comum nas cidades helenisticas da Palestina e em todo o territorio da Siria, com excegao
apenas e tao somente das cidades de Antioquia, Apamea e Sidonia, que nao se
envolveram, naquele momento, no massacre e no aprisionamento de judeus. Josefo

(Guerra Judaica 11, 479) afirma de maneira enfatica: “Apenas Antioquia, Sidonia e Apamea

85



pouparam seus habitantes judaicos, e se recusaram a matar ou a prender um tinico deles”. O
autor judaico continua seu relato emitindo a opinido bastante interessante de que tal
excecao fora feita porque os antioquenos tiveram “piedade por aqueles homens que ndo
mostravam nenhuma intengdo revoluciondria”. Ainda que a opinido de Josefo no final do
século I transparega o seu forte interesse politico em melhorar a imagem dos judeus —
muito desgastada com a revolta — aos olhos das autoridades romanas, nao deixa de ser
frutifero analisar a sua fala em termos do contexto de relagdes sociais cordiais que
caracterizava a pdlis antioquena, no interior da qual os judeus poderiam manifestar a sua
identidade judaica de forma bastante peculiar se comparada a tendéncia a exacerbagao
do particularismo judaico que vigorava nas outras comunidades judaicas dentro do
Império.

Entretanto, a situacdo para os judeus antioquenos viria a mudar em 67 com a
chegada de Vespasiano a cidade e, entre 69 e 70, um grande conflito eclodiria entre
gentios e judeus em Antioquia durante o hiato entre a partida de Muciano, o até entao
governador da Siria, e a chegada do general Cesanio Paeto.

Ainda que a cidade de Antioquia tenha sido, por fim, arrastada para dentro do
conflito social generalizado deflagrado desde o inicio da revolta judaica contra Roma,
seria de pouca sensibilidade histdrica concluir, diante das evidéncias, que esta cidade
nao tenha mantido um ambiente particularmente vantajoso e favordvel para a
comunidade judaica ao longo dos cento e trinta anos decorridos entre a conquista
romana da Siria em 64 a.C. e a década de 60 do século I da era presente. Torna-se
necessario, portanto, ter em conta os processos sociais e culturais acima discutidos se
quisermos analisar com maior precisaio a questao da identidade da comunidade
antioquena no que diz respeito ao episédio narrado em GI. 2:11-14.

Anterior ao episodio relatado em Gl. 2:11-14, outro desentendimento ocorrera
na comunidade de Antioquia de acordo com Gl. 2:1-10 e At. 15:1-21. Este primeiro
impasse ocorreu quando um grupo constituido de judeus cristaos oriundos da Judéia

chegou a Antioquia com o objetivo de exigir que os discipulos gentios fossem
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circuncidados. Esses judeus — classificados pela historiografia como judaizantes'?! —
acreditavam que os gentios, de forma a partilhar das béngaos escatologicas, deveriam se
tornar judeus.

A questdao da salvagao escatologica estendida aos nao judeus parece ter sido
recorrente no periodo final do Judaismo do Segundo Templo porque, via de regra, é
encontrada nos textos judaicos redigidos nesse momento.”? Uma das evidéncias que
apoiam a ampla discussao desta questao é o fato de que ela é documentada também na
historia inicial do movimento cristao. Este movimento, em meados do século I, era ainda
apenas um movimento judaico que mantinha a caracteristica peculiar de ser pregado a
judeus e a nao judeus. A discussao sobre o carater profano e impuro dos gentios como
uma barreira para a salvagdo deles e para a sua entrada no reino messianico nao so
esteve presente no seio da nova fé, como acabou por constituir uma das mais

importantes controvérsias do Cristianismo antigo.

3.1.1. A questao da impureza moral dos gentios no Judaismo do Segundo Templo

Richard Bauckham — em artigo recente sobre as posi¢oes adotadas por Tiago, o
irmao do Senhor, e por Pedro em relagio aos gentios conversos a fé no Cristo
ressuscitado —'2 estabelece sua discussao acerca da impureza e do carater profano dos
gentios aos olhos dos judeus do final do periodo do Segundo Templo'** a partir da
distingao, presente na literatura do Judaismo biblico e do Judaismo do Segundo Templo,

entre impureza ritual e impureza moral, e também entre impureza ritual e carater

121 0 termo *judaizantes’ advém do verbo no infinitivo grego tmovdou<,Cetv utilizado por Paulo em Gl.
2:14, que significa ‘judaizar’ ou seguir/adotar préticas judaicas.

122 0 texto judaico palestino Apocalipse Animal (em Anexo), redigido provavelmente no século 11 a.C.,
entende que na era escatoldgica, as nagdes virdo adorar o Deus judaico em submissdo aos judeus. O quinto
oraculo sibilino, obra judaica egipcia redigida no final do século I d.C., veicula uma opinido ligeiramente
diversa acerca deste assunto (ver pp. 227-32).

123 Bauckham (2005): 91-142.

124 0 periodo do Segundo Templo compreende o espago de tempo entre o século VI a.C. (quando sob
dominio de Ciro, o rei da Pérsia, iniciou-se a reconstrugdo do Templo em Jerusalém) e 70 d.C., quando o
templo foi novamente destruido, desta vez pelos romanos.
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profano. O autor se baseia no argumento de Jonathan Klawans'?> de que, no periodo do
Segundo Templo, os gentios nao eram normalmente entendidos como ritualmente
impuros e, sim, o mais certo é que fossem vistos como moralmente impuros. Além disso,
eram classificados como profanos, isto €, nao eram sagrados porque nao faziam parte do
povo santo de Israel.

A impureza moral era entendida como pecaminosa e, neste sentido, aqueles
que praticavam atos que maculassem moralmente eram culpados e passiveis de punigao.
Tais pecados mais sérios eram, entre outros, a imoralidade sexual, a idolatria e o
assassinato, que se mostravam capazes de poluir ndo somente o individuo que os
cometia, mas também a terra santa e o Templo. Ja a impureza ritual era entendida como
algo ontoldgico. Ela requeria purificagdo apenas, e nao puni¢ao ou perddo.’® A macula
ou poluicao da terra santa por meio de atos moralmente impuros fora pratica corrente,
segundo os judeus, entre os povos cananeus que haviam habitado a Palestina em
periodo anterior ao deles. Os textos biblicos que versavam sobre a polui¢do trazida a
terra por tais povos foram amplamente lidos e discutidos no periodo do Segundo
Templo porque uma série de textos produzidos naquele momento se preocupou em

caracterizar os gentios como povos impuros no sentido moral — entre eles, o livro dos

Jubileus, 2 Baruch e o Testamento de Moisés.

O livro dos Jubileus possui dois trechos que tornam bastante clara a opiniao
do(s) autor(es) acerca dos nao judeus que vivem em territério judaico. Trata-se da
passagem sobre o testamento de Abrado e o relato da béng¢ao de Abrado a seu neto Jaco.
Neste ultimo, Abraao condena de forma explicita os povos cananeus como poluidores
da terra santa e como capazes, através do contato proximo, de afastar os judeus do bom

caminho por eles percorrido. Ele se dirige a Jaco e ordena o seguinte:

Separe-se dos gentios,

E ndo coma com eles,

125 No artigo “Notions of Gentile Impurity in Ancient Judaism”. Association of Jewish Studies Review 20
(1995): 285-312.
126 Bauckham (2005): 93.
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E ndo pratique atos como os deles.
E ndo se associe a eles,
Porque os seus feitos sdo poluidos,

E todos os seus modos sdo contaminados, e despreziveis, e abomindveis (22:16)1%7

O texto utiliza a linguagem da impureza e da poluicao abundantemente — “os seus feitos
sao poluidos”, “os seus modos sao contaminados” — para caracterizar a idolatria e a
fornicagao praticadas pelos cananeus. Tais praticas eram, como ja exposto, moralmente
impuras. Bauckham (2005: 97) observa que, no caso da impureza moral, “era ficil concluir
que a Tord enxergasse os gentios em geral como impuros moralmente, uma vez que as ofensas
poluentes das quais ela acusa os cananeus eram comuns aos gentios” do periodo do Segundo
Templo.

A idolatria e a imoralidade sexual praticadas pelos gentios, entretanto, nem
sempre eram veiculadas nos textos por meio da linguagem da impureza. Em muitos
casos, tais praticas eram simplesmente apresentadas como pecaminosas e terriveis aos
olhos de Deus. Ainda assim, o vocabuldrio da impureza permitia a afirmacdo de outras
questOes que ndo apenas aquela do carater pecaminoso da vida gentilica. Em relagao aos
gentios que residiam em Jerusalém e suas proximidades, a caracterizacdo deles como
impuros em termos morais os igualava aos cananeus que haviam poluido moralmente a
terra/o solo judaico e o Templo em Jerusalém. O destino merecido deles deveria ter sido
a total destruigdo e a expulsao da terra santa.’?® Em razao disso, é bastante provavel que,
para muitos judeus (principalmente os judeus palestinos), a simples presenca de gentios
no solo sagrado da Palestina judaica fosse indesejada e responsavel por grandes males.

Ja o quinto oraculo sibilino, texto judaico produzido na didspora, certamente
no Egito, entre fins do século I e o inicio do século II, prevé um fim diferente para os
gentios iddlatras residentes em solo judaico. Segundo o texto, eles nao receberao a
punicao do aniquilamento ou da expulsao. Ao contrario, serao convertidos a crenga no

Deus judaico e passarao a seguir suas leis:

127 Citado por Bauckham (2005): 96. Traducéo do inglés para o portugués de minha autoria.
128 Bauckham (2005): 98.
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Nido mais o0s pés impuros dos gregos dangardo em Bacanais por toda a sua
terra [da Judéia], [porque o grego] terd em seu coracdo uma consciéncia

para as mesmas leis [que vos obedeceis]. (Or.Sib. V, 264-65)

Ao adotarem as leis mosaicas, os gentios abandonam a idolatria, a imoralidade sexual e
o0 assassinato e, assim, cessam de poluir moralmente a terra santa. A teologia expressa no
quinto oraculo sibilino é a de que o carater particular de Israel tem por fim alcangar
todas as nagOes. Este texto guarda importantes semelhangas com a forma como os
cristdaos antigos se posicionaram em relagao a conversao gentilica a fé em Jesus como o

Messias.1?®

Havia ainda a questdo do carater profano ou mundano dos gentios: eles eram
assim caracterizados porque nao faziam parte do povo santo de Israel, aquele com o
qual Iahweh travara a Alianga/o Pacto. Desta forma, a permanéncia de gentios no
territdrio judaico colocava a questdo da possivel profanacao da terra santa por eles. Sua
presenca no espago sagrado do Templo de Jerusalém era proibida. No templo construido
por Herodes, no entanto, a entrada dos gentios era permitida no patio externo do
santudrio, patio este que constituia apenas uma adigao ao espago do templo para além
dos limites estabelecidos para o primeiro Templo, aquele construido por Salomao.’*® A
questdo da profanacdo da terra santa por parte dos gentios s6 poderia ser solucionada
através da conversao formal dos nao judeus do sexo masculino por meio do rito da
circuncisdo. Eles se tornariam judeus e ganhariam, assim, a santidade prépria do povo
de Deus. Esta questao pode ter estado na origem da iniciativa hasmonéia em adotar a
politica de conversoes forcadas das populagdes vizinhas na Palestina no século II a.C.
Ela também pode ter contribuido para as medidas extremas adotadas pelo grupo dos

zelotas ou sicarios, segundo relata Hipdlito em Philosophumena,’® durante a primeira

129 34 no fim do século 1, os livros redigidos por Lucas, o terceiro evangelho e Atos, marcavam a convicgio
de que o Cristianismo deveria alcangar os judeus e todas as nagdes. Em Atos, especificamente, a afirmagéo
posta nos labios do Cristo ressuscitado em At. 1:8 prevé o testemunho do evangelho cristdo “até os confins
da Terra”.

130 0 plano detalhado da construgéo do complexo do Templo por Saloméo é descrito no livro 1Reis 6-7.

3 Citado por Hengel (1989): 70-71.
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revolta judaica contra Roma. O autor antigo afirma que tais revoluciondrios nao
poupavam a vida dos gentios tementes a Deus (no texto: “alguém que fale sobre Deus e
suas leis, porém ndo circuncisado”) que se recusassem a se submeter a circuncisao. Se se
pode dar crédito ao que afirma Hipolito, no caso dos zelotas/sicarios'® a politica por eles
adotada era aquela da conversao de gentios simpatizantes do Judaismo que, por sua
situagdo, permaneciam a meio caminho tanto da comunidade gentilica a qual
pertenciam quanto da comunidade judaica que tanto admiravam.

A partir de toda a sua discussdo acerca do carater moralmente impuro e
profano dos gentios, Richard Bauckham inicia a andlise do episddio dos cristaos
judaizantes e do incidente em Antioquia (Atos 15 e Gl. 2:1-14). Sua inovagao reside no
fato de que ele analisa tais relatos em didlogo com outro deles: aquele do sonho de Pedro
e de sua visita a casa de Cornélio, um centurido romano e apreciador da crenca judaica
ou, em outras palavras, um temente a Deus (Atos 10).

Dentre as varias possiveis relagdes da passagem com a questao da impureza
moral e do carater profano dos gentios — neste caso em territério judaico — estd o fato de
que Cornélio era um centurido que servia na legido do exército romano baseada em
Cesaréia. Esta cidade constituia o quartel general do poder romano na Palestina. Se
pensarmos, propde Bauckham, que a revolta judaica em 66 teve inicio em Cesaréia, apos
varios conflitos entre os judeus e os habitantes locais gentilicos, poderiamos, entao,
concluir que o nacionalismo judaico ndo se exacerbara apenas em fun¢ao do dominio
romano, mas também em razdo da presenga indesejada da populagao nao judaica e
nativa da Palestina nas cidades costeiras de colonizacdo grega, cuja idolatria poluia e
profanava a terra santa de Israel da mesma forma como haviam feito os antigos povos
cananeus.'®

O episddio narrado em Atos 10 é tradicionalmente entendido como um marco

na narrativa do livro — o momento em que a futura pregagao aos gentios se torna

132 Hipélito ndo tem certeza da identidade do grupo judaico que descreve porque, na mesma passagem,
afirma o seguinte: “Em nome desta causa, eles assumiram o nome de Zelotas. Muitos os chamam de
Sicérios”.

133 Bauckham (2005): 113, nota 56.
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legitima. De fato, a passagem tem como ator principal Pedro que, por aquele momento
ainda devia ser a autoridade maior na igreja de Jerusalém. Além disso, sua visita a casa
do centurido Cornélio é precedida, em primeiro lugar, pela intervengao do Anjo do
Senhor que aparece em visao a Cornélio e comanda o envio de seus homens a cidade de
Jope em busca de Pedro; e, no dia seguinte, por um éxtase (10:10 — €;koT0.01() de Pedro
no qual ele vé o céu se abrir e um lengol ser baixado a terra pelas quatro pontas
contendo quadrupedes, répteis e aves de todas as espécies. Uma voz ordena, entdo, que
ele se levante, mate e coma os animais. Pedro se recusa, a principio, explicando que
nunca comera algo que fosse “impuro ou profano’. Em resposta a tais palavras, ele ouve
por trés vezes a seguinte frase: “Ao que Deus purificou, ndo chames tu de profano”. Uma vez
concluido o éxtase de Pedro, chegam os homens de Cornélio a sua procura.

Evidente na passagem ¢ a relacao a ser estabelecida entre os animais impuros e
profanos e os gentios (o centurido e a sua gente). Esta idéia remete a distingao feita ja no
livro do Levitico 20:22-26 entre animais puros e impuros como representativa daquela
entre o povo de Israel e os gentios.’ Pedro, ao se recusar a comer os animais do lengol,
observa, muito naturalmente, a prescricio legalistica entabulada no Levitico e
demonstra a sua obediéncia a lei de Moisés.’> No entanto, o Anjo do Senhor que se
dirige a Cornélio e a voz misteriosa que fala ao apodstolo — destaca Lucas — mostram um
desdobramento divino da lei: Deus pode tornar puro o alimento impuro e santificar o
gentio idolatra. Neste caso, a distingdo estabelecida na Tord e acima mencionada deixa
de vigorar.

Diante da revelagao divina, Pedro perde o receio e se permite visitar a casa de
Cornélio. A preparacao de Pedro por meio do éxtase no qual ele cai cumpre a fungao de
justificar a entrada de um judeu na residéncia de um nao judeu — no caso, um oficial do
exército romano que, apesar de um temente a Deus, podia, muito provavelmente, ser

praticante do culto aos idolos e, devia, claramente, fazer o culto ao imperador. O perigo

134 No Apocalipse Animal, também se encontra uma distingao deste tipo: os judeus s&o representados por
ovelhas e as nagdes gentilicas sdo representadas por animais selvagens. Ver p. 227.

135 |_evitico 18, juntamente com o capitulo 20, se dedica & quest&o da separacdo dos judeus e das distincdes
a serem feitas por eles.
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da ma influéncia das praticas imorais e idolatras da vida quotidiana gentilica se fazia,
assim, muito presente. Os judeus eram, por esta razao, proibidos de freqiientar
intimamente as casas de nao judeus.'® Tratava-se de uma desobediéncia a lei de Moisés.
No entanto, a visita de Pedro a Cornélio se tornara legitima porque fora da vontade de
Deus. Lucas confere destaque a questao da justificacdo dos atos cristdos que vao de
encontro ao que € regulamentado na Tord por meio da demonstragao de que eles sao
impulsionados pela vontade divina. O autor assim o faz na medida em que vé a
necessidade de apresentar a igreja de Jerusalém, dentro da qual Pedro — um dos Doze
apostolos — deve permanecer, como exemplarmente observante dos preceitos religiosos
judaicos.

A queda do Espirito Santo sobre Cornélio e os de sua casa apds o discurso de
Pedro em Atos 10:44 torna explicita a verdade para a qual o Anjo do Senhor e a voz
misteriosa apontavam: os gentios que adotam a fé em Jesus Cristo deixam de ser
impuros ou profanos e se tornam santos. A oposicao entre o povo santo de Israel
separado para Deus e as nagdes profanas € abolida nesta passagem.

Apesar da redagao lucana particularmente enfatica do episodio do éxtase de
Pedro e da visao de Cornélio e do nexo nitidamente estabelecido pelo autor entre tais
eventos e as decisdes do Concilio de Jerusalém, Richard Bauckham toma a contramao
das conclusdes da historiografia acerca desta passagem ao atribuir valor histérico a
narrativa de Atos 10. Ele o faz com base no texto que, segundo ele, nao apresenta um
vocabuldrio paulino, muito caracteristico de Lucas. Ao aparecer, no relato, uma
terminologia que nao € padrao do autor Lucas, a passagem ganha forga como vestigio de
um documento ou tradigao diferente da qual ele fez uso para construir a sua narrativa.

Bauckham cogita a possibilidade, pouco convincente, de que o grupo
judaizante de At. 15:1 fosse composto de judeus piedosos que adentraram a comunidade

cristd em periodo posterior a decisdao da igreja de Jerusalém de aceitar o batismo dos

138 O contrério era permitido: os no judeus podiam freqiientar a sinagoga, oferecer sacrificios no Templo
de Jerusalém e, em muitos casos, freqlientar a casa dos judeus que, protegidos em seu préprio meio, ndo
corriam o risco da m4 influéncia moral e da idolatria.
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gentios da casa de Cornélio (At. 11:18).” O autor, no entanto, logo aprimora o seu
argumento ao supor, mais acertadamente (porém ainda de forma incompleta), ter sido
“o franco sucesso da missdo gentilica em Antioquia e durante a viagem missiondria de Paulo e
Barnabé (At. 13-14) o [motivo] que fez suscitar a questio e gerar forte oposigido” (2005: 117). A
melhor resposta, entretanto, para a pergunta de porque, em fins dos anos 40 ou inicio
dos anos 50 do século I, um grupo de judeus cristdos decidiu repentinamente impor a
circuncisao aos cristaos gentios de Antioquia é aquela oferecida por Paula Fredriksen.!
Segundo a autora, a questdao premente deve ter sido a demora da segunda vinda do
Cristo sobre a Terra. De acordo com esta hipdtese, o grupo de judeus cristaos da Judéia
teria entendido, em meados do século, ser a grande presenca de gentios na igreja e o
relativo fracasso da missao crista entre os proprios judeus o motivo da demora do
retorno em gldria do Messias. Afinal, os gentios continuavam a adentrar o movimento
em numeros enquanto a missao aos judeus fracassara.

Assim, de acordo com Fredriksen, aqueles judeus cristaos acreditaram que a
presenca de gentios como gentios no corpo da comunidade crista era o elemento que
vinha impedindo ou, mesmo, impossibilitando a segunda vinda do Messias.!* Eles
exigiam a circuncisdao dos irmaos de fé nao judeus porque entendiam ser a conversao
real deles ao Judaismo um pré-requisito para que a revelacdo do Cristo pudesse
acontecer segundo a profecia de Isaias 56:1. Nesta passagem, o profeta se dirige aos

estrangeiros e ordena “Mantenham a justica e facam o que é certo, porque a minha salvagio

137 (2005): 117.

138 (1991): 532-64.

139 Ja Bauckham (2005: 118) acredita que a imposicao da circuncisdo por parte do grupo judaizante tenha
encontrado origem na questdo da impureza moral dos gentios por ele discutida. Segundo o autor, os
judaizantes entendiam que apenas com a circuncisdo e a observancia de todas as leis da Tora é que o0s
gentios se tornariam justos e santos. N&o se trata de uma explicacdo que busca raizes na breve histéria dos
cristdos aquela de Bauckham. Ela se faz em termos das possiveis interpretac@es legalisticas dos judeus, no
final do periodo do Segundo Templo, no que dizia respeito a salvacdo dos nao judeus.

Embora a reconstrucdo do impasse em Antioquia, sugerida por Bauckham, seja convincente e o
seu argumento de que tal incidente esta ligado as discussdes judaicas acerca da pureza/impureza se mostre
muito pertinente, o autor comete um erro, em minha opinido, ao ndo articular o argumento da impureza
moral dos gentios a realidade histérica da igreja cristd em fins da década de 40 ou principio dos anos 50 do
século 1.
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estd prestes a chegar e a minha justica, a manifestar-se”.1* O imperativo ‘mantenham a
justica” poderia ser interpretado como um mandamento aos gentios de obediéncia as leis
da Tora, dentre elas, o rito da circuncisdao. Assim, a leitura de que a obediéncia as
prescricoes legais da Tora era uma exigéncia para a chegada da salvagao de Deus e para
a manifestagao de sua justica se fazia possivel. Os judaizantes parecem ter interpretado a
passagem do profeta desta maneira. No entanto, quando se analisa os versiculos
seguintes de Isaias — 56:3-7 — percebe-se que a conversao dos gentios no fim dos tempos
¢ uma conversdao moral e nao por meio da circuncisdo.'*! A circuncisao nao ¢é
mencionada. Apenas a observancia do sabado como dia santo recebe destaque especial
no texto.

O impasse criado em Antioquia foi resolvido quando Paulo e Barnabé
rumaram para Jerusalém e, diante dos pilares da Igreja — Pedro, Tiago e Joao -,
apresentaram o seu argumento em favor da ndo circuncisdao dos cristdos de origem
gentilica. Por fim, segundo Gl. 2:9, Pedro, Tiago e Joao chegaram ao acordo de que os
gentios poderiam adentrar o Reino de Deus como gentios, pura e simplesmente. J4 no
relato de Atos 15, a decisao final cabe apenas a Tiago, que faz um discurso em defesa da
permanéncia dos cristdos gentios incircuncisos. Lucas insere a citagdo da passagem de
Amos 9:11-12 (em especial: “entdo o resto dos homens procurard o Senhor, assim como todas as
nagoes sobre as quais o meu nome foi invocado”) no discurso de Tiago de forma a enfatizar a
questao de que os gentios convertidos a fé crista pertencem ao povo messianico de Deus
em sua condicao de gentios ou, tal como nas palavras do profeta, em sua condigao de
‘nag0es sobre as quais 0 meu nome foi invocado’.

O uso de expressdes como ‘levar o nome de Iahweh’ (Dt. 28:10) ou ‘sobre quem
o meu nome foi invocado” (2Cr. 7:14) esta relacionado, todas as vezes em que aparece
nos livros vetero-testamentdrios, ao povo de Israel e a autoridade de Iahweh sobre ele.
No entanto, atenta Bauckham (2005: 119), a utiliza¢do em Amods 9:12 da mesma

expressao relacionada a ‘todas as nagoes” é tinica. O fato de a passagem do profeta ser

140 A Biblia de Jerusalém traduz a passagem da seguinte forma: “Observai o direito e praticai a justica,
porque a minha salvacao esta prestes a chegar e a minha justica, a manifestar-se”.
141 \Jer Fredriksen (1991): 547.
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citada por Lucas em At. 15:16-17 e, possivelmente, pelo proprio Tiago em seu discurso,'#?
¢ indicativo da franca utilizacdo dela pelos cristdos antigos como evidéncia nas
escrituras judaicas para a legitimidade da inclusdao dos gentios como gentios na partilha
das béngaos escatoldgicas.

Além do discurso de Tiago, Lucas relata em At. 15:22-29 que o impasse é
resolvido de forma concreta por meio do envio de uma carta ou decreto apostélico da
comunidade de Jerusalém a comunidade de Antioquia na qual sdo discriminadas as
quatro proibi¢Oes a serem respeitadas pelos cristaos de origem gentilica antioquenos.'*
At. 15:29 lista os itens da seguinte forma: os irmaos gentios devem se abster “das carnes
imoladas aos idolos, do sangue, das carnes sufocadas/estranguladas e da imoralidade sexual”. R.
Bauckham observa que tais itens correspondem as proibicdes, veiculadas em Levitico 17-
18, dirigidas aos judeus e também ao ‘estrangeiro que habita no meio de vos’.'* Elas tém
por objetivo evitar que os judeus e os estrangeiros que vivem entre eles se tornem
impuros moralmente e, principalmente, cumprem a fungao de impedir que a terra santa
seja também poluida. Uma referéncia as passagens proféticas de Jeremias 12:16 (‘[os
vizinhos maus aprenderdao os modos de meu povo] e serao edificados no meio de meu

povo’) e Zacarias 2:15 na versao da Septuaginta (‘elas [as nagOes] habitarao no meio de

142 Nigo ha porque duvidar, até o momento do incidente criado pelos judaizantes, da postura de Tiago de
ampla aceitacdo dos irmédos de fé gentios, tal como apresentada em Atos 15. Afinal, Gl. 2:9 corrobora a
caracterizacdo dele desta forma por Lucas. A mudanga de comportamento do lider da igreja de Jerusalém
acontece mais tarde, por ocasido do incidente em Antioquia relativo as leis que regulavam a comensalidade
entre cristdos judeus e gentios.

143 A existéncia de tal carta apostdlica como resultado do concilio de Jerusalém é questionada por muitos
eruditos que, ndo encontrando referéncia nenhuma a ela em Galatas 2, se dividem em dois grupos e
acreditam, assim, que ela tenha sido:

a) real, porém tardia, ou seja, uma medida adotada pela igreja de Jerusalém, ndo por ocasido do concilio de
Jerusalém, mas, na realidade, apds o incidente em Antioquia relativo as leis de comida ou, mais
apropriadamente, a comensalidade entre judeus e gentios em Cristo. Nesse caso, Lucas teria omitido o
incidente de forma proposital e feito alusdo a ele apenas através do relato do envio da carta apostdlica a
Antioquia;

b) uma criacdo/invencédo de Lucas de modo a aludir, delicadamente, ao incidente em Antioquia ligado &
comensalidade entre irmaos de fé judeus e gentios e a sua resolucdo por parte da igreja de Jerusalém.

A conclusdo de que a carta/decreto se refere a leis de comida é suscitada pelo fato de que trés das
quatro proibicGes nela se referem a alimentos (carnes imoladas aos idolos, sangue e coisas estranguladas).
Como ficara claro abaixo, entretanto, as proibi¢des da carta apostélica ndo estao relacionadas a questdo das
leis de comida judaicas e, sim, tal como propde Richard Bauckham, a medidas de precaucéo contra a
poluigdo moral do povo judaico e da terra santa.

144(2005): 119.
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ti") pode ter conferido, para os cristaos, um sentido maior ao ‘estrangeiro que habita
entre vos’ de Lv. 17-18: aquele do gentio que se juntaria ao povo de Deus na era
messidnica. Neste sentido, acerca das proibi¢des da carta apostolica, Bauckham (2005:
120) conclui de forma muito convincente:

a prépria Tord é entendida como fazendo provisdes especificas para esses

conversos gentios, que mndo sdo obrigados, como os judeus, pelos

mandamentos da Tord em geral, mas sdo obrigados por tais mandamentos

especificos.

O tom que Paulo confere ao relato da epistola aos Galatas, ao dizer que os
notaveis nada lhe acrescentaram (Gl. 2:6¢c), deixa transparecer, a meu ver, 0 consenso
difundido, ndo sé em Antioquia, mas também em Jerusalém, de ndo se impor maiores
obrigacdoes aos irmaos gentios. As proibicdes do decreto apodstolico eram aquelas
apresentadas pelo livro do Levitico aos gentios residentes em solo judaico e ja deviam,
muito provavelmente, ser seguidas pelos gentios cristaos de Antioquia.

No que diz respeito a circuncisdo, ela nunca fora critério para a entrada de
gentios nas sinagogas e também nao era critério para a entrada de gentios nas
EWKKANGL, O cristds. A controvérsia sobre a circuncisao criada por aqueles da Judéia,
além de nao refletir um debate interno judaico, foi também uma novidade dentro da

pequenina historia dos cristaos.'*s

5 E por esta razdo que ndo se mostra convincente a explicacéo formulada por R. Bauckham (2005: 118) de
que o grupo judaizante se tratava de um grupo de judeus cristdos zelosos pelo rigor da Lei, mais
provavelmente antigos fariseus, que entendia ser a circuncisao e a observancia de toda a Tora pré-requisitos
fundamentais para a transformacéo de gentios pecadores em justos passiveis de salvacdo. A explicacdo dele
é influenciada, pura e simplesmente, pela informagao de Lucas, em Atos 15:5, de que tais cristdos haviam
sido fariseus. O fato de tais cristdos terem pertencido ao farisaismo nao implica que eles fossem, por isso,
exigir a circuncisdo dos cristdos da gentilidade. Eles o fizeram, como observado acima, por uma razéo
histérica mais precisa: a demora da segunda vinda do Messias e da instaura¢do do Reino de Deus.
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3.1.2. O episoddio narrado em Gdlatas 2:11-14 relativo a comensalidade

entre judeus e gentios

No momento do novo incidente — aquele relatado por Paulo em GI. 2:11-14 —,
Pedro saira de Jerusalém e se encontrava na comunidade da capital siria havia algum
tempo. Alguns judeus cristdaos da Judéia aparecem mais uma vez em Antioquia com a
missdo de exigir uma observancia mais rigorosa da Tord no que diz respeito as leis de
comida. Desta vez, os intrusos sao emissarios de Jerusalém, em nome de Tiago (o lider
da igreja em Jerusalém nesse momento), e, portanto, eles tém respaldo e autoridade.

A comensalidade (as refeicdes em comum) deve ter sido a pratica pela qual os
grupos de judeus e gentios em Cristo se uniam e formavam uma e@kkANGL,0 na cidade
de Antioquia. Afinal, a reproducao da ultima ceia de Jesus com os apostolos fora um rito
muito cedo instituido na comunidade de Jerusalém — provavelmente logo apos a morte
do mestre — e ele consistia da partilha do pao e, possivelmente, também do vinho entre
os discipulos.’ Por ocasido do incidente, esse ritual devia ja ter incorporado o
significado da celebragdo eucaristica, na qual os cristdos recebiam simbolicamente o
corpo e o sangue de Cristo. O rito era sempre seguido de uma refeicao.

A mesma pratica era reproduzida nas outras comunidades cristas. Muito
provavelmente, os discipulos se reuniam na casa de um membro mais abastado da
comunidade (ou, em diferentes casas simultaneamente, dependendo do tamanho de
toda a comunidade no momento do incidente). Tal membro mais rico, sendo judeu ou
gentio, deveria providenciar o alimento para o restante dos discipulos. E muito provével
que os membros da comunidade em Antioquia, tanto judeus como gentios, observassem

as leis de comida basicas, isto ¢, evitassem os alimentos impuros como o porco ou as

146 \ser Lc. 24:30; At. 2:42, 46; 20:7; 27:35.
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carnes sacrificadas aos idolos.¥” A refei¢ao partilhada com gentios, no entanto, implicava
aos judeus o risco do envolvimento em outras atividades iddlatras e imorais. Por
exemplo, € fato que a partilha de uma taga de vinho era essencial para o ritual da
comensalidade. Além disso, na eucaristia, o vinho representava o sangue de Cristo e, por
isso, sua presenga na refeicao era indispensavel. Em se tratando de vinho fornecido por
cristdos de origem gentilica, haveria sempre o receio de tais gentios terem feito com ele
uma libagao a uma divindade. Neste caso, o vinho se vincularia a idolatria e nao poderia
ser bebido por um judeu. Tal risco, entretanto, ndo existia se o vinho fosse oferecido por
um cristao de origem judaica.

O procedimento acima devia ser exatamente aquele seguido na comunidade
antioquena e Pedro o vinha, muito naturalmente, obedecendo ao comer com os cristaos
gentios (Gl. 2:12). As ordens de Tiago, no entanto, devem ter ido além de tais regras
basicas: uma hipdtese é a de que, a partir daquele momento, os judeus cristaos ficassem
obrigados a obedecer ao sistema kosher completo de preparacao dos alimentos, que
incluia uma série de regulamentagdes adicionais relativas a pureza ritual e ao dizimo.

Ao que parece, no entanto, a inovacao trazida pelos homens de Tiago foi outra
porque, em Gl. 2:11-13, Paulo reconta brevemente o episddio destacando o fato de que
Pedro e os demais judeus cristdos da comunidade passam a evitar as refeicdes em
comum com os gentios cristaos apds a chegada daqueles de Jerusalém. A partir desses
dados, Bauckham (2005: 124) levanta, muito acertadamente, uma segunda hipotese: “o
problema em Antioquia parece ndo ter sido a maneira pela qual as refeicoes eram conduzidas ou o
que era servido nelas, mas na realidade o fato de os judeus manterem a comensalidade com os
gentios”. De fato, nao ha em GI. 2:11-14 nenhuma referéncia a uma lei de comida ou a
algum aspecto especifico da refeicdo em comum que tenha desencadeado o problema e

suscitado a intervencdo de Tiago através de seus enviados. Ao que consta, a proibicao

das refei¢des partilhadas entre cristaos judeus e cristaos gentios é, realmente, o motivo

do incidente. Mas por que, afinal?

147 partilham desta opinido James Dunn (1983: 31) e Jerome Murphy-O’Connor (1996: 150).
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Tal proibicao ganha sentido se analisada dentro do contexto das discussoes
judaicas sobre o carater moralmente impuro dos gentios, pois, de acordo com os judeus,
a refeicdo partilhada constituia, juntamente com o casamento, a forma mais intima de
contato entre pessoas. A proibicao de Tiago demonstrava que, no seu entender, naquele
momento, a inica forma de se evitar o envolvimento dos judeus em atividades iddlatras,
imorais ou pecaminosas seria a separacao total deles em relacao aos gentios no espago
da refeicao. A afirmacao de Paulo em Gl 2:15, “nds somos judeus de nascimento e ndo
pecadores da gentilidade” nos da a pista de que o impasse criado girava exatamente em
torno da questao do carater pecaminoso dos gentios.

Para Paulo, no entanto, era evidente que os gentios convertidos a fé no Cristo
haviam sido purificados de sua imoralidade/do pecado por Deus. Isto havia ficado claro
— ele acreditava — para todos os cristaos ja no concilio de Jerusalém através da decisao de
nao se exigir a circuncisao dos cristaos nao judeus. Para o missiondrio, a separa¢ao agora
imposta por Tiago se mostrava absurda. Ele confirma essa convicgao em varias epistolas,
dentre elas, aquela dirigida aos Romanos 4:5 quando diz que “para o homem [judeu] que,
sem trabalhos [da Lei], cré naquele que justifica o impio, sua fé é levada em conta de
justica” 1* No entender de Paulo, se Deus justifica o impio/o profano, entao ele o
santifica, tal como os judeus sao santos. Os judeus cristaos devem acreditar nisso porque
também nao sdo mais justificados pela Lei e, sim, pela fé em Cristo.'®

O equilibrio se perde, entao, quando Pedro decide nao mais fazer as refei¢des
com os discipulos gentios e, ao contrario, seguir as exigéncias de observancia mais
severa por parte de Tiago. E bastante facil inferir que a atitude de Pedro tenha exercido
uma forte influéncia sobre os outros judeus cristaos porque “até Barnabé se deixou levar
pela sua hipocrisia”, afirma Paulo, frustradissimo, em Gl. 2:13.

A reconstrugao histérica acima faz sentido se unida ao questionamento de
Paulo sobre a consisténcia de Pedro como apostolo em Gl. 2:14-15: “Se tu, sendo judeu,

vives a maneira dos gentios e nio dos judeus, por que forcas os gentios a viverem como judeus (a

148 Grifo meu.
149 ver o raciocinio desenvolvido por Paulo em Gl. 2:15-21. Ver, ainda, Smiles (2002): 299.
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judaizarem)?” O termo em grego é wlovdai<lelv, que significa seguir ou, também,
adotar as praticas judaicas. Pela forma como se expressa Paulo, a circuncisdo esta
incluida no rol dessas praticas. Para ele, se Pedro se abstém de fazer as refei¢des com os
gentios porque eles sao profanos e impuros moralmente, ele estd, necessariamente,
exigindo que eles se tornem judeus de modo a poderem partilhar das refeicoes
eucaristicas da igreja antioquena.’® Obviamente, esta é a perspectiva de Paulo acerca do
episodio, porém como nao hd qualquer vestigio da visao de Pedro que tenha
sobrevivido em textos candnicos e ndo canodnicos, o leitor ndo vé outra saida sendo se
apoiar na tnica existente.

Ao combinar a informagao de Afos com aquela das epistolas de Paulo, é
possivel observar que a posicao de Paulo de defesa do principio comunal das refei¢oes
partilhadas por judeus e gentios sem maiores observancias da Lei foi, certamente,
minoria em Antioquia. Para ele, a conseqiiéncia da decisao de Tiago seria a cisao da
comunidade em duas partes. Paulo nao aceitou aquela situagao e acabou por abandonar
Antioquia, rompendo definitivamente os lagos com Barnabé — o homem responsavel,
segundo At. 11:25, por trazé-lo, anos antes, apos a sua conversao, para a comunidade
crista antioquena.

As epistolas de Paulo escritas apds o rompimento com Antioquia revelam uma
oposigao crescente a observancia da lei judaica pelos gentios e ao papel desempenhado
por ela na salvagao de Israel — em sua opiniao, o conjunto de judeus e gentios em Cristo.
Jack T. Sanders (1997: 83) afirma de forma perspicaz que “Paulo, ele proprio, era judeu e sua
posicio agradava, ao menos a Barnabé, e era aceitdvel a Barnabé e mesmo a Pedro até que Tiago
decidiu impor uma fronteira para o Cristianismo judaico”.

Muitas sao as hipoteses levantadas a respeito da exigéncia de um seguimento
mais rigoroso da Lei por parte de Tiago. Robert Jewett (1970: 205) acredita que “os judeus

cristdos na Judéia foram estimulados por pressio dos zelotas a realizarem uma campanha legalista

%0 Muito provavelmente, Pedro nunca chegou a desejar a circuncisio dos irmaos de fé gentios, tal como
sugere ironicamente Paulo. Ele decidiu apenas seguir as novas diretrizes da igreja de Jerusalém de maneira
a proteger a unidade da igreja cristd, evitando criar um impasse ainda maior entre as duas comunidades —
Jerusalém e Antioquia.
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entre seus irmdos cristdos no final dos anos 40 e inicio dos 50”. A tese de Jewett é
problematica porque, de acordo com Richard Horsley e John Hanson,'*! os zelotas, como
grupo formado, sdo mais provavelmente um produto da reconquista romana da Judéia
em 67, durante a guerra judaica. A existéncia deles ndo remonta aos anos 40 e 50 do
século I. William D. Davies também acredita que Tiago e os judeus cristaos estivessem,
provavelmente, sob pressao dos revoluciondrios judaicos, mas é cuidadoso o suficiente
para nao denomina-los ‘zelotas’.!>?

M. Hengel argumenta que, com o passar do tempo, a influéncia dos conversos
que haviam sido fariseus'® cresce na comunidade de Jerusalém e o sentido de abertura
que havia imperado no inicio, comega a diminuir entre os hebreus.'® O argumento de
Hengel é fraco por duas razdes. Em primeiro lugar, embora o autor relacione a ascensao
da influéncia farisaica sobre os cristdos de Jerusalém a uma continua perseguicao deles
por parte da nobreza saducéia,' ele ndo a explica a luz do contexto socio-politico mais
amplo de tensdo crescente entre os judeus e o poder romano. Em segundo lugar, ele nao
¢ capaz de deixar de lado, em sua andlise, a estrutura interpretativa dualista que
compara e contrasta o Judaismo e o helenismo. Por esta razdo, ele compreende a
influéncia farisaica sobre os judeus cristaos da Judéia em meados do século I como o
resultado da constante e inevitdvel pressdo da tradi¢do mosaica sobre os judeus
palestinos apesar das primeiras faiscas de universalismo que haviam permeado a
pregacao do proprio Jesus e dos helenistas que, segundo Lucas, se retiraram da igreja de
Jerusalém, fugindo da cidade apds a lapidagao de Estévao.

Jerome Murphy-O’Connor acredita que a decisao de Tiago tinha por objetivo
conservar, através do refor¢o positivo sobre a Lei, a identidade judaica dos judeus

cristdaos.!® Este reforco teria sido a forma encontrada por Tiago de encarar as

151 (1985): 220.

152 (1999): 698.

153 “Entao, alguns dos que tinham sido da seita dos fariseus, mas haviam abracado a fé, intervieram...”
(At. 15:5).

154 (1979): 116.

155 (1979): 97.

156 (1996): 151.
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dificuldades crescentes que o dominio romano e o mundo gentilico vinham impondo

aos judeus da Palestina e da didspora. O autor argumenta o seguinte:

Claramente era imperativo aos judeus permanecer unidos. Apenas se eles
estivessem completamente unificados, ser-lhes-ia possivel sobreviver (...) O
dilema criado por esta decisdo para os judeus cristdos politicamente
conscientes é 6bvio. Ele eram, antes de mais nada, judeus. (1996: 140-1)
O argumento de Murphy-O’Connor é o melhor dentre os acima apresentados.
Afinal, o autor procura relacionar o incidente relatado em Galatas ao contexto mais
amplo da vida judaica no territério romano naquele momento. Ainda assim, ele
permanece incompleto. E precisamente o fato de ele estar incompleto que abre espaco
para o contra-argumento de que uma observancia rigorosa das prescri¢des da Tora pelos
judeus da didspora teria o efeito contrario de destacar o seu status de minoria e, neste
sentido, de enfraquecer a posi¢ao socio-politica deles dentro do Império Romano.
Finalmente, em minha opinido, a exigéncia de um seguimento mais severo ou,
em outras palavras, de um zelo maior pelas leis da Torda por parte de Tiago esta
diretamente relacionada a dificil situagdo sdcio-politica que os judeus viviam na
Palestina e, mais amplamente, em todo o Império Romano. Entretanto, esta decisao da
igreja de Jerusalém deve ser lida a luz da primeira e mais querida crenca aos olhos dos

judeus: aquela do pacto de Deus com o seu povo. Como bem coloca Vincent Smiles

(2002: 298), “0 ‘zelo” no Judaismo do Segundo Templo tinha a ver com uma fervorosa defesa do
pacto [com Deus] por meio da observincia da Lei. Pacto e Lei estavam tdo relacionados que eram,
essencialmente, termos sindnimos” .

O contexto de tensado e fragilidade vivido pelos judeus dentro do Império
Romano foi, por eles, interpretado como uma forma de puni¢ao de Iahweh por seus
pecados, particularmente, por seu descuido em relacdo a Lei. A obediéncia parecia ser a
Unica solugao para os judeus naquele momento, esperangosos como eles estavam de que
o seu Deus revertesse aquela situacdo e os protegesse contra o perigo de violéncia
iminente. Esta hipotese confere sentido a crescente pressao farisaica por uma

observancia mais rigida da Lei dentro da igreja em Jerusalém. Ela também torna
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inteligiveis as acusagOes, em Jerusalém, de ignorar as regras do Templo que os judeus da
didspora fazem contra Paulo em At. 21:27-9, além de melhor explicar os tumultos
subseqiientes relacionados a presenca do missiondrio na cidade. Além disso, ela confere
sentido as diversas situagdes de perseguicao dos cristaos pelos saduceus na medida em
que tais episddios sdao narrados aqui e ali, também em Atos. Ironicamente, Tiago, o
homem que foi, de certa forma, responsavel por construir um muro entre os judeus
cristaos e os gentios cristaos é mais tarde, em 62, punido pelo sumo sacerdote Ana com a
pena de morte judaica do apedrejamento sob a alegacao de que ele proprio desrespeitara
a Lei.’¥”

No quadro mais amplo percebe-se, entdo, uma série de processos sociais e
culturais que interagem na formagao da identidade crista em Antioquia por volta do ano
50. As boas relagOes, raras nesse periodo, entre judeus e gentios em Antioquia tinham,
por um lado, conformado a pratica crista da comensalidade naquela comunidade crista.
Por outro lado, as relagdes de tensdo crescentes entre judeus, gentios e autoridades
romanas em todo o resto do Império Romano, levando a revolta judaica contra Roma em
66, haviam elevado o nivel de inseguranca e de medo para os judeus tanto na Palestina
quanto na didspora. Nos vemos agir neste processo, de igual maneira, a interpretacao
pelos judeus de tal ameaca a luz de sua crenca mais cara, a de que eles constituiam o
povo de Deus.

A interagao entre os processos sociais e culturais acima apresentados resulta
em uma importante mudanca em termos da identidade de grupo para os cristaos em
Antioquia. Os judeus cristaos e os poucos gentios que, de fato, aceitaram a nova
observancia escrupulosa da Lei por parte de Jerusalém seriam obrigados a reorganizar
todas as praticas que os identificavam como irmaos em Cristo. A imposi¢ao de uma
‘trajetéria evolucionaria unitaria”® por uma historiografia mais tradicional e o

conseqiiente efeito de rotular a identidade crista antioquena como um estado

57 Josefo, Antigiiidades Judaicas XX, 199-200.
158 3. Jones (1997): 104.
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intermediario’ entre a identidade marcadamente judaica expressa pela comunidade de
Jerusalém sob Tiago e a identidade muito gentilica revelada pelas comunidades paulinas
da Asia Menor acaba por obscurecer a andlise de manifestagdes socio-historicas

particulares das diferentes identidades cristas (entendidas no plural). O conceito de

etnicidade, ao contrdrio, permite o exame do desenvolvimento histdrico, em suas
negociagdes, do que significava ser um cristdo, neste caso, para os discipulos da
comunidade de Antioquia, na Siria de meados do século I.

3.2. As atividades missionarias de Filipe e Pedro em Atos 8-9 e a dispersao dos cristaos

helenistas ap0ds a ‘grande perseguicao’ promovida em Jerusalém:

Em At. 8:1-4, Lucas narra uma grande perseguigao subseqiiente ao martirio de
Estévao que afeta toda a comunidade de Jerusalém. Todos, com excecao dos apodstolos —
ele enfatiza — fogem para as regides da Judéia e da Samaria de acordo com Atos 8:1c. Esta
mencao a Judéia e a Samaria estd relacionada ao propdsito retorico de Lucas do
cumprimento das palavras proféticas de Jesus em Atos 1:8.1%° Em 8:5-40, o autor narra os
milagres e conversdes, na Samaria e na Judéia, de Filipe, um dos helenistas apresentados
em 6:5. A evangelizacdo e o batismo dos samaritanos por Filipe sao confirmados pela
imposicao de maos de Pedro e Jodo — membros do grupo dos Doze enviados de
Jerusalém — a fim de que os samaritanos recebam o Espirito Santo. E ja na segunda parte
do capitulo 9, Lucas se atém aos milagres e conversoes, obras de Pedro, na Judéia e na

Samaria.

3.2.1. A evangelizacao de Filipe e os milagres e conversdes de Pedro

na Judéia e na Samaria

19 p_Richard (1998): 32-44.
160 «g sereis minhas testemunhas em Jerusalém, em toda a Judéia e a Samaria e até os confins da terra”.
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O papel de Filipe na expansao do evangelho para além de Jerusalém, na
Samaria, € significativo em vista da proclamacgao do Cristo ressuscitado em At. 1:8.
Ainda assim, o relato de At. 8 fica apagado diante do destaque conferido a conversao do
centurido Cornélio por Pedro, em At. 10, como emblematica da virada do movimento
cristao em direcao aos gentios, e do enorme trecho — metade do livro de Atos — dedicado
a missao de pregacao da Boa Nova por Paulo de Tarso. Se Lucas resolveu, assim mesmo,
incluir os milagres e batismos de Filipe em sua narrativa, € porque, muito
provavelmente, ele dispunha de material advindo de tradicdes acerca desse
personagem. De outro modo, a inclusao de tais historias, que nao tém efeito sobre os
eventos subseqiientes do relato, perderia o seu sentido.!¢!

Os elementos da tradigao sobre Filipe resgatados por Lucas sao reorganizados
e incorporados na narrativa do capitulo 8 sob novo formato e segundo o estilo literdrio
lucano. Em At. 8:5-8, Filipe realiza curas em uma cidade da Samaria; em At. 8:9-13,
aparece a figura de Simado, praticante da magia, e Filipe evangeliza cidades dos
samaritanos batizando os que aceitam a Boa Nova, dentre eles, Simao; em At. 8:14-17,
Pedro e Joao sao enviados de Jerusalém para a Samaria de modo a confirmar as
conversoes; At. 8:18-24 narra o embate verbal entre Pedro e Simao e o pedido de perdao
deste ultimo; ja em At. 8:26-39, Filipe batiza um eunuco etiope seguidor da lei judaica na
Judéia. At. 8:25 e At. 8:40 constituem refrées redacionais que tém por objetivo concluir o
relato de Pedro e Simao e aquele de Filipe e o eunuco. Como a estrutura do capitulo nao
pode ser corroborada por evidéncias exteriores ao relato, torna-se mais prudente supor
que Lucas tenha disposto tal estrutura de maneira a fazé-la servir a seus propositos
narrativos e teologicos.

Dentro dos propdsitos teoldgicos de Lucas, a atividade missiondria de Filipe na
Samaria ganha importancia por constituir o segundo passo (depois da Judéia) da
expansao da Boa Nova programada, em At. 1:8, por Jesus antes da ascensdo. Ja o etiope
batizado em At. 8:26-39 representaria os “confins da terra” de acordo com a proclamacao

do Cristo. Christopher Matthews (2002: 36, nota 2), ao observar que as duas historias de

161 Matthews (2002): 35.

106



Filipe correspondem perfeitamente ao esquema geografico de Lucas para a expansao
crista, argumenta que Lucas compos At. 1:8 “a luz de seu plano de incorporar as tradigoes de
Filipe como ilustracoes da expansdo do evangelho para a Samaria e prolepticamente até ‘os confins
da terra’ representados pela Etidopia”. As tradigOes de Filipe, ja existentes e resgatadas por
Lucas, seriam, entao, a fonte de inspiragao para a criacdo da frase profética do Jesus

ressuscitado.

Se pensarmos em termos da divisdo da narrativa de Atos, compreendida por
Boismard e Lamouille como sendo aquela entre uma gesta de Pedro e outra de Paulo,
elaboradas pelo redator de Atos I, com base em documentos anteriores, e reutilizadas
pelo redator de Atos II (o dito Lucas), entao as passagens sobre Filipe ganhariam maior
sentido porque, no quadro da estrutura da narrativa concebida por Lucas, cumpririam
as palavras proféticas de Jesus exatamente ao final da primeira parte do livro. A segunda
parte do texto ficaria destinada, entdo, a difusdo da Boa Nova crista por Paulo fora da
Palestina judaica, em todo o Mediterraneo oriental. A atuagdo paulina desempenharia o
papel de tornar concreto aquilo que Filipe ja realizara, em termos metafdricos, com o
batismo do etiope eunuco.'®? Gary Gilbert observa, de fato, que a utilizagao por Lucas da
expressao “até os confins da terra”, retirada de Isaias 49:6, ¢ normalmente entendida na
historiografia como sendo uma referéncia ao mundo inteiro’® — mundo este
evangelizado, na narrativa lucana, pelo esfor¢o missionario de Paulo.

Lucas inseriu as tradi¢gdes sobre Filipe em sua narrativa através do refrao
redacional de 8:4 (“Entretanto, os que haviam sido dispersos iam de lugar em lugar, anunciando
a palavra da Boa Nova”), que tem por fungao ligar tais relatos ao evento anterior — no caso,
a perseguicao de 8:1 desencadeada apds o martirio de Estévao — e também criar um nexo
causal com (e preparar o terreno para) o relato de 11:19-26 sobre a fundagdo da

comunidade de Antioquia pelos helenistas perseguidos. Para isso, Lucas utiliza o

162 Sobre 0 motivo que teria feito Lucas deslocar os milagres e conversdes de Pedro na Samaria para o
futuro — representado na narrativa pelo posicionamento de tais feitos nos capitulos 9 e 10 ap6s o relato da
conversao de Saulo de Tarso ao movimento cristdo — ao invés de manté-los dentro do quadro da ‘gesta de
Pedro’, ver pp. 113-18.

163 Gilbert (2002: 519, n. 86). Ver a nota 68 acima.
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mesmo verbo ‘dispersar’ (d10.GTELP®) nas trés passagens — 8:1, 8:4 e 11:19. Em todo o
Novo Testamento, tal verbo sé é encontrado nessas passagens.!® E muito interessante o
fato de que Lucas, embora caracterize a expansao da palavra crista como resultado da
lapidagao de Estévao e da perseguicao principiada por ela, nao utiliza o verbo ‘fugir’
(ammoev,ym) para se referir a agao dos cristaos que sairam de Jerusalém. Ele escolhe o
verbo ‘dispersar’, um verbo intrinsecamente ligado a histdria dos judeus: a histdria da
dispersdo ou diaspora (termo que advém do préprio verbo diacmel,pw) judaica que
acontece apds a tomada de Jerusalém e a destrui¢ao do Templo por Nabucodonosor e a
deportagao dos judeus como escravos para a Babilonia. Para os judeus, a existéncia das
comunidades judaicas da didspora remontava aqueles tragicos eventos, ocorridos nos
primeiros anos do século VI a.C., que haviam dado inicio ao periodo do exilio. Este
exilio s chegaria a um fim sob o dominio dos persas que permitiriam o retorno dos
judeus a sua terra e a reconstru¢do do Templo. Muitos judeus, no entanto, nao
retornaram a Palestina e permaneceram espalhados ou dispersos nos locais onde suas
familias haviam se estabelecido. Lucas utiliza o verbo diacmel,pm para sugerir, em
minha opinido, uma nova dispersao, desta vez ndo mais judaica, e sim uma didspora
crista. Essa didspora cristd, levada a cabo, segundo Lucas deseja mostrar, pelos judeus
cristaos helenistas corresponderia ao sentido inverso adotado por esses mesmos judeus
helenistas muito antes de se converterem a igreja crista de Jerusalém. O termo
‘helenistas” de At. 6:1 implicava que tais judeus tinham origem na diaspora de fala grega
e haviam escolhido, a certa altura, retornar a terra santa, a terra natal de suas familias.
Os desdobramentos da breve historia dos cristdaos em Jerusalém, segundo Lucas, nao
permitiriam, no entanto, que eles 1 permanecessem.

Matthews acredita que as agoes daqueles que sofreram perseguicao em
Jerusalém em At. 8:1, caracterizadas por 8:4-25 e 11:19-24 sejam simultaneas.'®® Colocado
de outra maneira, a agao de 11:19-24 seria, na realidade, decorrente daquela de 8:4-25,

uma vez que a Samaria precede a provincia da Siria no caminho para o norte desde

164 Matthews (2002): 37.
165 (2002): 37.
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Jerusalém. No relato lucano — o autor argumenta corretamente — as passagens sao
separadas em funcdo da necessidade sentida por Lucas de tornar legitima a pregacao
sistematica dos helenistas do evangelho cristdao aos nao judeus através da visdao de Pedro
do lengol com todos os animais da terra e do céu e, principalmente, da conclusao deste
sinal enviado a Pedro pelo Espirito, qual seja, a conversao do centurido Cornélio e de
toda a sua casa.

Ao argumento de Matthews sobre a legitimacdo da pregacdo aos gentios, eu
acrescentaria o fato de que Lucas também precisa tornar legitima a figura de Paulo, que
mais tarde, se torna em seu relato o verdadeiro ‘apostolo dos gentios’. Por isso, ele
introduz o relato da conversao do fariseu Saulo ja no capitulo 9, de maneira a conferir a
impressao de que a sua presenga no movimento cristao nao tardou a acontecer.

A probabilidade de que Lucas tenha tido acesso a tradi¢oes sobre a figura de
Filipe é grande. No entanto, as duas historias sobre ele — os milagres na Samaria e a
conversao do etiope eunuco na Judéia — nao parecem estar diretamente ligadas entre si
ou, ao menos, parecem ter sido cronologicamente invertidas por Lucas. Se tomarmos por
base a expansao em direcdo ao norte, relatada nas passagens 8:1 e 11:19-24, porque teria
Filipe subido a regidao da Samaria e depois, de acordo com instru¢des “do Anjo do
Senhor” (8:26), teria retornado ao sul da Judéia, abaixo de Jerusalém, na estrada que
ligava a cidade santa a Gaza, para evangelizar o etiope? Mais indicios de uma possivel
inversao cronoldgica na reuniao das tradi¢des de Filipe a narrativa de Atos é o fato de
8:39-40 relatar o desaparecimento de Filipe diante do eunuco e o seu “teletransporte” —
obra do Espirito do Senhor — para a cidade de Azot, ao norte, de onde seguiu trajetoria
ascendente evangelizando as cidades costeiras no caminho até chegar a Cesaréia, que era
situada no norte da costa samaritana. Filipe ja havia estado na Samaria de acordo com
8:4-13.

Lucas parece ter reelaborado as provaveis tradi¢des acerca de Filipe de maneira
a servir a seus varios propdsitos teoldgicos. Um dos muitos indicios de tal reelaboracao é

visivel no enxerto (algumas vezes apenas transposicoes, outras vezes reelaborag¢des) de
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varias passagens da Septuaginta que tém por fungao demonstrar que Jesus é, de fato, a

realizagao das profecias de Israel. Assim, em At. 8:26-33, o relato € o seguinte:

O Anjo do Senhor disse a Filipe: “Levanta-te e vai, por volta do meio-dia,
pela estrada que desce de Jerusalém a Gaza. (...) Ora, um etiope, eunuco e
alto funciondrio de Candace, rainha da Etidpia, (...) viera a Jerusalém para
adorar e ia voltando. Sentado na sua carruagem, estava lendo o profeta
Isaias. Disse entdo o espirito a Filipe: “Adianta-te e aproxima-te da
carruagem”. Filipe correu e ouviu que o eunuco lia o profeta Isaias. Entdo
perguntou-lhe: “Entendes o que estds lendo?” “Como o poderia, disse ele, se
alguém ndo me explicar?” Convidou entdo Filipe a subir e a sentar-se com
ele. Ora, a passagem da Escritura que estava lendo era a seguinte: ‘Como
ovelha foi levado ao matadouro; e como cordeiro, mudo ante aquele que
tosquia, assim ele ndo abre a boca. Na sua humilhagdo foi-lhe tirado o
julgamento. E a sua geracdo, quem é que vai narrd-la? Porque a sua vida foi

eliminada da terra’.

Lucas nao transcreve fielmente o texto de Isaias 53:7-8. Ele cita a passagem de maneira
livre adaptando-a segundo a necessidade do novo contexto no qual ele a insere.'®
Somada a esta questao esta a inser¢ao de um episddio ligado as figuras de Pedro e Joao
entre as duas historias de Filipe, algo que parece denunciar a mao muito aparente de

Lucas na recriagao dos relatos:'¢”

Os apdstolos, que estavam em Jerusalém, tendo ouvido que a Samaria
acolhera a palavra de Deus, enviaram-lhes Pedro e Jodo. Estes, descendo até

ld, oraram por eles, a fim de que recebessem o Espirito Santo. Pois ndo tinha

166 |_ucas age da mesma maneira também, em outros trechos de Atos, em relacéo a material de origem paga.
Em At. 17:23, Lucas faz Paulo mencionar um altar dedicado ao ‘deus desconhecido’ em Atenas. Segundo
P. Van Der Horst (1998b: 205-6), é mais provavel que a inscri¢do do altar estivesse no plural porque a
evidéncia pagd e cristd atesta a existéncia na antiguidade de cultos genéricos a deuses desconhecidos. Van
Der Horst (1998b: 218) afirma que a estratégia, adotada por Lucas, de adaptar uma possivel inscricdo
parietal grega aos seus prop6sitos narrativo-teoldgicos néo foi invencéo dele; na realidade, Lucas “seguiu
um procedimento que foi empregado numa variedade de formas tanto nos escritos judaicos como nos
escritos cristaos antigos quando o material pagéo tinha que ser transformado em algo palatavel”.

167 Assim, Conzelmann (1987): 67.
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caido ainda sobre nenhum deles, mas somente haviam sido batizados em
nome do Senhor Jesus. Entdo comecaram a impor-lhes as mdos, e eles

recebiam o Espirito Santo (At. 8:14-17).

Ernst Haenchen acreditou, em decorréncia da inser¢ao do trecho de Pedro e Joao entre
os relatos que tém Filipe como figura central, que Lucas tivesse eliminado tradigoes
ligadas ao grupo dos helenistas em geral,'* e a Filipe em particular, por criticar a forma
como os membros desse grupo haviam realizado a missao de evangelizagao, muito bem
sucedida em termos de adeptos, porém sem uma qualidade fundamental: a de suscitar a
queda do Espirito Santo sobre os conversos. Assim, o erudito acredita que Lucas tenha
utilizado uma tradigao posterior sobre a atuacao de figuras apostdlicas na conversao dos
samaritanos ou que o proprio Lucas tenha inventado este trecho de forma a remover os
feitos de Filipe da narrativa. At. 8:40 relata, apds o batismo do eunuco e o arrebatamento
do evangelista pelo Espirito Santo,'®® o seguinte: “Quanto a Filipe, encontrou-se em Azot. E,
passando adiante, anunciava a Boa Nova em todas as cidades que atravessava, até que chegou a
Cesaréin.” Ja no final da narrativa de Atos, no capitulo 21:8-9, Filipe ¢ mencionado
novamente, desta vez na condicdo de residente de Cesaréia: “Partindo no dia seguinte,
dirigimo-nos a Cesaréia. Ld dirigimo-nos a casa de Filipe, o Evangelista, que era um dos Sete, com
quem nos hospedamos. Ele tinha quatro filhas virgens, que profetizavam”. Haenchen acredita, a
partir dos dados acima que apontam para uma missao de Filipe, ndo sé nas cidades
costeiras da Judéia, mas também em Cesaréia, que houvesse tensao entre o evangelista e
o apostolo Pedro. Afinal, este ultimo, segundo Atos 9:32-10:48, evangelizou as cidades de
Lida e Jope na Judéia e, obviamente, a cidade de Cesaréia (representada pela conversao
da casa do centuridao Cornélio).””® Segundo Haenchen, a tensao entre Filipe e Pedro teria

sido resolvida por Lucas em prol do primeiro apostolo de Jesus, uma vez que, para

1%8 Do suposto grupo / partido dos judeus cristéos helenistas, apenas os feitos de Filipe recebem mencéo na
narrativa lucana.

189 p_Richard (1998: 37) observa que os personagens principais de Atos desaparecem quando cumprem de
forma completa o designio do Espirito Santo para ele. Neste caso, o arrebatamento de Filipe pelo Espirito
seria conseqiiéncia do batismo do etiope eunuco que, ja se observou, significava metaforicamente os
confins da terra.

0 Haenchen “Simon Magus”, p. 277. Referido por Matthews (2002): 40-41.
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Lucas, o marco inicial da virada para os gentios é a conversao de Cornélio por Pedro, e
nao a conversao do etiope eunuco por Filipe.!”

A hipdtese de Haenchen, de que Lucas procurou remover de sua narrativa as
tradi¢oes ligadas a Filipe, ndo é convincente porque quando se faz uma andlise do
retrato narrativo de Filipe, nota-se que a caracterizacdo lucana do evangelista é

extremamente positiva:

Entretanto, os que haviam sido dispersos iam de lugar em lugar,
anunciando a palavra da Boa Nova. Foi assim que Filipe, tendo descido a
uma cidade da Samaria, a eles proclamava o Cristo. As multidoes atendiam
undnimes ao que Filipe dizia, pois ouviam falar dos sinais que operava ou
viam-nos pessoalmente. De muitos possessos os espiritos impuros saiam,
dando grandes gritos, e muitos paraliticos e coxos foram curados. E foi

grande a alegria naquela cidade (At. 8:4-8).

Filipe, em suas passagens, reproduz os feitos de Jesus, dos apdstolos e de Paulo. Ele é
apresentado como aquele que opera sinais, realiza exorcismos e cura os doentes. Seus
feitos, em nada, se diferem daqueles realizados pelas figuras proeminentes do relato
lucano.

Tendo em vista o retrato breve, porém muito favoravel, de Filipe em Afos 8,
Christopher Matthews, em seu livro sobre a figura de Filipe na narrativa lucana defende
a hipdtese de que “é muito mais provdvel que o nome Filipe na lista dos doze apdstolos seja um
reflexo da importincia da figura por tris das tradigoes ligadas ao assim chamado evangelista do
que uma referéncia independente a outro Filipe” (2002: 34).72 O autor acredita que Lucas — e,

conseqiientemente, o redator de Atos I, se se considera a teoria de Boismard e Lamouille

"1 Evidéncias fora de Atos de disputa e tensdo entre Filipe e Pedro sdo encontradas nos documentos néo
candnicos Carta de Pedro a Filipe (132:12-133:8) e Atos de Filipe (I11, 1), que sdo textos posteriores a Atos
dos Apo6stolos.

172 Antes do relato da substituicdo de Judas Iscariotes por Matias, em At.1:21-26, Lucas apresenta 0 nome
dos onze apdstolos em At. 1:13: “eram Pedro e Jodo, Tiago e André, Filipe e Tomé, Bartolomeu e Mateus;
Tiago, filho de Alfeu, e Simao, o Zelota; e Judas, filho de Tiago”.
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sobre os niveis redacionais do texto — tinha acesso a tradi¢des importantes que atribuiam
a Filipe as caracteriticas de uma atividade apostdlica.

Além disso, a retratagao de que Filipe escolheu a cidade de Cesaréia Maritima
para fixar residéncia apos a saida de Jerusalém e toda a missao que desenvolve na Judéia
e na Samaria é muito plausivel. Jacques Dupont (1984: 153) conclui, neste sentido, que
“Filipe era com certeza helenista [isto é, de fala grega] jd que vai se estabelecer numa cidade tdo
pouco judaica quanto Cesaréia”.

Se, de fato, o Filipe pertencente ao grupo dos Sete helenistas e o Filipe dos Doze
eram a mesma pessoa, segundo acredita C. Matthews, entdo a minha suspeita de que a
existéncia de dois grupos — hebreus e helenistas — na igreja de Jerusalém é, na realidade,
uma retratacao didatica e criativa por parte de Lucas de uma situagao muito mais fluida
e, a0 mesmo tempo, homogénea na comunidade de Jerusalém recebe um grau maior de
plausibilidade.

Os milagres e conversdes realizados por Pedro nas cidades costeiras da Judéia
e, finalmente, a sua conversao do centurido romano e de outros gentios em Cesaréia pelo
poder do Espirito Santo ndo sdo apresentados como uma conseqiiéncia da perseguicao
referida em 8:1. E necessério lembrar que os apostolos devem, de acordo com o
proposito de Lucas, permanecer em Jerusalém. Os feitos de Pedro sdo, portanto,
separados da perseguicao pelo relato da conversao de Saulo no capitulo 9. Lucas
acrescenta ainda um refrdo redacional apos tal relato, em 9:31, que cumpre a fungao de
marcar a mudanga nos eventos narrados e estabelecer a idéia de uma passagem de
tempo na qual “as Igrejas gozavam de paz em toda a Judéia, Galiléia e Samaria”.

Ainda assim, como observado acima, alguns trechos ligados a Pedro (e a Joao)
sao intercalados as tradi¢oes de Filipe reelaboradas por Lucas. O relato lucano consegue
adotar esse procedimento sem passar a impressao de que Pedro fosse vitima da
perseguicao. Nas passagens de Pedro no capitulo 8, o destaque é dado ao trecho do
didlogo entre Pedro e o samaritano Simao, o mago, em At. 8:18-24.

Situadas em 9:32-10:48, as passagens ligadas somente a Pedro desempenham

um papel muito importante na narrativa de Lucas. Elas antecipam a vinda dos gentios
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para a Igreja: a queda do Espirito Santo sobre os gentios a quem ele fala na casa de
Cornélio torna legitimas as futuras conversoes de nao-judeus, e sua visao em forma de
transe de todos os tipos de animais oferecidos a ele num grande lengol tem por fungao
justificar as futuras refeicdes em comum entre os judeus e os gentios em Cristo.!”

A cronologia de eventos de Lucas € tao persuasiva que somos, entdo, levados a
inferir que as vitimas da grande perseguicao, cuja histéria é completada em 11:19-26,
sejam apenas os helenistas. Hd uma série de questionamentos na historiografia atual
sobre ser o trecho de Atos dos Apdstolos 11:19-26 realmente continuacao da ‘grande
perseguicao’ apontada em 8:1b."7* Alguns autores acreditam que Lucas tenha unido
relatos de episddios diferentes para reconstruir um tnico evento histdrico, pois nenhum
dos seis helenistas, apoés a morte de Estévao, aparece na lideranga da comunidade de
Antioquia em Atos 13:1.17° Para Christopher Hill (1996: 134-5), levar adiante a teoria de
uma perseguicao geral e, a0 mesmo tempo, seletiva (apenas direcionada aos helenistas),
¢ buscar complicar os resultados. O autor inova em sua argumentagao de que a
perseguicao seja uma evidéncia de solidariedade entre helenistas e hebreus e ndo uma
marca de distingao. Hill (1992: 196-97) segue mais adiante em sua analise ao argumentar
que “ndo estamos justificados em atribuir a filiagdo da igreja primitiva de Jerusalém as categorias
hebreus e helenistas (...) Lucas ndo retornou a oposicio entre ‘helenistas’ e ‘hebreus’ além da
definicdo dela em At. 6:5. Nés fariamos bem em seguir o exemplo dele”.

No entanto, a maioria dos autores que escreveu sobre este assunto tem, até o

presente momento, concluido que apenas os helenistas, perseguidos em Jerusalém, sao

173 \er, no item 3.1, a anélise detalhada do relato da visdo de Pedro e da conversdo de Cornélio.

174 Assim, Paulo Nogueira (1995: 123) acredita que a expansdo helenista para a ilha de Chipre e a provincia
da Siria ndo tenha tido a cidade de Jerusalém como ponto de partida e possa ter sido originada na Galiléia,
regido mais préxima geograficamente da Siria, e onde Jesus fizera muitos discipulos. O autor afirma que “o
livro de Atos dos Apostolos ndo da conta de explicar as origens cristéds. Ele segue fielmente um programa
teoldgico (...) mas ndo é competente ao descrever no seu esquema rigido os multiplos desenvolvimentos
dentro do movimento de Jesus”. Adela Y. Collins (em comunicag&o pessoal por email datada de
21/04/2004) também questiona At. 11:19-26 como continuagdo de 8:1c. Ela afirma o seguinte: “Para
chegar a tal concluséo [de que a comunidade de Antioquia foi fundada por aqueles que fugiram da
perseguicdo relacionada com a morte de Estévéo] deve-se assumir que Atos fornece um relato completo de
toda a atividade missionaria dos seguidores de Jesus no periodo inicial do movimento. Nés néo
deveriamos fazer essa suposi¢do”.

17 Jacques Dupont (1984: 162) observa de forma precisa que “nenhum de seus dirigentes [da comunidade
helenista] se encontra a cabega da igreja de Antioquia ou de outra igreja conhecida”.
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0s unicos a alcangar a ilha de Chipre e a provincia da Siria. Na Siria, eles estabelecem
uma comunidade em Antioquia segundo o relato. E € na capital da provincia siria que
alguns dentre aqueles homens (de Chipre e Cirene) pregam a Boa Nova pela primeira
vez aos gregos incircuncisos (Atos 11:20) e os discipulos sao primeiramente chamados de
“cristaos” (Atos 11:26).

Poderiamos, de forma diferente, nos perguntar — a partir do questionamento
iniciado por C. Hill e das evidéncias apresentadas no item 3.1 — se a separagao dos feitos
de Pedro daquelas obras dos outros membros do grupo helenista ndo teria sido um
artificio utilizado por Lucas de forma a manter os doze apostolos em Jerusalém. Afinal,
todas as curas e conversdes de Pedro acontecem fora de Jerusalém, numa trajetoria
ascendente em termos geograficos: em primeiro lugar, ele cura um paralitico na cidade
de Lida, que ¢ proxima de Jerusalém, porém localizada perto da costa. Mais tarde, ele
ressuscita uma mulher, ao norte de Lida, na cidade costeira de Jope, de colonizagao
grega. Por fim, ele é chamado a falar na casa do centurido Cornélio, na cidade de
Cesaréia, que se localiza na regidao da Samaria ou, em outras palavras, fora da Judéia. A
Samaria €, de acordo com o plano de Lucas apresentado em At. 1:8, o segundo estagio
da expansao da Boa Nova crista, depois de “toda a Judéia”. Da forma como a narrativa
se encontra, Pedro “coincidentemente” evangeliza o centurido e a sua casa na Samaria.
Apenas mais tarde é que o apdstolo retorna a Jerusalém para justificar a sua estada em
casa de gentios aos irmaos da comunidade hierosolimitana. Além disso, as passagens de
Pedro sao introduzidas em At. 9:32 com uma informacao interessante apresentada por
Lucas: “Aconteceu que Pedro, que se deslocava por toda parte, desceu também para junto dos
santos que moravam em Lida”. Por que — poderiamos nos perguntar — Pedro se deslocava
por toda parte se ele, a principio, nao foi molestado pela perseguicao em Jerusalém?

No capitulo sobre a visibilidade historica do relato de Atos dos Apdstolos, os
autores Boismard e Lamouille argumentam que, dentre os documentos que teriam
constituido os alicerces para as trés sucessivas redagdes da narrativa do livro, o
documento petrino foi aquele que serviu de base para a gesta de Pedro — gesta esta que

ocupa, aproximadamente, a primeira metade do livro, desde o inicio até Atos 12:25. Os
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autores destacam o fato de que o relato da conversao de Paulo, que se encontra no
capitulo 9, nao faz parte da gesta de Pedro e, na realidade, inicia a gesta de Paulo que
continua de At. 13 até o fim da obra. O redator de Atos II teria reorganizado os relatos
para distribui-los da forma como eles se encontram agora seqiienciados.

A mudanga na seqiiéncia dos textos acima explicada ndo é unica em Atos dos
Apdstolos. Por ocasiao de minha dissertagao de mestrado, tive a oportunidade — ao
discorrer sobre a trajetéria missiondria de Paulo de Tarso — de entrar em contato com
uma historiografia que questionava outras seqiiéncias cronoldgicas de trechos do livro,
assim como de trechos do evangelho segundo Lucas, cujo desenrolar de eventos era, ora
visivelmente invertido, ora apenas confuso a uma primeira analise.

No evangelho, € notdrio o deslocamento do batismo de Jesus por Jodao Batista
para uma passagem imediatamente posterior a prisdo de Joao Batista por Herodes
Antipas. Lucas une os relatos da seguinte maneira: em Lc. 3:20, 1é-se que o tetrarca

Herodes “acrescentou a tudo ainda isto: pds Jodo na prisdo”. Ja em 3:21-22, 1é-se:

Ora, tendo todo o povo recebido o batismo, e no momento em que Jesus,
tendo sido batizado também (PoanticOg,vioQ xau.), achava-se em
oragdo, o céu se abriu e o Espirito Santo desceu sobre ele em forma corporal,

como pomba. E do céu veio uma voz: “Tu és meu Filho; eu, hoje, te gerei!’. 176

Discute-se amplamente na historiografia acerca do tema do Jesus historico o incomodo
gerado entre os cristdos da segunda e terceira geracoes pelo fato de Jesus ter sido
batizado por Joao Batista — que pregava um batismo de arrependimento dos pecados
cometidos. Naquele momento, por volta dos anos 60 e 70, os relatos da vida de Jesus ja
comegavam a ser transpostos para a forma escrita.””” E, também por aquela época ou
logo depois, a idéia de que ele fora concebido em sua mae, Maria, pelo poder do Espirito

Santo, sem a necessidade do pecado original, j& constava das narrativas dos evangelhos

178 Grifo meu.

7 Vide a narrativa que se tornou conhecida, no canon das escrituras cristss, como o evangelho de Marcos.
Ela foi escrita na década de 60, provavelmente ja no periodo da guerra entre judeus e romanos, porém antes
da destruicdo de Jerusalém e do Templo pelo exército romano. Sobre o periodo de redacdo da narrativa
marcana, ver: Yarbro Collins (1992).
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e era passada adiante, de cristdos para outros cristdos.””® Nao havia, por isso, muita
explicagao para o fato de o Messias sem pecados ter, no inicio de seu ministério, recebido
o batismo de arrependimento. Lucas, em sua engenhosa construgao narrativa, nao omite
as informacdes; apenas as dissimula e as faz perder sua forca ao adiantar o evento da
prisdao do Batista em relagao ao relato, muito discreto, do batismo de Jesus por ele
realizado. Obviamente, no entanto, Jesus fora batizado antes da prisao de Joao porque
este nunca chegou a ser libertado e foi decapitado por Herodes Antipas pouco tempo
depois de preso.

Em Atos dos Apdstolos, uma mudanga-chave na seqiiéncia cronoldgica de relatos
diferentes é encontrada na segunda parte do livro — na chamada ‘gesta de Paulo’,
segundo identificam os autores Boismard e Lamouille. Da forma como se encontram as
viagens de Paulo de Tarso de pregacao da Boa Nova cristd, o missionario partiu de
Antioquia (At. 13:3), em uma primeira viagem, e pregou o Cristo ressuscitado e a
iminente instauracdo do Reino de Deus num percurso através da ilha de Chipre, e das
regioes da Panfilia, Pisidia e Licadnia até o regresso deles a cidade inicial (At. 14:28).
Apos tal viagem, de acordo com o relato atual, acontece em At. 15 o concilio de
Jerusalém. Em seguida, em At. 16, 17 e 18, sdo narradas as viagens de Paulo, ja separado
de Barnabé — no relato, em razdo de uma dissencdo causada pela discordancia em se
levar ou ndo na viagem outro cristdio de nome Jodo Marcos. Nesses trechos, Paulo
atravessa a Asia Menor onde prega na provincia da Galécia, percorre as costas do mar
Egeu, visitando cidades como Filipos e Tessalonica na regido da Macedonia, além de
Atenas e Corinto na regiao da Acaia.

Uma analise meticulosa do relato de Atos, associada as informagoes fornecidas
por Paulo em suas epistolas, faz emergir algumas inconsisténcias como, por exemplo, a
mencao a Barnabé na carta paulina aos discipulos de Corinto, em 1Cor. 9:6. Por que teria
Paulo se referido a Barnabé ao escrever para cristdos que, aparentemente, nao o

conheceram uma vez que o missiondrio evangelizou aquela cidade sozinho, de acordo

178 £ provavel que a idéia da concepcéo de Maria pelo poder do Espirito Santo tenha sido desenvolvida
num momento imediatamente posterior, entre as décadas de 80 e 90, porque ela ndo consta da narrativa de
Marcos, mas aparece naguelas de Mateus e Lucas.
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com Atos 18. Além disso, indicios recuperados por uma analise textual da epistola aos
Galatas também apontam para uma cronologia diferente:'”” ao que parece, Paulo
evangelizou todas as regides mencionadas acima em periodo anterior ao concilio de
Jerusalém. Lucas reorganizou os relatos de maneira a encaixar a reuniao dos cristdaos na
cidade santa entre as duas grandes viagens missiondrias. Como motivo para esta
modificacdo bastante radical da cronologia apresentada, ja se cogitou a ignorancia do
redator em relagao a real seqiiéncia dos fatos. No entanto, outros vestigios e evidéncias
ao longo de toda a obra evangelho de Lucas — Atos dos Apdstolos permitem se chegar a
conclusdao de que o autor assim agiu com o objetivo de atribuir maior legitimidade a
pregacao de Paulo aos gentios das cidades do Mediterraneo na medida em que, segundo
Atos 15 e Gl. 2, a decisdo do concilio é a de nao se exigir a circuncisdo dos cristaos de
origem gentilica, aceitando-os como legitimos herdeiros do Reino de Deus em sua
condicao de gentios.

Como se pode perceber, a questao da legitimidade/justificagio ou nao dos
gentios como povo de Deus, ao lado dos judeus, foi levantada de tempos em tempos no
primeiro século de vida do movimento cristdo: por volta da metade do século no
concilio de Jerusalém, mais tarde e de forma indireta, por ocasido do incidente em
Antioquia, tempos depois nas comunidades da Galacia,'® e, em torno dos anos 80 ou 90,
quando da recompilagao da obra pelo redator de Atos II, aquele a quem se da o nome de
Lucas. E exatamente em razio desta questao que Lucas reorganiza os relatos sobre a
missdo empreendida por Pedro no norte da Judéia e na Samaria para depois do relato da
conversao de Saulo de Tarso. Ele livra o apostolo, assim, do peso de ter sido um
perseguido em Jerusalém. No entanto, se Pedro saiu a pregar fora de Jerusalém, assim
como Filipe (que parece ser um dos Doze) também o fez, isto implica que os apdstolos

nao permaneceram na cidade santa apos a chamada ‘grande perseguigao’.

179 Ver Selvatici (2002: 109-10) para uma analise mais detalhada dos indicios apresentados em Gélatas 2.
180 A epistola aos Gélatas é uma resposta de Paulo a crise estabelecida nas igrejas da regido com a chegada
de cristdos judaizantes que afirmavam ser necessaria a circuncisdo dos cristdos gentios daquelas
localidades.
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3.2.2. ‘A grande perseguicao” a comunidade cristd em Jerusalém

Por que teria Lucas insistido no fato de os doze apdstolos permanecerem em
Jerusalém apos a perseguicao a comunidade crista da cidade? Por que apenas os doze
discipulos de Jesus teriam sido poupados por tal perseguicao? Esta perseguicao existiu
realmente? Se ela, de fato, ocorreu, por que teria Lucas desvinculado o primeiro grupo
de seguidores de Jesus daqueles que foram perseguidos?

No relato lucano, a perseguigao é apresentada como resultado do martirio de
Estévao. A figura de Saulo de Tarso aparece como o elo entre a lapidagao de Estévao e o
inicio da perseguicao. O capitulo 8 de Atos € iniciado da seguinte maneira: “Saulo estava
de acordo com a execucio dele

(Zav/Ao@ de. N=v cuvevdokw/v'

/| amvalpe,oel avwtov/)”  (At.  8:la). “Ele’
corresponde a Estévao, cujo martirio é narrado nos ultimos versiculos do capitulo 7.
Logo em seguida (At. 8:1b), o assunto em questdo se torna a grande perseguicao
(Sroypo.@ pe,ya@) que, segundo Lucas, comegou, naqueles dias, contra a Igreja em
Jerusalém e, em funcdo da qual, todos se dispersaram “com exce¢io dos apédstolos”
(mTAn.v 10/v ownocto,AmV). Lucas faz, entdo, uma pausa na descri¢do da perseguicao,

narrando o fato de que alguns homens piedosos sepultaram Estévao e fizeram grandes

lamentagoes por ele em 8:2.182 Lucas retorna a perseguicao, em At. 8:3, enfocando o papel

181 0 verbo cuvevSOKe,m significa ‘concordar’, ‘aprovar’, ‘consentir’.

182 Dentre as diversas estratégias retoricas que Lucas utiliza ao longo de todo o seu relato, Bruce
Longenecker (2004) atenta para a técnica de transi¢ao que ele chama de ‘“interligagéo por elos de corrente’
(chain-link interlock). Lucas emprega essa técnica em muitos trechos de sua narrativa. Especificamente, na
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de Saulo no processo: “E Saulo devastava a Igreja
(Zav/Lo@ de. emAvpat,veto'® .V emkkAnot,av):

entrando pelas casas (KOTOL. TOL.Q) OL;KOVP ELWOTOPEVO,UEVOYP), arrancava homens e
mulheres e metia-os na prisio
(oL,pOV TE A;VIPAP KOL. YOVALKOEY TAPedL,O0L 1T PLAAKT,V)”. Termina assim o
relato da perseguigao. Ela é apenas aludida em At. 8:4 e At. 11:19 pelo verbo diacmel,pm
(dispersar) na forma passiva dtacmape,vie@ (dispersos), que havia sido primeiramente
utilizado em At. 8:1c para designar ‘todos que se dispersaram pelas regides da Judéia e
da Samaria’. Ela ndo é explicitamente mencionada uma segunda vez no relato lucano. A
partir dai, Lucas sé utilizara o termo St®yL0.¢ para se referir a outros eventos — que nao
o da perseguicao de At. 8:1 — em sua extensa narrativa.'s*

A brevidade com que Lucas narra a ‘grande perseguicao’ é digna de nota e
levanta a suspeita, muito plausivel, de que ele a tenha criado com o objetivo de servir
como estrutura dentro da qual ele poderia encaixar os relatos “soltos” dos feitos de
Filipe na Samaria e da fundagao da igreja de Antioquia. Ainda assim, ha indicios para
além da narrativa de Atos de que uma perseguicao foi executada contra os cristaos. Nao
¢é possivel determinar se esta perseguicao foi grande ou severa, apenas que ela existiu.
Na epistola aos Filipenses 3:6, Paulo afirma que foi “quanto ao zelo (xato. Cn/Aoe),
persequidor da Igreja (S1®,KOV TN.V EBKKANCLQV), quanto a justica que hd na Lei,
irrepreensivel” .

Paulo estudara em Jerusalém e se aprimorara na observancia e na interpretagao
dos detalhes da lei judaica segundo a vertente farisaica. Assim, havia progredido mais
que seus pares ‘na justica que ha na Lei’, tornando-se ‘irrepreensivel’. Note como os dois

trechos estao intimamente ligados: a perseguicao a igreja crista promovida por Paulo

seqliéncia At. 8:1b-2 aparece um exemplo da ‘interligacdo por elos de corrente’. Uma analise atenta do
trecho maior de Atos desde o capitulo 7 até o capitulo 11 permite a constatacéo de que o trecho 8:1b-2
conclui a parte sobre o discurso e o martirio de Estévéo no capitulo 7 e prepara toda a expansao crista até
Antioquia no capitulo 11 porque narra a ‘grande perseguicdo’ que nao afeta os apostolos e o sepultamento
de Estévéo entrelagando-os.

183 0 verbo Avpou, ver tem por sentido ‘causar mal a’, “ferir’, “arruinar’, ‘destruir’.

184 por exemplo, em At. 13:50, I8-se: “os judeus (...) moveram perseguicao contra Paulo e Barnabé

(o1 wlovdar/ot emnn,yetpoy Stwypo.v ewnt. to.v Ilav/iov kat. Bapvafa/v)”.
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depende diretamente de seu seguimento irrepreensivel da lei judaica, de seu zelo por
ela.’® Como se sabe, os fariseus se preocupavam com as prescrigdoes que regulavam a
vida diaria dos judeus (o lavar as maos antes das refei¢des, o pagamento do dizimo, a
obediéncia irrestrita ao ato de guardar o sadbado, etc.). Essas informacoes ligadas ao fato
de que Paulo perseguiu a igreja indica que certas praticas de culto dos cristaos,
instituidas na igreja de Jerusalém, e nao somente as assertivas cristologicas, desde muito
cedo fugiram a regra ditada pela lei de Moisés.

Os motivos para a perseguicao aos cristdos — ao menos, aquela promovida por
Paulo — parecem ter ido além da critica ao Templo por parte de Estévao. Larry Hurtado
(1999) aventa a hipdtese muito plausivel de que os cristaos estivessem abdicando de
certos rituais previstos na Tora e praticando outros, como o culto ao domingo e ndo mais
ao sabado, além da comunhao entre os irmaos.

Tais praticas desvirtuavam as normas da Tora e podiam irritar os judeus mais
rigorosos quanto a sua observancia, em especial, os fariseus. Uma possivel resposta,
portanto, para as perguntas levantadas, no inicio deste item, sobre o motivo que teria
feito Lucas insistir no fato de os doze apdstolos serem poupados da grande perseguicao
a comunidade crista e permanecerem em Jerusalém seria a de que ele precisava
caracterizar esses apoOstolos como lideres do grupo dos hebreus, grupo esse
representante primeiro da origem judaico-palestina do movimento de Jesus. A cidade de
Jerusalém deveria ser o ponto inicial para a expansao crista. Se esse ponto inicial ndo
fosse marcado por uma presenga judaica ligada ao rigor pelo seguimento da Lei, toda a
narrativa de Lucas laboriosamente construida de maneira a mostrar a evolugao gradual
da expansao crista, guiada pelo Espirito Santo, de judeus conservadores de fala aramaica
até gentios de fala grega (passando pelos estagios: judeus de fala grega em Jerusalém,
judeus de fala grega fora de Jerusalém no territorio judaico, e judeus de fala grega fora

do territdrio judaico) perderia o seu sentido.

185 Hengel (1991: 65) também compreende a perseguigéo de Paulo aos cristdos como fruto de seu zelo
criterioso pelo seguimento da Lei.
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Observou-se, dentro do movimento cristao, que o desenvolvimento de uma
linha mais rigorosa em rela¢do ao seguimento da lei judaica e a separacao em relagao aos
gentios teve seu inicio historicamente muito bem determinado no incidente em
Antioquia narrado por Gl. 2:11-14, com a chegada de emissarios de Tiago, vindos de
Jerusalém, trazendo as novas determinacdes de conduta dentro das ekklesiai cristas. A
decisdao de se impor essa nova conduta aos cristaos judeus, foi fomentada pelo contexto
geral de acirramento de tensdes entre judeus, nao judeus e o poder romano dentro do
Império. Todo esse processo, interpretado a partir da cosmovisao hebraico-judaica
segundo a qual a histdria dos judeus acontecia sob a protecao de Iahweh — em fungao do
pacto que ele estabelecera com o povo judaico — foi compreendido como um castigo
divino que s6 poderia ser evitado com um novo retorno ao zelo pela observancia da lei
de Moisés.

Mostrando-se o rigor de Tiago em relagao a lei historicamente datado de fins
da década de 40 ou inicio da década de 50, com o episddio do incidente em Antioquia, o
que se fez claro, a partir da andlise do item 3.1, foi o papel de Pedro e também o de Tiago
como dois lideres da igreja que haviam apoiado, juntamente com Paulo, Barnabé e
outros, a presenga de gentios como gentios dentro da igreja crista. E ndo apenas isso, eles
parecem ter sido favoraveis a comensalidade entre judeus e nao judeus em Cristo até o
momento do incidente, quando Tiago decidiu por um retorno ao rigor da Lei. Neste
sentido, a interpretacdo muito essencializante e, por muito tempo, defendida da
existéncia de uma vertente paulina, universalizante, e outra petrina, mais conservadora,
dentro do movimento de Jesus se mostrou bastante contestavel diante das evidéncias
analisadas e da reconstrugao historica acima sugerida.

Interessante se faz notar que os eventos anteriores ao estabelecimento da
comunidade cristd de Antioquia ganharam outras cores quando lidos a luz dos
resultados da andlise no item 3.1: a pregacao de Filipe na Samaria e a evangelizacao de

Pedro, também na Samaria, parecem ter sido concomitantes. Ao que parece, ambos
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sairam de Jerusalém em razao da perseguigao e rumaram, em termos geograficos, para o
norte, em direcdo a Samaria, evangelizando as cidades da Judéia num percurso muito
semelhante. As evidéncias até agora analisadas ndo apdiam a informagao de Lucas de
que os doze apostolos foram poupados da perseguicdo apds o martirio de Estévao e
permaneceram em Jerusalém. A suposicdo de que as figuras por tras do evangelista
Filipe e do apdstolo de mesmo nome sejam a mesma pessoa reforca a idéia de que nao

houve separagao entre hebreus e helenistas na dita perseguigao.

IV. “O Altissimo ndo habita em obras de mdos humanas”:

A critica de Estévdo ao Templo de Jerusalém

Neste capitulo, analisarei o discurso de Estévao, tal como relatado no capitulo 7
de Atos dos Apdstolos a luz do contexto mais amplo da narrativa de Lucas e discutirei as
conclusoes da historiografia acerca da passagem At. 7:48, que se sobressai ao longo de
todo o discurso como o indicio pré-lucano — ligado a figura de Estévao — de uma critica
radical ao culto no Templo de Jerusalém. Em tal passagem, o judeu cristao de fala grega
se refere ao santuario como “algo feito por maos humanas” (em grego, X€1POTOL,NTOP).
Esta expressao era amplamente utilizada na Septuaginta para designar a idolatria dos
pagaos, o que implica a possibilidade de Estévao ter comparado o Templo dos judeus
aos idolos dos gentios, denotando, assim, uma forte desaprovacao da institui¢ao judaica
de sua parte.

Na segunda parte do capitulo, procurarei possiveis paralelos para a critica de
Estévao do Templo de Jerusalém como idolatria nos textos judaico-helenisticos, datados

entre os séculos I a.C. e III d.C., que nao reproduzem a difundida apologia do santuario,
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tao caracteristica dos escritos de judeus que viviam na didspora de fala grega naquele

periodo.

4.1. O discurso de Estévao no contexto do livro de Atos:

O posicionamento da historiografia em relacao ao episddio

Os discursos sdao elementos-chave no livro de Atos dos Apdstolos porque
demonstram mais explicitamente os objetivos do autor. De acordo com Joseph Fitzmyer
(1998: 105), “a principal questio levantada pelos discursos é a sua historicidade. Na forma como
encontramos os discursos em Atos, eles sdo composigoes claramente lucanas”. Esses discursos
ocupam praticamente um ter¢o do livro (aproximadamente 295 versos em mil).
Particularmente, o discurso de Estévao é o mais longo porque ele abrange todo um
capitulo — de 7:2 a 7:53. E classificado, em termos de género, como um ‘indiciamento
profético’.

Luke T. Johnson argumenta que o discurso de Atos capitulo 7 ndo apresenta
uma teologia realmente helenista. Na realidade, ele se define mais como um resumo da
teologia do proprio Lucas. Quando comparado aos primeiros capitulos do livro,
especialmente, aos comentdrios de Pedro sobre os judeus, o ponto de vista de Lucas se
torna claro: enquanto no inicio, apds o evento da ressurreigao, Pedro ainda mantinha
uma mensagem para apresentar aos judeus (At. 2:14; 4:10), no momento em que Estévao
estd para se pronunciar diante do Sinédrio, nao ha nada de novo que o cristdo helenista
tenha a lhes dizer. Ao nao crer nas palavras de Pedro, os judeus em Jerusalém nao
atentam para a profecia de Moisés. Por esta razao, Estévao é tao severo para com eles
(algumas de suas acusagdes: ‘homens de dura cerviz’ e ‘incircuncisos de coracao e de
ouvidos” em 7:51; seus ancestrais perseguiram e mataram os profetas que prediziam a
vinda do Justo, em 7:52).

Um tnico item no discurso, entretanto, parece nao se encaixar no conjunto do

relato de Lucas e se trata, precisamente, da caracterizacgdo do templo como
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yeponor,nNto@. Na medida em que este termo havia sido consistentemente utilizado na
traducdo grega da biblia hebraica (a Septuaginta) para idolos/idolatria, o seu uso em
relacdo ao Templo de Jerusalém traz a cena a possibilidade de que Estévao o esteja
comparando aos idolos ou fazendo um paralelo entre o seu culto e a idolatria paga.'s

Na prépria biblia hebraica, ha evidencias de um questionamento do carater
sagrado do Templo. Em 1 Reis 8:27, encontram-se as seguintes perguntas: “Mas serd
verdade que Deus habita com os homens nesta terra? Se os céus e os céus dos céus ndo te podem
conter, muito menos esta casa que construi!” E novamente em 2 Cronicas 6:18, “Mas serd
verdade que Deus habita com os homens nesta terra? Se os céus e os céus dos céus ndo o podem
conter, muito menos esta Casa que construi!” Pode-se levantar a questao de que a posicao de
Estévao em relacao ao Templo, assim como apresentada em Atos 7, seja similar aquela
expressada por Salomdo em 1 Reis e 2 Croénicas. Ainda assim, nos livros do Antigo
Testamento, Salomao procura demonstrar que o santuario foi construido para abrigar o
nome de Deus e ndo o proprio Deus. Marcel Simon (1958: 54) observa sabiamente que a
construgao cuidadosa do autor da frase em 1 Reis 8:27 tem por funcao “responder a uma
certa objegdo e oposigdo, da qual o discurso de Estévdo pode ser um eco” e prevenir a concepgao
muito realista e materialista da ‘residéncia’” de Deus no interior do Templo. Tal
concepgdo materialista possui, no entanto, origem bem sélida no livro do Exodo na
passagem 25:8, onde a Deus se atribui a ordem “Faze-me um santudrio, para que eu possa
habitar no meio deles”. No periodo da redagao do referido livro, a compreensao da
presenca de Deus naquele local era para os judeus, de fato, concreta. Ja& no
Deuterondémio, esta no¢do € nuancada com a idéia acima mencionada da tenda como
habitacdo apenas para o nome de Iahweh. Em Dt. 12:5, a prescricdo é a de se buscar
Iahweh somente no lugar onde ele “houver escolhido, dentre todas as vossas tribos, para ai
colocar o seu nome e ai fazé-lo habitar”. Ao que parece, no entanto, o primeiro entendimento

acerca da funcdo da tenda se mantém, entre alguns judeus, no periodo em que 1 Reis é

188 Marcel Simon (1958: 89) nos lembra que, na Septuaginta, “a palavra yeiponot,nto@ invariavelmente
se aplica a coisas relacionadas com a idolatria e é introduzida no texto grego mesmo quando ndo ha uma
palavra equivalente na lingua hebraica (= elil)”. Seus exemplos sdo: Isaias 2:18; 11:11; 16:12; 19:1; 21.9;
31:7 etc.
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redigido e perdura até o tempo de Estévao, embora ja amenizado por criticas e ressalvas.
O aspecto surpreendente da critica de Estévao ao Templo, entretanto, reside na
comparagao com a idolatria, algo que nao ocorre na biblia hebraica.

Ainda assim, o termo x€1pono1,NTOQ significa ‘obras feitas com as maos” (maos
humanas) e também ¢ utilizado para expressar este significado especifico. Evidéncias de
que o termo é usado com este significado preciso, nao carregando a conotacao
extremamente negativa de algo relacionado a idolatria (como na Septuaginta), sao
encontradas no Novo Testamento. Em razao de tal situagao peculiar no Cristianismo
antigo, Adela Yarbro Collins'®” tem a cautela de nao precipitar a conclusdao de que a
palavra yeipomot,nto@ em Atos 7:48 esteja relacionando o Templo a idolatria paga. Ela
recorda a segunda epistola de Paulo aos corintios, que foi escrita antes de Atos dos
Apdstolos e, conseqlientemente, antes da versao de Lucas do que teria sido o discurso de
Estévao. Em 2Cor. 5:1, Paulo fala sobre uma “morada eterna, nio feita por mios humanas, no
céu”. Neste contexto, Paulo constrdi um contraste entre o que é feito por maos humanas
e, por isso, se mostra terreno e passageiro, e o que nao é feito por maos humanas e
mantém um carater celestial e eterno. Por meio deste contraste, o missionario deseja
demonstrar que o primeiro caso € inferior ao segundo embora nao carregue uma
conotagao negativa. O mesmo contraste entre o templo terreno e passageiro, feito com as
maos, e o templo celestial, nao feito com as maos, aparece também em Marcos 14:58.

Tal interpretagao mais literal da palavra yeiponot,nto¢ permite a Craig C. Hill
(1996: 146) concluir que nao ha critica ao Templo no discurso de Estévao. A citagao de
Isaias 66 significa apenas um questionamento da santidade do Templo e nao constitui
uma critica severa a ele ou a comparacgao com idolos. Para ele, a critica no discurso é
dirigida ao povo judaico que nao foi capaz de reconhecer o ungido do Senhor. Esta
interpretagao é plausivel e, possivelmente, verdadeira em certo sentido. No entanto, o
autor nao estd correto ao minimizar a dimensao critica de At. 7:48. O seu argumento € o
de que o discurso ndo desenvolve, em At. 7:46-7, uma oposigao entre a (boa) morada

para Deus/o nome de Deus desejada por Davi e a (indesejavel) casa erigida por Salomao.

187 Comunicagéo pessoal em e-mail datado de 19 de marco de 2004.
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O autor baseia esta conclusao no que ele acredita ser o valor do termo ‘casa’ para Lucas.
Como se lé na confusa passagem de At. 7:46: “Davi encontrou graca diante de Deus e
suplicou o favor de providenciar morada para a casa de Jacé”, e nao “para o Deus de Jaco’,
Hill conclui que a palavra ‘casa’ nao apresenta conotagao negativa no texto. Embora o
meu argumento esteja baseado somente na minha opinido pessoal em relagao ao papel
que o termo ‘casa’ tem por funcao desempenhar em At. 7:46, acredito que ele nao serve a

nenhum proposito nesta passagem.!®® Trata-se de um erro do copista — cometido

exatamente porque o verso 7:47 (ZoAop®.V 0. O1WKOJO,UNGEV ALL.T®/ OVKOV)
completa o contraste entre a morada (okn,vopa) de Davi e a casa (0V/koV) construida
por Salomao. Quando o copista transcreveu o discurso de Estévao, ele compreendeu a
énfase de Lucas na oposigao entre o apropriado okmn,vmpa e o nao apropriado ov/kov e,
tendo este ultimo destacado em sua mente, erroneamente o escreveu onde nio deveria,
na posicao em At. 7:46 onde o termo agora se encontra.'®

Marcel Simon possui bons exemplos de como o termo X&pOTOL,NTOP era
interpretado pelos judeus nao cristdos no século I d.C. Ele observa que Filon de
Alexandria — judeu contemporaneo da comunidade crista de Jerusalém — quando
descrevia a constru¢do do Templo de Jerusalém em suas obras, era cuidadoso o
suficiente para nao usar o termo yeiponor,Nto@ e escolher, ao invés dele, a palavra
sindnima Y€1PO,TUNTOP que, muito provavelmente, ndo carregava o mesmo sentido
desabonador. Em relagdo ao proprio termo xe1pomot,nto@, o autor observa que Filon
sempre o emprega quando descreve feitos despreziveis das maos humanas, como a
idolatria ou as calamidades provocadas pelo homem e ndo pela natureza.'

De fato, é também necessdrio contar com a possibilidade de que os autores

antigos tenham aproveitado o duplo sentido guardado pelo termo yeipomoin,tolp —

188 Ey concordo com M. Simon quando ele afirma que “A leitura ‘para a casa de Jac6’, que aparece em
alguns manuscritos, ndo faz, em minha opinido, sentido algum” (1958: 51). O autor, ndo propde, entretanto,
nenhuma explicagdo para a presenca do termo “casa’ na referida passagem.

189 Conferindo plausibilidade & minha hipétese, o aparato critico de Nestle-Aland & passagem At. 7:46
observa que varios manuscritos substituem o termo ‘casa’ por ‘Osw’, dentre eles ©2 (em torno do século
VII), A (séc. V), C (séc. V), E (séc. VI), &  (sécs. IX/X), 33,1739, R, lat, sy, co.

190 (1958): 89.
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significando ‘obras feitas com maos humanas’ juntamente com a pior conotagao de algo
relacionado a idolatria. Em textos judaico-helenisticos, a idéia de uma morada celestial
em oposi¢dao a uma habitagao terrena, como aquela apresentada em 2 Corintios, também

estd presente. Nos ordculos sibilinos IV, por exemplo, o autor declara o seguinte:

Eu sou aquele que proclama os ordculos (...)

Do Deus maior, que as mdos dos homens ndo fabricaram

sob a forma de idolos mudos feitos de pedra.

Porque ele ndo tem como casa uma pedra arrastada para dentro
de um templo (...)

Mas uma morada que ndo pode ser vista da terra, ou medida
por olhos mortais, uma vez que ndo foi fabricada por

mdos mortais. (vv. 4-11)

A morada de Deus nado pode ser vista da terra ou ser medida por olhos mortais, trata-se
de uma habitagao celestial. Entretanto, é preciso observar que a oposicao, no texto, entre
‘deuses que as maos dos homens fabricaram sob a forma de idolos feitos de pedra’ e
“uma casa que nao foi fabricada por maos mortais’ (em outras palavras, uma oposicao
entre Y EPOTOLN,TOLP € AYELPOTOL,NTOP) esta definitivamente relacionada a questao da
idolatria.

Quando se 1é o texto de Atos por completo, percebe-se que, com exce¢dao da
critica explicita de idolatria no discurso de Estévao, o Templo de Jerusalém ¢, ao
contrdrio, caracterizado de forma bastante favoravel por Lucas. Isto se torna um
problema na medida em que cria dificuldades para os especialistas identificarem se
Lucas (e, principalmente, os primeiros cristdaos cuja histéria ele pretende narrar)
enxergavam o Templo de forma positiva ou negativamente. A passagem paradoxal é
realmente aquela que envolve o préprio Estévao em 7:48. No entanto, anterior a seu
discurso, a acusacao de que ele “ndo cessa de falar contra este lugar santo e contra a Lei” (At.
6:13) é feita por ‘testemunhas falsas’ (t€ po,pTUpPOP YELOEV/P) — uma estratégia de

Lucas para defender o cristao das culpas a ele atribuidas.
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Exemplos de uma caracterizagdo favordvel do Templo de Jerusalém sao
encontrados por todos os lados no livro de Atos. Com efeito, em Atos ha mais referéncias
ao Templo do que em todos os quatro evangelhos. E no evangelho de Lucas existem
mais referéncias ao santudrio do que em qualquer outro evangelho. Por esta informagao,
podemos inferir que o Templo deve ter sido um tema de importancia para Lucas. Dennis
Hamm, por exemplo, observa que Lucas se importa com o ritual do Tamid, o rito das
oferendas ao Templo duas vezes ao dia. O autor argumenta que o ritual do Tamid é “um
pano de fundo simbdlico importante na teologia narrativa de Lucas” (2003: 231) porque ele se

torna o modelo para a devogao e o discipulado cristaos.

No inicio do livro de Atos, encontramos a informacgao de que:

1. Os cristaos vao ao Templo constantemente (2:46);

2. Pedro e Joao sobem ao Templo a hora da prece da tarde (3:1);

3. Pedro e Jodo estao no patio do Templo — referéncia a porta Formosa (3:2, 10) e
ao portico de Salomao (3:11);

4. Pedro e Jodo sdao presos pelas autoridades judaicas e, dentre elas, a pessoa
responsavel pela ordem publica no Templo — o OTPOTNYO.¢ TOV/ L EPOV/
(4:1);

5. Pedro e Jodo estdo perante o Sinédrio — que normalmente se reunia em um
aposento do Templo, de acordo com Josefo na Guerra Judaica V, 144 — (4:5-22).
Mais tarde, todos os apdstolos sdo trazidos perante o Sinédrio (5:27-41);

6. “Costumavam estar todos juntos no portico de Salomdo”, provavelmente nao
apenas os apostolos, mas o conjunto dos discipulos (5:12-14). O patio do
Templo € freqiientemente utilizado como local de oragao pelos apostolos

segundo Atos (ver 5:25-6).
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Apos os eventos que levaram a lapidacao e a morte de Estévao (a pregacao dele
na(s) sinagoga(s) dos helenistas, a acusacdo das testemunhas falsas, o seu discurso
perante o Sinédrio), o Templo é mencionado na seqiiéncia dos eventos ligados a Paulo
em Jerusalém. Novamente, a visdo do Templo como um lugar santo é mantida:

7. Paulo chega a Jerusalém em meio a rumores de que ele prega a apostasia em
relagdo ao Judaismo. De modo a reverter a situacao, ele é aconselhado pelos
membros da igreja a custear as despesas da purificacdo de quatro homens e
os sacrificios que eles devem oferecer no Templo. Paulo se purifica e leva os
homens ao santuario (21:17-26). Tal medida nao parece resolver o problema
porque ele é, entao, acusado de trazer um gentio para o interior do complexo
do Templo. Lucas tenta, de forma desesperada, defender o missionario do
crime (21:27-9).191

Com o objetivo de procurar exemplos de opinides semelhantes, nos textos
judaico-helenisticos, aquela expressa no discurso de Estévao em relacdo ao Templo de
Jerusalém, serd necessario, em primeiro lugar, atentar para o discurso de Estévao em si
e, através do seu contexto e daquele de Atos, situar melhor a visdao por trds da sentenca:
“o Altissimo ndo habita em obras de mdos humanas”. O discurso perante o Sinédrio acontece
em funcdo das acusagbes contra Estévao de falsas testemunhas (como apresentado
anteriormente) que afirmam que (1) ele proferira “palavras blasfemas contra Moisés e contra
Deus” (6:11) e que (2) ele falara “contra este lugar Santo e contra a Lei” (6:13).12 Ao que
parece, Moisés estd para a Lei, assim como Deus esta para ‘este lugar Santo’.

A ligacao Moisés/Lei parece muito clara, embora no discurso Estévao nunca
chegue a criticar Moisés, mas o apresente, na realidade, de forma muito lisonjeira como

um predecessor de Jesus, como “chefe e redentor” (7:35). A ligagdao Deus/Templo se

191 paulo deve ter cometido o crime de levar gentios para o interior do templo em razao de sua convicgao,
no fim da carreira, de que judeus e gregos eram apenas um em Cristo. E. P. Sanders (1999: 100) acredita
ser plausivel a informag&o dada por Lucas. Ele cogita a possibilidade de que Paulo tivesse “a visao de que a
vinda do Cristo significava (...) que os gentios que acreditassem nele também deveriam ter acesso ao
Templo”.

192 Em funcao de minha argumentacéo, a terceira acusagéo feita pelas testemunhas falsas contra estévéo, de
que ele dissera que “Jesus o Nazareu destruira este lugar e mudara os costumes que Moisés nos deixou”
(6:14) ndo sera analisada juntamente com as duas primeiras porque ela est4 apenas indiretamente
relacionada a natureza do Templo segundo entendida pelos judeus. Ela sera recapitulada ao fim do capitulo.
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torna clara quando Estévao reconta, de acordo com seu préoprio ponto de vista (ou com
aquele de Lucas), a historia do povo judaico desde Abraao até Moisés, e depois Davi e

Salomao:

“Este Moisés, a quem tinham negado, (...) Deus o enviou como chefe e
redentor (...) .Foi ele quem os fez sair, operando sinais e prodigios na terra
do Egito, no mar Vermelho e no deserto, durante quarenta anos. Foi ele,
Moisés, quem disse aos filhos de Israel: ‘Deus suscitard entre vossos irmdaos
um profeta como eu.” (...) Mas nossos pais ndo quiseram obedecer-lhe.
Antes, repeliram-no e, nos seus coragdes, voltaram ao Egito, dizendo a
Aardo: ‘Faze-nos deuses que caminhem a nossa frente. Pois a este Moisés,
que nos fez sair da terra do Egito, ndo sabemos o que lhe aconteceu’.
Naqueles dias, fizeram um bezerro e ofereceram sacrificio ao idolo,
regozijando-se com as obras de suas mdos. (...) A Tenda do Testemunho
[Tabernaculo] esteve com nossos pais no deserto, segundo ordenara aquele
que falava a Moisés, determinando que a fizesse conforme o modelo que
havia wvisto. Tendo-a recebido, nossos pais, guiados por Josué, a
introduziram no pais conquistado das nacdes que Deus expulsou diante
deles, até os dias de Davi. Este encontrou graga diante de Deus e suplicou o
favor de providenciar morada para a casa de Jacé. Foi Salomdo, porém, que
lhe construiu uma casa. Entretanto, o Altissimo ndo habita em obras de
mdos humanas, como diz o profeta: ‘O céu é o meu trono, e a terra, o
estrado de meus pés. Que casa me construireis, diz o Senhor; ou qual serd o
lugar do meu repouso? Ndo foi minha mao que fez tudo isto?”” (At.

7:35-41, 44-50. Grifo meu)

A Tenda do Testemunho fora a tenda construida de acordo com as instrucdes de Deus
com o fim de guardar o seu “nome” seguro e visivel (em uma localidade) durante a
jornada dos judeus através do deserto até a terra santa. O Templo erigido por Salomao
veio substituir a tenda sob a qual o nome ou, de acordo com muitos judeus, a presenga

de Deus se encontrava. Deus e Templo estavam, assim, diretamente relacionados. De

131



acordo com Estévao, no entanto, Deus era presente no pobre Tabernaculo, porém
quando Salomao lhe construiu uma casa suntuosa e os judeus “regozijaram-se com as obras
de suas maos” (o verso 41 mencionado alguns versos antes em relagao ao bezerro de ouro
devia ecoar na mente do publico de Lucas), Deus nao se encontraria mais la porque ele
“ndo habita em obras de mdos humanas”. O proprio Senhor evidencia a contradigao, por
meio do profeta (Isalas 66:1-2): “Que casa me construireis, ou qual serd o lugar do meu
repouso? Ndo foi minha mdo que fez tudo isto?”

A surpreendente afirmac¢ao na boca de Estévdao em relagao ao Templo de
Jerusalém parece ser mais bem explicada mais adiante no relato de Atos. Na pregagao de
Paulo no Aredpago em Atenas, ele tenta persuadir os atenienses de que o ‘deus
desconhecido’ a quem um dos muitos altares na cidade era dedicado, é na realidade o
verdadeiro Deus, o Altissimo.!”® Este ¢ o tinico discurso de Paulo narrado por Lucas no
qual o apdstolo traz elementos pagdos para fazer o seu publico se identificar com a

proclamagao dele.’ Paulo afirma o seguinte:

Atenienses! ... percorrendo a wvossa cidade e observando os v0ssos
monumentos sagrados, encontrei até um altar com a inscrigio: ‘Ao Deus
desconhecido’. Ora bem, o que adorais sem conhecer, isto venho eu

anunciar-vos (At. 17:22-3).

193 Sobre o altar ao “deus desconhecido” mencionado por Paulo no discurso, P. Van Der Horst (1998b: 203)
acredita ser mais plausivel que tal altar fosse dedicado a ‘deuses’ no plural e que Lucas tenha modificado a
mensagem da inscrigdo para o ‘deus’, no singular. O autor (1998b: 202) atenta para o cristdo Didimo de
Alexandria que escreveu pouco tempo antes de Jerdnimo. Num fragmento preservado numa catena,

Didimo reflete sobre o significado de 2Cor. 10:5 (“tornamos cativo todo pensamento para leva-lo a
obedecer a Cristo”) e encontra explicacdo para ele na atitude que o préprio Paulo, em sua opinido, adotara
no discurso em Atenas. Didimo afirma o seguinte: “Pois aquele [Paulo] que escreveu isso entortou a
inscricdo colocada num altar em Atenas que mostrava a idéia de muitos deuses e a tranferiu para o (nico e
verdadeiro Deus”. Como o discurso é ficticio, ndo foi Paulo quem modificou a inscrigéo e, sim, Lucas.

194 \W. Jaeger (1991: 25, nota 28) recorda que Clemente de Alexandria foi o primeiro autor a observar as
citacOes literarias da poesia grega presentes no Novo Testamento. Segundo ele, no discurso ficticio, acima,
que Lucas pde na boca de Paulo no Aredpago, 0 missionario cita em At. 17:28 o trecho “Porgue somos
também da sua raga”, da obra Fendmenos de Arato. De acordo com a Biblia de Jerusalém (1994: 2083, nota
f) em nota a esta passagem, Arato fora um poeta originario da Cilicia, do século 11l a.C. A nota informa
ainda que o estdico Cleanto do mesmo periodo, em seu Hino a Zeus, 5, se expressa praticamente nos
mesmos termos.
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Em 17:24-5, o termo ‘feito por maos’ (referindo-se a ‘santudrios!® fabricados

por maos humanas’ - ye1pomotn,Tolp voor/@) é utilizado mais uma vez:

O Deus que fez 0 mundo e tudo o que nele existe, o Senhor do céu e da terra,
ndo habita em templos feitos por mdaos humanas. Também ndo é
servido por mdos humanas, como se precisasse de alguma coisa, ele que a
todos dd vida, respiracdo e tudo o mais... Ora, se somos de raca divina, ndo
podemos pensar que a divindade seja semelhante ao ouro, a prata, ou d
pedra, a uma escultura da arte e engenho humanos (At. 17:24-5, 29; ver

Isaias 66:1-2).

Aparentemente no seu contexto o termo diz respeito simplesmente aos templos pagaos
em Atenas (ou no mundo pagao, em geral). Paulo estaria, desta forma, se inspirando no
antigo tema da anti-idolatria desenvolvido pelo profeta Isaias (40:20+). Entretanto, as
similaridades entre tal discurso de Paulo e o de Estévao sdao muitos fortes e parecem
intencionais da parte de Lucas, principalmente quando ele destaca o fato de que Deus
nao habita em santuarios/templos (vo.ov/@) feitos por maos humanas. Como Paulo nao
havia mencionado va.ov/@ anteriormente e apenas objetos de devogao e altares, torna-se
dificil acreditar em uma construcao narrativa de Lucas simplesmente coincidente. C. K.
Barrett é, entretanto, muito cuidadoso ao nado precipitar nenhuma conclusao sobre esse
assunto. Ele coloca perguntas e as deixa sem respostas: “Serd que Lucas percebeu isto? Serd
que ele desejava que o argumento se limitasse exclusivamente ao seu contexto imediato?” (1991:
354).

Diferentemente, e tentando chegar a uma breve conclusao, o importante é
recordar o proposito do texto para Lucas, que foi o de ensinar um publico especifico a
respeito de como o movimento de Jesus se expandiu em direcdo aos gentios do

Mediterraneo romano. Mantendo isso em mente, torna-se plausivel argumentar, como J.

195 *Santuérios’ é a traducdo escolhida pelos editores da HarperCollins Study Bible (New Revised Standard
Version) porque eles concluem que Paulo, em seu discurso no Aredpago, esta se referindo aos templos

pagdos e ndo ao Templo de Jerusalém. Entretanto, como o termo em grego é vo.ot/o, ele pode muito bem
ser traduzido por ‘templos’.
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Fitzmyer, que ambos discursos (tanto o de Estévao quanto o de Paulo) parecem servir a
um propdsito maior nos planos de Lucas: a apologia do movimento cristdo como o
cumprimento das escrituras judaicas sobre a vinda do Reino de Deus e a justificacao dos
gentios como verdadeiros membros do povo de Israel. Em relagio ao Templo de
Jerusalém especificamente, para Lucas:

(1) Ele deve ser respeitado como a principal institui¢ao judaica porque fora assim
visto por séculos no Judaismo (por isso, os apostolos vao até ele para pregar e, mais
tarde, Paulo se purifica para adentra-lo);

(2) Paradoxalmente, o Templo ndao deve mais ser o culto principal do
Cristianismo uma vez que Deus nado estd mais presente nele. Os judeus entenderam
erroneamente a vontade de Deus quando construiram um paldcio maravilhoso e se
regozijaram no trabalho de suas maos. Eles acabaram por igualar o santuario — se se
pode exagerar o argumento — ao Parthenon, por exemplo. Em suma, o Templo pode ser
comparado, embora cuidadosamente, a qualquer outro templo dedicado a idolos feitos
por maos humanas.

O fato de o discurso de Estévao servir a um propdsito maior no pensamento de
Lucas de forma nenhuma impede que o relato de Atfos tenha descrito um evento
realmente ocorrido. C. K. Barrett defende a historicidade das palavras ofensivas de
Estévao em relagao ao Templo e nega terem existido paralelos para tal “desrespeito para
com o Templo, porque mesmo a seita de Qumran ndo rejeitou o Templo e seus sacrificios” (1994:
338). W. D. Davies, por sua vez, é descrente quanto a Estévao ter, de fato, realizado o
discurso de Atos 7, mas é muito otimista quando afirma que o discurso “recupera um
grande valor histdrico como um documento daquele setor do Judaismo do qual se acredita que
Estévio e seus companheiros sejam oriundos” (apud BARRETT, 1994: 339). C. K. Barrett
concorda com Davies nesse aspecto e argumenta que “o conjunto da memdria da igreja de
Antioquia, de cardter miscigenado judaico e gentilico, forneceu a estrutura” (1994: 339) para o
longo discurso que Lucas especialmente criou para os labios de Estévao. O problema

inerente as hipoteses de Davies e Barrett estd no fato de que, como aponta Luke T.
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Johnson (apresentado acima), ndo se encontra uma teologia que se possa afirmar
especificamente helenista no discurso de Estévao.!*

Joseph Fitzmyer, assim como Johnson, é muito mais cauteloso em atribuir o
discurso a uma fonte judaico-helenistica definida, mas (também como Johnson) admite
que, por nao ser a caracterizagao do Templo por Estévao inteiramente aquela de Lucas,
deve-se assumir “que ao menos alguns detalhes do discurso de Estévio foram herdados por
Lucas de uma fonte preexistente” (1998: 368). Neste ponto, Fitzmyer se faz valer, para sua
leitura do ponto de vista historico, do critério'” — resultado da busca por um carater
mais cientifico nas analises histdricas dos textos do Novo Testamento — da auséncia de
analogia dentro do texto de Atos para a caracteriza¢do pejorativa do Templo feita por
Estévao: o discurso anti-Templo do judeu cristao helenista se torna plausivel tendo em
vista o fato de os demais marcadores relativos ao Templo de Jerusalém, no texto de
Lucas (salvo o brando discurso de Paulo em Atenas), se mostrarem positivos e
favoraveis a ele.

Ainda assim, permanece a questdo de que a caracterizacdo do Templo de
Jerusalém no relato de Atos dos Apdstolos guarda certa ambigiiidade. Afinal, o santudrio é
descrito em termos elogiosos em quase a totalidade da narrativa e tem sua santidade
questionada em dois discursos pontuais: no primeiro, a critica é radical e parte de
Estévao; no segundo, o questionamento da santidade do Templo é apenas sugerido de
forma indireta pelo discurso de Paulo no Aredpago em Atenas. E sabido que o discurso

de Paulo aos atenienses é ficticio e foi introduzido na narrativa pelo autor de Atos II. De

1% Diante da auséncia de evidéncias neste sentido, torna-se legitimo levantar a seguinte quest&o: Seria o
discurso anti-Templo de Estévao um dado comum ao suposto grupo dos cristdos judeus de origem helenista
ou se tratou de uma elaboragdo do préprio Estévdo? Para a questdo da existéncia de um grupo ou partido de
judeus cristdos helenistas dotado de teologia propria, ver o capitulo 5.

97 De acordo com Wilhelm Egger, em seu livro Metodologia do Novo Testamento (1994: 193), “para
demonstrar a historicidade dos fatos, os textos séo lidos a luz de determinados critérios para apreender em
que medida contém informacdes historicamente confiaveis”. Egger, como se pode observar, faz parte da
geracgdo de exegetas e especialistas em Novo Testamento que adotava 0 método histérico-critico com o
objetivo de alcancar os fatos em sua realidade por tras dos textos. O autor entende o registro histérico — os
textos do NT — como mediadores transparentes entre o exegeta e 0s fatos nele narrados. Ainda que o0s
critérios adotados (em outras palavras, a metodologia) contemplem a analise dos ‘contextos pertinentes’
(nos termos de D. LaCapra) que interagem nos textos do NT, Egger ndo considera — ao utilizar a expressao
‘informagdes historicamente confiaveis’ — 0s constrangimentos e limites préprios da escrita na
representagdo do ‘real’.
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acordo com Taylor (1990: 518), esse redator “escreve com propdsitos bem definidos em mente,
um dos quais é corrigir certas teses de Atos I que ele evidentemente julga serem inadequadas”. A
questdao da imagem sagrada do Templo de Jerusalém parece ser uma dessas teses. Atos
II preserva, entao, o relato de Atos I e dos documentos anteriores a ele que
apresentavam a imagem positiva do Templo para os cristaos e, de maneira a fazer um
eco suave a critica radical de Estévao, insere na segunda parte do relato um discurso
cheio de elementos pagaos proferido por Paulo aos atenienses no qual a imagem dos
templos (e do Templo) como residéncias divinas é questionada.

Ao que parece, para o redator de Atos II — o chamado Lucas —, o Templo de
Jerusalém nao guardava maiores significados religiosos. Isso é muito provavel se nos
recordarmos da identidade normalmente atribuida a Lucas como sendo aquela de um
cristao de origem gentilica que escreveu o seu relato entre as décadas de 80 e 90 do
século I, época esta em que o Templo ja nao se encontrava mais de pé.'”® O discurso de
Paulo em Atenas tem, entre outros propodsitos, o de destacar a andlise negativa de
Estévao sobre o Templo e conferir maior sentido a ela dentro do pensamento cristao de
que o Templo ndo deveria mais constituir o culto principal dos cristaos e, sim, a fé em

Jesus, o ungido de Deus, o Messias aguardado.

4.2. Uma contextualizacao da critica de Estévao ao Templo de Jerusalém

no universo literario do Judaismo helenistico

O meu objetivo neste subcapitulo é o de construir um contexto histdrico

plausivel para os episddios ligados ao martirio de Estévao narrados em Atos.
Considerando-se a evidéncia até o momento, Estévao parece realmente ter caracterizado

o Templo de forma pejorativa porque, como conseqiiéncia, foi apedrejado até a morte e

19 Esta hipotese ganha maior plausibilidade se relacionada a idéia, muito similar, de J.J. Collins de que a
indiferenca do autor do quarto oraculo sibilino em relagcdo ao Templo de Jerusalém encontra explicacdo na
inexisténcia do santuério no periodo posterior a 70. Ver a analise do quarto ordculo sibilino mais adiante no
capitulo.
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uma perseguicao aos cristaos foi iniciada na cidade santa. O uso do termo
YEPOTOL,NTOP para descrever o santudrio em Jerusalém se encaixaria como uma luva
como motivo para uma punicao tao severa — um evento de conseqiiéncias desastrosas
que seria obviamente recordado pelos cristaos posteriores —, na medida em que é dificil
descobrir nos textos judaico-helenisticos do periodo (séc. Il a.C. a séc. III d.C.) até mesmo
pequenos questionamentos da santidade do Templo como aqueles encontrados no
Antigo Testamento. Esta opinido positiva da instituigao judaica do Templo, amplamente
partilhada, parece ter sobrevivido, pelo menos, até a destrui¢ao do santudrio em 70 d.C.
Nos devemos, neste sentido, analisar os textos judaico-helenisticos que fomos capazes de
encontrar nos quais descobrimos uma opinido diferente (seja a rara rejeigao/critica ou a
alegorizacao do Templo e de seu culto) daquela disseminada apologia que se fazia em

relacao ao Templo em Jerusalém de maneira a situar historicamente a critica de Estévao.

4.2.1. Filon de Alexandria

No quadro do Judaismo helenistico, uma das mais importantes fontes (se nao a
mais importante) de uma visao espiritualizada do Templo de Jerusalém é Filon de
Alexandria — um judeu que viveu na capital egipcia do inicio do século I. Ele foi um
importante membro da comunidade judaica de Alexandria, oriundo de uma rica familia
que possuia muitas ligagdes com o poder imperial: o seu irmdo e o seu sobrinho
desempenharam papéis importantes na vida politica da pdlis egipcia.

A condigao abastada de Filon certamente permitiu que ele sobrevivesse ao
maior incidente em Alexandria no século I que envolveu a comunidade judaica local: os
conflitos de 38 nos quais a breve passagem do rei judaico Agripa por Alexandria no
retorno de Roma para a Palestina e as calorosas boas vindas dadas pelos judeus da

cidade desencadearam uma violenta rea¢ao da populacao gentilica contra os judeus. A
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visita de Agripa foi, na realidade, a faisca que faltava para acender o barril de polvora
das relagOes alexandrinas entre judeus, gregos e egipcios, que se tinham visivelmente
deteriorado em razdo de questdes relacionadas a cidadania no Império Romano.

Provavelmente, as posses da familia de Filon também permitiram que os seus
muitos textos (histéricos e, principalmente, tratados filosoficos e alegorias)
sobrevivessem através da historia. Posteriormente, eles foram apropriados pelos cristaos
e utilizados para os seus proprios fins. Josefo é o tinico autor judaico cujo trabalho € tao
vasto quanto aquele de Filon.

Filon foi recentemente alcado novamente a condicdao de fildsofo. De fato, em
sua opiniao, a filosofia grega constituia a melhor ferramenta no trabalho de
interpretagao da Tord. Em razdo do método peculiar que escolheu para analisar as
escrituras judaicas, ele € conhecido com o primeiro autor antigo a misturar filosofia
helenistica e tradi¢do judaica, algo mais tarde muito praticado na tradi¢do patristica.

O aspecto peculiar de Filon em termos da relagdo entre o Judaismo e o
chamado helenismo foi a sua habilidade em interagir facilmente com o meio altamente
helenizado de Alexandria. Ele deve ter sido um cidadao de Alexandria e,
provavelmente, freqiientou o efebato no gindsio porque o seu dominio da lingua grega,
da filosofia, da educagdo e o seu conhecimento das atividades do gindsio pesam a favor
disso. O seu comportamento pode ser interpretado como um exemplo do
comportamento social da elite judaica de Alexandria, uma vez que ele tentou ao maximo
acomodar a sua vida judaica as exigéncias sociais da Alexandria helenistica. Entretanto,
no que dizia respeito ao seguimento do ritual judaico, Filon se mostrava um judeu
zeloso. Ele nunca abandonou a crenga judaica. Em termos tedricos, apesar de tentar ao
maximo aproximar a sua identidade judaica aos costumes e praticas dos gregos, Filon
nao perdeu de vista os prescri¢coes que regulavam a vida dos judeus. Ele se manteve a

‘meio caminho” porque, em termos do seguimento dos mandamentos da Tora, criticou
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tanto leitores literalistas quanto leitores alegoristas que negligenciavam a observancia
delas.®

Filon era fiel a comunidade judaica de Alexandria e respeitava as institui¢des
judaicas, dentre elas o Templo de Jerusalém. Ele demonstrou sua lealdade tanto a sua
comunidade quanto ao Templo na obra De legatione ad Gaium?** — um texto dedicado ao
relato da comitiva judaica por ele conduzida a Roma apds os eventos de 38 d.C.

A atitude de Filon em relagio ao Templo de Jerusalém ¢ mais bem
compreendida se analisada a partir de dois pontos de vista diferentes:

a) O contexto da prépria realidade, no qual ele demonstra o seu verdadeiro

respeito para com o papel terreno do santudrio em Jerusalém;
b) O contexto dos seus trabalhos filosoficos, no qual ele desenvolve a idéia do

Templo como uma alegoria do culto espiritual.

Em relagdao ao contexto da realidade concreta vivenciada por Filon, os autores
se referem aos seus textos historicos, como De legatione ad Gaium e In Flaccum, que
obviamente revelam o seu respeito em relagao ao Templo. Esses trabalhos apresentam as
agoes concretas do fildsofo diante do imperador Gaio no sentido de auxiliar a
comunidade judaica alexandrina e os seus sentimentos em relacdo a profanacao do
Templo. Ao invés disso, escolho aqui um de seus textos filosoficos de maneira a mostrar
quanto respeito e quao pouca reflexao ele dedicou ao papel concreto do santudrio em
Jerusalém. Em De Vita Mosis 11, Filon argumenta que a vida de Moisés compreendia trés
aspectos principais: o real, o legislativo e aquele concernente ao seu sacerddcio. No que

dizia respeito ao sacerddcio de Moisés, Filon afirma o seguinte:

Esse privilégio, uma bengdo que nada no mundo pode ultrapassar, foi dado a
ele [Moisés], e ordculos o instruiram em tudo o que pertence aos rituais de
devogdo e as tarefas sagradas do seu ministério (67) ... Enquanto ele estava

no monte, era instruido em todos os mistérios de suas responsabilidades

1%9p_ Borgen (1992): 135.
20 156+: 184+; 191+; 281+; 356+.
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sacerdotais: e primeiramente naqueles de primeira ordem, nomeadamente a
construgdo e o mobiliar do santudrio. Agora, se eles jd tivessem ocupado
a terra para a qual rumavam, eles teriam necessariamente que ter
erigido um magnifico templo sobre o local mais aberto e
proeminente, com pedras custosas como seu material, e construir
grandes muros em seu entorno, com muitas casas para aqueles que o
freqiientassem, e nomear o lugar a cidade santa. Porém, como eles
ainda vagavam pelo deserto e ndo possuiam uma habitacdo fixa, coube-Ihes
ter um santudrio mdével, de modo que durante as suas jornadas e os seus
acampamentos eles pudessem trazer os seus sacrificios até ele e cumprir
todas as suas outras responsabilidades religiosas, ndo faltando nada que os
habitantes nas cidades devam ter. Foi determinado, por isso, que se
construisse um taberndculo, obra da maior santidade, a construgio do qual

foi transmitida a Moisés no monte por pronunciamentos divinos” (71-5).

Pela passagem grifada, pode-se assumir que Filon nunca questionou a necessidade de
um ‘magnifico templo” para a gldria do Altissimo. Um magnifico templo estaria a altura
da gloria de Deus, em sua opinido. Além disso, a sua explicagao para o tabernaculo era
pragmatica — “como eles ainda vagavam pelo deserto e nio possuiam uma habitagdo fixa, coube-
lhes ter um santudrio moével”. Para Filon, a importancia do taberndculo reside na sua
praticidade, como um santudrio mdvel, e nao tanto no fato de que ‘foi uma construgao
transmitida por pronunciamentos divinos’. O seu raciocinio parece ser muito diferente
da historia narrada por Estévao. Enquanto o cristao helenista destaca a santidade do
tabernaculo construido de acordo com as instrugdes divinas, Filon o compreende apenas
como uma construgao temporaria.

Diferentemente, em outros de seus trabalhos filoséficos, Filon desenvolve a
nogao do Templo como um santuario celestial ou como todo o universo. Ele explica o

seu raciocinio em As Leis Especiais I, 66:

O maior, e no sentido mais verdadeiro o sagrado, templo de Deus é, como

devemos acreditar, todo o universo, tendo como seu santudrio a parte mais
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sagrada de toda a existéncia, o céu, por seus ornamentos votivos as estrelas,

por seus sacerdotes 0s anjos que sio servos de Seus poderes. ..

P. V. Legarth®' aponta que o culto do Templo e o sacerddcio desempenham
papéis importantes nos escritos de Filon. O sacerddcio ou € idealizado ou espiritualizado
como a idéia do Templo. Mesmo a mente humana pode ser vista como o Templo de
Deus. Entretanto, Legarth observa que Filon nunca reflete sobre o novo Templo ou
enxerga o Messias como um construtor de templos. Ao contrario, ele alegoriza o Templo
de forma a caber em suas explicagdes/justificagdes da historia e das tradi¢des de Israel.

O uso da alegoria por Filon é semelhante aquele do apodstolo Paulo. A
formulagdo de Paulo acerca do corpo dos discipulos cristdos como uma tenda terrestre e
0 seu corpo ressuscitado como uma casa celestial em 2 Corintios 5 se compara, em
muitos aspectos, a idéia de Filon do Templo de Jerusalém como uma alegoria da
devogao espiritual (um santudrio celestial ou todo universo), assim como apresentado
em De Specialibus Legibus I, 66. De fato, outros paralelos, em termos de pensamento,?”
estabelecidos entre esses dois judeus helenisticos revelam que a vida na didspora e a
proximidade em relagao a filosofia helenistica (ou, ao menos, a algumas de suas idéias e
valores) criaram uma identidade comum entre judeus que sabiam interagir com os
vizinhos gentios.

Num panorama geral do Judaismo helenistico em torno do século I a.C. e o
século I da era presente, a interpretacdo ética da ritualistica judaica é encontrada em
outros textos como Pseudo-Focilides, Pseudo-Aristeas, o Testamento dos Doze Patriarcas
(além de Filon e os ordculos Sibilinos judaicos, como sera observado abaixo) em razao de
uma afinidade com o pensamento do estoicismo do século I e, numa escala maior, com o
quadro mais amplo da filosofia helenistica que, desde o século V a.C., vinha se
aproximando do monoteismo. A utilizagao da filosofia helenistica por parte de Filon na
interpretagao das escrituras e das institui¢des judaicas e, como resultado, a sua

interpretagao ética delas nao era, de forma alguma, incomum. Na realidade, se se pode

21 De acordo com K.-G. Sandelin apud Runia (2000).
202 Explicitados na introducao.
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enxergar a critica de Estévao do Templo como uma radicaliza¢do da interpretagao ética,
entdo a compreensao de Filon do Templo como uma alegoria da devocao espiritual pode
ser localizada em algum lugar entre a apologia generalizada do Templo de Jerusalém no
Judaismo helenistico e a idéia de Estévao de que Deus ndo habita no Templo / em obras

feitas pelas maos.

4.2.2. O quarto livro dos Ordculos Sibilinos

O grupo de escritos pseudepigrafos do Antigo Testamento conhecido como os
oraculos sibilinos é originalmente um conjunto de textos judaicos que, sob o formato de
oraculos pronunciados por um sibilo pagao (individuo que transmitia profecias
extdticas), era usado para propositos apologéticos e propaganda politica. Os doze
oraculos sibilinos judaicos foram compilados no século VI. Muitas interpolagoes cristas
foram encontradas nesses textos. Como os cristdos freqiientemente deixavam o seu
material muito explicito, o principio para distinguir o material cristdo do judaico acabou
por se tornar simples: quando nao havia trago claramente cristao, podia-se concluir que
o texto era realmente judaico. O consenso geral é o de que, ao menos, os livros III, IV e V
sao puramente judaicos e que os outros trabalhos cristdos possuem um substrato
judaico.

Os ordaculos sibilinos judaicos caracterizam o Templo de Jerusalém de forma
bastante paradoxal. Enquanto os livros III e V se referem ao Templo de maneira muito
elogiosa, o livro IV critica severamente seja o Templo em Jerusalém, seja os templos em
geral.

Os eruditos datam o terceiro sibilo, que é considerado o mais antigo dos livros

cujo material é estritamente judaico, do século I a.C.*% ou, mais provavelmente, do

203 Desta forma, Nikiprowetzky, V. La Troisiéme Sibylle. Etudes Juives 9; Paris, 1970, pp. 140-43. Citado
por J. Collins (1983): 360.
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século II a.C., 2 durante o reinado de Ptolomeu VI Filometor, entre 163 e 145 a.C. E certo
que ele foi produzido no Egito em razao das muitas referéncias ao Egito e ao sétimo rei
do Egito. Existem especulagdes sobre a sua origem no Judaismo de Alexandria mas, de
acordo com J. J. Collins,? ele parece, mais provavelmente, ter sido escrito pelos
seguidores de Onias, o fundador do templo de Leontdpolis, em fungao das boas relagdes
entre judeus e gentios no Egito durante esse periodo.

Nos versos 573-79, o autor exalta de forma explicita o Templo de Jerusalém e

convoca mais pessoas a apoia-lo:

Haverd novamente uma raga sagrada de homens piedosos

Que atendem aos conselhos e a intengdo do Altissimo,

Que honram de forma completa o Templo do grande Deus

Com oferendas de bebidas, ofertas em brasa e hecatombes sagradas,

Sacrificios de touros bem alimentados, carneiros perfeitos,

E ovelhas primogénitas, ofertando como holocaustos rebanhos gordos de carneiros

Em um grandioso altar, de forma santa.?¢

E, finalmente, quando o autor profetiza que homens de todas as nag¢des enviarao
presentes ao Templo, nos vv. 715-19 (ver também 772f), ele apresenta explicitamente o
objetivo apologético do seu texto. O autor tem em mente a conversdao dos gentios e a

permanéncia dos judeus na esfera da observancia zelosa da Lei:

Eles produzirio de suas bocas um prazeroso pronunciamento em hinos,

“Venham, caiamos ao chio e imploremos

204 3. Collins (1974); Nolland, J. “Sib. Or. 111. 265-94, An Early Maccabean Messianic Oracle”. Journal of
Theological Studies 30 (1979): 158-67.
205 (1983): 355.

26 eLwOEPE,OV OLBVIPW/V I EPO.V YE,VOP E;GGETOL OV=TLE, /
Boviat/e Nwde. vo,m Tpookel,pevol  Yyi,6To10, /

ol] vao.v peya,Aoto Beov/ TepikLdave,ovatLy /

Lo/ TE KVI,66M T @ N@O @ =0 @ L epaL/p € KATO,UPOLP /
Ta,pov fatpede,0v BLoL,olp KpLe/v e TEAEL,®V /

TPOTOTO, KOV OWL,MV TE KAL. ATPVA/V TL,ova un/Ao /

BopR®/ EWTL. HEYOLAM O Y1, O AOKOPTEV,OVIED.
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ao rei imortal, o grandioso Deus.

Enviemos ao Templo, uma vez que apenas ele é soberano
E consideremos a lei do Deus Altissimo,

Que é 0 mais justo de todos em toda a terra.??”

(vv. 715-20)

Um importante exemplo da propaganda judaica anti-idolatria e o uso de

YELPOTOLN,,TOLP € encontrado nos seguintes versos:

Mas nés vagamos para longe do caminho do Imortal.
Com espiritos inconscientes nés reverenciamos obras feitas pelas mdos,

Idolos e estdtuas de homens mortos 208

Assim como o livro III, o sibilo V tem origem no Judaismo egipcio e parece
continuar a tradicdo iniciada no terceiro livro. H4, no entanto, diferencas significativas
entre eles. A principal diferenga reside na deterioracdo das relagdes entre judeus e
gentios.

O quarto livro dos oraculos sibilinos é um trabalho compdsito que possui mais
de um nivel historico. O primeiro nivel (correspondente aos vv. 49-101) é provavelmente
o periodo helenistico, durante os primeiros anos dos reinos helenisticos (inicio do século
III a.C.), pois nao existe mengao aos eventos até a ascensao de Roma. O segundo nivel
histérico aparece nos vv. 1-48, 102-72, e talvez nos vv. 173-92. Tais versos foram
provavelmente escritos por judeus no fim do século I. A data pode ser inferida pelo

ultimo evento datavel no livro: a erupgao do Vesuvio em 79.

271 8V.V ATWTO. GTOUAL,TOV SE. L0,YOV CL;EOVGLY £V L[UVOLP /

©[1dgv/te, mEGO,VTEQ OTTOVTEP EBTL. X OOVL. AloG®,uecOo /

amda,vatov faciin/a, 0g0.v pe,yov 0we,vao,v Te. /

TE,UTMOUEV TPO.(P VOLO,V, EWTEL. LLO,VOP EBCTL. SLVA,CGTNG /

KOl VO,LOV U Y1,6T010 Bgov/ dpale,ueda ma,vie, /

o[oTe dKAL0,TATOP TE,AETOL TOLVTMOV KOTA. YOLU/OLV.

2081 pev/e 81 amBova,Tolo TPL, POV TETACVNLE,VOL N=LEY, / €;pYaL S€. yELPOTOLNTA GEROLC
peda o;ppovi Bupw/ /

eL,0mAa Eo,ava, te KatadpOiue, vov amvOpo,mov. =
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A auséncia de referéncias ao Egito no sibilo IV nao aponta para uma origem
egipcia; nem o faz a sua expectativa escatologica, que é bastante diferente daquela
refletida nos sibilos III e V (normalmente identificados como tendo origem no Egito).
Nos versos 179-82, afirma-se que Deus molda os ossos e as cinzas dos homens de modo
que eles possam retornar como mortais novamente. Esta € a tinica evidéncia nos livros
judaicos dos oraculos sibilinos de uma crenga na ressurreigao ou em alguma forma de
vida apds a morte. Outra diferenca significativa ¢ a importancia conferida ao rito do
batismo para a salvagao. Por estas razdes, o sibilo IV nao pertence ao mesmo grupo que
produziu os sibilos III e V, mas, segundo Joseph Thomas, foi obra de um grupo batista
judaico no vale do rio Jordao ou talvez na Siria.?”

A destruicao do Templo de Jerusalém é mencionada duas vezes no sibilo IV.
No verso 116, uma tempestade vinda da peninsula italica destruira ‘o grande Templo de
Deus’ e nos versos 125-6 a referéncia é mais explicita: “um principe de Roma destruird o
Templo de Salomdo com fogo”. O autor ndo desenvolve o assunto como o faz aquele do
sibilo V que, diferentemente, lamenta amargamente a destrui¢do do santuario e preveé
ruina para Roma. A indiferenca do autor em relacdo a destruicao do Templo € mais bem
explicada no grupo de versos 1-48, no qual o autor rejeita o santuario. Ele expressa a sua

opinido em relagao ao Templo em termos claros:

Eu sou aquele que proclama os ordculos ndo do falso Febo, que em vio os homens
chamaram de deus, e falsamente o designaram um vidente,

Mas do Deus maior, que as mdos dos homens nio fabricaram

sob a forma de idolos mudos feitos de pedra.

Porque ele ndo tem como casa uma pedra arrastada para dentro de um

templo?10

209 (1935): 223.
219 A traducéo do verso 8 (acima) sugere que o Deus maior n&o possui como casa um fdolo (dentro de um
templo) e ndo um templo, porque nela se Ié “ele ndo tem como casa uma pedra arrastada

[e AxvoBe,vta] para dentro de um templo”. A traducéo de J. J. Collins do quarto oraculo sibilino (1983)
confere um sentido diferente a este verso: “Porque ele ndo tem uma casa, uma pedra montada como um

templo”, pois o autor acredita ser mais correta a reconstru¢do  voov A1,00v 1 dpvBevta, ao invés de

vaw/ AM,00v € AkvcBe,vta. Para Collins, o escritor judeu dos versos 1-48 quis expressar a idéia de que
0 Deus maior ndo habita em um templo de pedra. Enquanto a primeira reconstrugéo do grego parece ter
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Surda e sem dentes, um insulto que causa grande sofrimento as pessoas,
Mas uma morada que ndo pode ser vista da terra, ou medida por olhos mortais,
uma vez que ndo foi fabricada por mdos mortais. 211

(Vv. 4-11. Negrito meu)

Aparentemente, a critica do autor é direcionada somente ao Templo de Jerusalém.

Porém, mais tarde, ele complementa a sua idéia com a seguinte informagao:

Eles renunciardo a todos os templos quando os virem,
E altares, construgées iniiteis de pedra que ndo podem ouvir,
Profanadas com o sangue de criaturas animadas, e sacrificios

De animais de quatro patas.?’> (vv. 27-30. Negrito meu)

Ao que parece, o autor pretendia incluir o Templo no verso 27. Pode-se inferir, entao,
que ele ndo distinguisse realmente entre o santudario na cidade santa e os templos pagaos
em geral. John Collins compreende esta identificagdo como uma indiferenc¢a do autor em
relacdo ao Templo, e ndo tanto como um ataque deliberado a ele,?® uma vez que ele nao
mais existia. Entretanto, Collins sugere, ao final de seu artigo, que em razao de uma
extrema semelhanca, o grupo no qual o sibilo IV foi redigido deve ter, muito

possivelmente, influenciado o grupo cristao ebionita. Se esta informacao for verdadeira,

sido inspirada no episodio da estatua de Caligula erigida dentro do Templo de Jerusalém apds os conflitos
de 38 d.C. em Alexandria, a reconstrugdo de Collins confere um sentido muito mais préximo aquele do
discurso de Estévéo (At. 7:48).

2 oum Yevdov/p Dot,Pov yPNGUNYO,P0E, O[VTE Ha,TaLOL /
o;vOpmmoL B£0.V E1=NOV, EBNEYEL,CAVTO OE. LA, VTLV /

awAAA. Beov/ peya,A010, TO.V OLT YE,PEP E;TAACOAY OTWVIPW/V /
ELmOM,A010 ABAN,AO0LGL AB0EE,GTOLGLY O[plotoV. /

OLWOE. YOL.p O1=KOV &Y€l vow/ A,00V € XKUGGS,W&, /
K®dO,TATOV V®d0,V TE, BpoTt®/v ToAvaLyE,a Am,fNnV /

a@AL © O]V 1mdeL/V OLTK €;0TLV O®TO. Y Bovo.@ ovwde. peTpn/coat /
o;ppacLY @V BvnTol/Q, ovw TANGHE,VTa YepL. BvnTn/.

2 61] vNoL.@ HE.V A[TOVTAP ABTOPVT,GOVIOL 1BO0,VIEP /

Kot fopov,e, etmkotl/d AoV awdidpu,uoata KOdw/v, /

ol Hooty EBUYL, YOV HEUACUE, VA Kat. Buoi,noty /

TETPOTO,OMOV.
213 (1974): 3609.
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ele argumenta (1974: 379) “nos devemos inferir que a tendéncia anti-Templo ji era presente

num momento anterior” a destrui¢do do santuario em 70.214

4.2.3. O Testamento de Salomdo

O Testamento de Salomdo é um texto ligado a figura mistica do rei Salomao.
Trata-se de uma obra que incorpora uma série de crengas sincréticas sobre astrologia,
demonologia, angelologia, magia e medicina.?’> O rei Salomao, por volta do século I, era
ja conhecido, a partir dos desdobramentos de uma tradi¢ao que remonta ao texto vetero-
testamentario do primeiro livro de Reis, como um poderoso magico, dono de
conhecimento vasto acerca de ervas e encantamentos. André L. Chevitarese (2003: 88)
observa, neste sentido, que “a cren¢a na magia estava amplamente difundida nas comunidades
judaicas, possivelmente com maior incidéncia nos meios populares”. As sucessivas
interpretagdes do trecho 1Reis 4:29-34 onde a sabedoria de Salomao é exaltada como
aquela que “ultrapassava a sabedoria de todos os filhos do Oriente, e toda a sabedoria do Egito”
(IRs. 4:30) passaram a progressivamente incluir, dentre os predicados de Salomao, o
conhecimento da magia e a produgao de livros magicos e de encantamentos.

D. Duling afirma em relacdo a questao da autoria que, se o texto foi
originalmente obra de um judeu de fala grega, ele foi editado posteriormente por um
cristdo também de fala grega; ou ainda, foi ja realizacdo de um cristao em funcao de
algumas alusoes, ao longo da narrativa, a Jesus e a sua crucificagdo.?’® A referéncia aos
deuses pagaos Refa e Moloc (ou Molec) ao final do texto (T.Sol. 26:2-5) também faz

recordar At. 7:43 quando Estévao relata o repudio dos judeus a Moisés e sua escolha

24 O texto judaico-palestino do século 11 a.C., Apocalipse Animal, caracteriza a Jerusalém escatoldgica
como uma cidade sem Templo onde o préprio lahweh habita nela junto com o seu povo. Embora esta
caracterizacdo ndo seja exatamente uma prova de que o autor partilhasse da tendéncia anti-Templo, ela
evidencia que a presenca do Templo néo constituia, na visdo do autor, o estagio mais alto na histdria de
Israel. Ver a andlise sobre o Apocalipse Animal em Anexo, nas pp. 127-32.

25 Duling (1983): 944.

216 (1983): 943. Ver: T.Sol. 11:6; 12:3; 15:10-15.
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pelos idolos (em sua citagdo da passagem do profeta Amods 5:26 na traducdo grega da
biblia hebraica).

Os especialistas ndo chegam a um consenso quanto a data do texto. Embora
boa parte do seu contetido reflita as crengas e as praticas judaicas do século I, especula-
se que ele tenha sido redigido entre o século I e o século III. A proveniéncia dele também
é discutida. Desde a Asia Menor até a Galiléia ou mesmo a Babilénia foram regides
propostas como locais de produgao do texto.

O texto tem por contetido a magia de Salomao e o poder que ele exerce sobre
uma série de demonios que sdao subjugados através de seu anel e obrigados a trabalhar
na constru¢ao do Templo de Jerusalém. O fato de a narrativa apresentar demonios que
constréem o Templo levanta a possibilidade de que o texto, embora tendo como assunto
principal a magia e o poder de Salomao, esteja imbuido de um certo sentimento anti-
Templo. Afinal, a constru¢ao do Templo do Deus Altissimo por demonios parece uma
contradigao que tem por fungao tornar explicita a critica ao santudrio. Gabriele Cornelli
sugere, além da questao especifica do Templo como fruto suspeito da obra de demonios,

haver motivo concreto

para pensar que os autores do T.Sol. queriam escrever o texto com uma
intengdo polémica contra o templo de Jerusalém. O final do texto,
satiricamente contrdrio a figura de Salomdo, traidor pela influéncia
estrangeira, podia revelar uma oposigio ideolégica a Salomdo e a tudo o que

ele representa: especialmente o templo, portanto (2003: 98).

No entanto, o autor nao desenvolve a hipdtese para além da proposigao acima e retorna
a questao da magia, demonstrando que o poder magico que Salomao exerce, através do

anel, sobre os demoénios, é de fato prioritario no texto.?’” Neste ponto, Cornelli parece

27 Cornelli (2003): 98.
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dialogar, embora assinalando para a possibilidade de um motivo anti-Templo no texto,
com autores como D. Duling?8 e J. J. Collins?® que enxergam T.Sol. apenas como um
texto sobre magia.

Diferentemente, na tentativa de encontrar e analisar possiveis indicios no T.Sol.
de uma critica (ou nao) ao Templo de Jerusalém, analisaremos marcadores no interior do
texto que permitam vislumbrar o significado do santuario para o autor/autores da obra.
Ao longo do texto, observa-se que os demonios, apds o seu dominio através do uso do
anel magico que os obriga a revelar o anjo que os torna inofensivos, sdo recrutados como
escravos para atividades diversas da constru¢ao do Templo. O santudrio é descrito nos
seguintes termos: “Templo de Deus’ (T.Sol. 1:3; 1:4; 1:5; 4:12; 12:5; 14:7; 14:8; 16:7; 18:42;
19:2; 22:7; 25:9); as outras meng¢des ao Templo sao realizadas em contextos que
explicitam detalhes do processo de sua construcdao. A ultima expressao ‘Templo de
Deus’ acontece no seguinte contexto frasal: “Entdo, sob (a diregdo de) Deus, eu adornei o
Templo de Deus em total beleza. E eu me regozijei e glorifiquei a Deus” (T.Sol. 25:9). Um
paralelo pode ser estabelecido entre esta sentenca e At. 7:44, onde o Taberndaculo é feito
‘conforme o modelo que Moisés havia visto’. No caso do T.Sol., trata-se do Templo de
Salomao que ¢ adornado sob as instrugoes de Deus, o que se mostra bem diferente da
idéia veiculada no discurso de Estévao.

A informacgao presente ao longo de todo o texto do T.Sol. de que os demonios
realizam cada uma das atividades que compreendem a construcao do Templo remete
para um aspecto preciso do discurso de Estévao e a sua critica ao Templo de Jerusalém
como YE1POnToL,NTOP. Se se toma o termo YEPOTOLNTOP em seu sentido original
(discutido anteriormente), de “algo feito por maos humanas’, entao, a informagao de que
o Templo é construido por demonios (e ndo humanos), conforme coloca o T.Sol., vem
negar a afirmacao de Estevao de que o santudrio foi simplesmente construido por maos

humanas e que o seu culto constitui idolatria. Na realidade, a narrativa do T.Sol. pode

28 D, Duling é o autor responséavel por apresentar o texto do T.Sol. na coletanea de pseudepigrafos do
Antigo Testamento organizada por J. H. Charlesworth (1983). Ele analisa questdes no texto como autoria,
datacdo, proveniéncia, teologia, cosmologia, etc. Em nenhum momento, entretanto, o autor levanta a
hipotese de uma possivel presenca da tendéncia anti-Templo na obra antiga.

219 Comunicagéo pessoal datada de outubro de 2003.
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ser interpretada de forma dupla: enquanto a nocao de que o Templo é construido por
demonios pode ser interpretada negativamente, ela também pode ser lida de forma a
destacar o poder de Salomao sobre o mal e a exaltar as circunstancias muito especiais
sob as quais o santudrio foi erigido, onde até mesmo os demonios foram subjugados e
obrigados a trabalhar na construgao do Templo do Deus Altissimo. Esta segunda
interpretagao é ilustrada pela passagem sobre o demonio feminino Obyzouth quando, ao
final, Salomao ordena que ela seja enforcada na frente do Templo de modo que “todos os
filhos de Israel que passarem por ela e virem possam glorificar o Deus de Israel que me conferiu
esta autoridade” (T.Sol. 13:7).

Ao final do relato (T.Sol. 26), o desvio de Salom&o do caminho do Deus
Altissimo orquestrado pela mulher shumanita que lhe pede o sacrificio de animais em
nome dos deuses Refa e Moloc tem por conseqiiéncia o fato de que o espirito de Deus
abandona o soberano judaico. E a Salomao cabe apenas a confissao de que a mulher o
convencera ‘a construir templos de idolos’. Este capitulo final confere sentido totalmente
negativo a figura de Salomao que, até aquele momento, fora exaltado como mago capaz
de submeter todos os tipos de demonios. Diante desta caracterizacgao ‘bipolar’ da figura
de Salomao e da descrigao da construgao do Templo passivel de dupla interpretacao,
torna-se dificil chegar a qualquer veredicto sobre a opinido do(s) autor(es) do texto
acerca do santuario em Jerusalém.

4.2.4. A Quarta Epistola de Pseudo-Heraclito

A epistola pseudepigrafica é considerada um geénero literario. Ela ¢
normalmente atribuida a alguém de renome na Antigiiidade e redigida com propositos
educacionais e propagandisticos.??® De acordo com Harold Attridge (1976: 5), “existe uma
série de marcadores dentro das epistolas [de Pseudo-Heraclito] que apdiam a datagio delas no
periodo em que eram comuns as epistolas cinicas”, i.e., em torno do século I. Algumas se¢des
dentro de tais epistolas sao consideradas material judaico. Por exemplo, na quarta

epistola, ha tragos de uma polémica contra os templos. Argumentou-se que, em razao da

220 Attridge (1976): 4-5.
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dura critica, tais trechos seriam possiveis interpolagdes de um judeu ou um cristdo no

trabalho de um moralista que tentava glorificar a figura de Heraclito:

O, homens estiipidos, ensinem-nos antes o que é o deus, de modo que vos
sejais confidveis quando falardes de atos de impiedade cometidos. Em
segundo lugar, onde estd deus? Estd trancafiado em templos?
(ev TOVQ vool/@ amokekAEloUE,VvOP;) Que bela ragca de homens
piedosos sois vds, que colocam o deus na escuriddo! Um homem toma como
insulto a afirmagdo de que ele é feito de pedra; mas serd mesmo um deus
aquele cujo titulo honorifico é “Ele é nascido das rochas”? O, homens
ignorantes, ndo sabeis vos que o deus ndo é moldado pelas mdos
(ovk 1,0T€ O[T OVK €,0T1 B€0.9 XELPO,TUNTOY), e ndo teve desde o
principio um pedestal, e ndo possui um tinico domicilio? Mas ao contririo,

todo o universo é o seu templo, decorado com animais, plantas e estrelas.

Attridge ndo concorda com a idéia de uma interpolacdo judaica ou crista porque ele
encontra fortes evidéncias de intolerancia religiosa também nos circulos nao-judaicos e
nao-cristaos. O autor argumenta que o tipo de declaracao dada pelo autor da quarta
epistola é “a declaragio de um homem que conhecia e utilizava a critica ao culto publico
normalmente feita por moralistas cinicos e estdicos e que assim procedia, como faziam alguns
dentre eles, partindo de um diferente ponto de vista religioso” (1976: 23).

Em concordancia com o que H. Attridge tem a dizer a respeito da proveniéncia
gentilica da quarta epistola de Pseudo-HerAclito, pode-se argumentar que a escolha de
palavras no texto também aponta para um autor gentio. O autor, quando escrevendo o
seu texto, escolhe o termo ¥ €1po,TUNTOQP para se referir a divindade, da forma como ela
era compreendida pelos homens ignorantes: um deus, moldado pelas maos, que tem um
pedestal e possui um tnico ‘domicilio’; em outras palavras, um idolo. Se levarmos em
consideracao o fato de que, na Septuaginta, a palavra ligada a idolos e a idolatria era
invariavelmente yeiponot,nto@ e que Filon, um judeu piedoso de Alexandria, quando

escrevendo sobre a construcdo do Templo de Jerusalém, preferia utilizar o termo
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YEPO,TUNTOP de modo a nao ser mal compreendido por seus leitores, percebe-se que o
autor da quarta epistola ndo pertencia ao meio judaico. Ele ndo partilhava do
vocabuldrio da traducdo grega das escrituras judaicas como faziam os judeus
helenisticos. A quarta epistola de Pseudo-Heraclito parece, também por esta razdo, ser

realmente de origem gentilica.

%34%

No6s pudemos verificar, a partir dos textos e autores antigos analisados, que
existem muitas formulagdes similares contra templos e idolos pagaos elaboradas tanto
por judeus helenisticos quanto, se levarmos em consideracao a posicao de H. Attridge
acerca da quarta epistola de Pseudo-Heraclito, também por gentios familiarizados com
as filosofias cinica e estdica. No que diz respeito ao culto do Templo de Jerusalém, ha ao
menos um texto judaico-helenistico que apresenta rejeicdo a ele em termos muito
proximos daqueles utilizados nos textos que atacam a idolatria gentilica: o quarto livro
dos oraculos sibilinos. Entretanto, o sibilo IV foi redigido apos a destruicao do Templo,
fato que diminui a sua importancia como uma evidéncia da opinido negativa em relacao
ao Templo na época de Estévao, na primeira metade do século I, quando o santudrio
ainda se encontrava de pé. J.]J. Collins sugere, no entanto, que o grupo em que o sibilo
IV foi produzido possa ter ja pregado o batismo de arrependimento e a sua posicao
critica em relacdo ao culto do Templo num periodo anterior a 70, possivelmente no vale
do rio Jordao ou talvez na Siria. Parece muito dificil, no entanto, encontrar evidéncias
que permitam a reconstrucao de possiveis lagos historicos entre tal grupo batista judaico,
o grupo dos cristaos ebionitas e a figura de Estévao. Ainda assim, esta possibilidade nao
deve ser excluida.

E interessante observar que todos os textos analisados — dentre eles também os
de Filon — proclamam a idéia de que Deus (seja lahweh ou o deus de acordo com os
fildsofos helenisticos) ndo tem um tnico domicilio, mas, ao contrario, possui todo o

universo como sua morada. Esta forma de interpretacdo ¢ uma evidéncia bastante forte
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das similaridades entre certos valores e idéias da filosofia helenistica, que caminhava em
direcdo ao monoteismo — e, neste sentido, mantinha caracteristicas semelhantes as da
crenga judaica monoteista — e aqueles dos judeus helenisticos que souberam se acomodar
ao meio helénico. Afinal de contas, a formulagdo acerca do deus que ndo possui um
unico habitat, mas todo o universo como seu templo, por cinicos e estdicos em nada
difere da propaganda anti-iddlatra no Judaismo helenistico.

Filon é um bom exemplo de uma interpretagiao ética da tradicdo e das
institui¢des judaicas (incluindo-se ai o Templo) embora seja um judeu zeloso para com o
seguimento das prescrigdes da Tord. A sua compreensao do Templo de Jerusalém como
um santudrio celestial ou como todo o universo pode ser interpretada como um ‘meio
caminho’ entre a apologia generalizada do Templo pelos judeus helenisticos e a critica
radical de Estévao a ele.

A elaboragao de Filon acerca do Templo parece estar a meio caminho daquela
de Estévao. Ainda assim, a surpreendente sentencga nos labios de Estévao causa, de fato,
estranheza. O quarto livro dos oraculos sibilinos, entretanto, mantém uma critica muito
similar, se nao igual a de Estévao. E verdade que o sibilo IV faz uma critica tardia ao
santuario em Jerusalém (um sentimento mais proximo da indiferenca do que da
rejei¢cdo), onde a memoria da queda do Templo judaico ante os romanos se torna a prova
cabal de que Deus nele nao habitava. E praticamente possivel reconstituir a evolugio do
pensamento judaico, tal como elaborado por Filon, sobre o templo celestial ou o
universo para a idéia desenvolvida pelo sibilo IV apds a destrui¢do do Templo. Estévao,
ao contrario, aponta para o carater iddlatra do culto do santuario em momento anterior a
queda dele, o que denota a peculiaridade de seu pensamento. Como explicar essa
antecipacao idiossincratica de Estévao, antecipacao esta que lhe custou a vida?

De maneira a se chegar a uma conclusao, serd necessario retornar ao texto de
Atos e atentar para a terceira culpa atribuida a Estévao pelas testemunhas falsas. Elas o
acusam de afirmar que “Jesus o Nazareu destruird este lugar e mudard os costumes que Moisés
nos deixou” (6:14). Esta ultima acusagao traz de volta a cena a figura central do

movimento cristdo. De fato, uma questao importante — que nao pode ser esquecida - é o
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fato de que a principal fonte ou primeira faisca para a critica de Estévao ao Templo como
idolatria deve ter sido o préprio Jesus. Isto parece 6bvio, antiquado ou mesmo repetitivo
como proposi¢ao, porém, ao final, torna-se necessario.

Muito ja foi escrito sobre a atitude de Jesus em relacao ao Templo de Jerusalém.
Por exemplo, Bertil Gartner acreditava em 1965, a partir dos evangelhos sindticos,
especialmente Mt. 18:20 (“Porque onde dois ou trés estiverem reunidos em meu nome, ali eu
estarei no meio deles”), que Jesus realmente criticou o culto do Templo, mas nao
reivindicou a sua aboli¢do, e que, em razao disso, ele se alinhava a tradi¢do de Qumran.

De acordo com Gértner, Jesus

transferiu as atividades do Templo de Jerusalém para outra entidade. Esta
entidade era o proprio Jesus e o grupo ao seu redor que o via como
Messias... [Em conseqiiéncia disso], a presenca de Deus ndo seria mais
ligada ao Templo, mas a ele e aqueles que ele reunira em torno de si (1965:

114).

Mais adiante Gartner acrescenta, “trata-se desta transferéncia da ‘presenca’ de Deus no templo
e seu culto que Qumran e o Novo Testamento tém em comum”: Homens + uma alianga =
templo espiritual.

A historiografia recente é mais cautelosa em atribuir a Jesus todas as nogoes
cristologicas que foram inspiradas a partir dos eventos da sua vida, morte e suposta
ressurrei¢ao e foram moldadas e desenvolvidas posteriormente. Adela Yarbro Collins,
por exemplo, advoga em favor de razdes mais proximas da realidade do culto judaico
para a acdo de Jesus no Templo construido por Herodes, quando ele expulsa os
vendedores de pombas e os cambistas do patio externo do santudrio. A hipotese dela é a

de que:

a agdo dele [Jesus] contra aqueles que vendiam pombas indica a sua
reivindicagdo por um Templo ideal nas linhas daqueles descritos por

Ezequiel e o Rolo do Templo. O pdtio externo deveria ser um espaco sagrado

154



devotado a4 oragdo e ao ensinamento, e ndo um espago civico aberto ao

publico em geral e utilizado para atividades profanas (2001: 58).

A hipotese acima, se colocada lado a lado com os elementos presentes no discurso de
Estévao, se compara a:

a) a énfase de Estévao na santidade do simples Tabernadculo construido exatamente

segundo as instrucdes de Deus;

b) o fato de que Deus nado habita em obras de maos humanas, especialmente
daqueles humanos que corromperam a nogao ideal da presenca de Deus em meio
a seu povo e lhe construiram, “regozijando-se com as obras de suas mdos”, um
grande e rico complexo sobre o Monte do Templo que se assemelhava a um

kaisareion®' e sobre o qual toda sorte de atividades profanas era desenvolvida!

O Templo de Jerusalém era, definitivamente, idolatria aos olhos de Estévao. E em termo
da idolatria gentilica, ele deve ter encontrado centenas de obras judaico-helenisticas,
além de textos cinicos e estdicos nos quais se inspirar.

V. “Cheios do Espirito Santo” — O repiidio da sinagoga de At. 6:9 a pregacio da

Boa Nowva cristd por Estévdo e a instituicdo dos Sete helenistas

na comunidade de Jerusalém

O capitulo 6 de Atos inicia sua narragdo com uma discordancia no interior da
igreja de Jerusalém entre cristaos ‘hebreus’ e cristaos ‘helenistas’. Esta discordancia é
resolvida pelos doze apdstolos com a eleicdo de sete homens de origem helenista que se
tornam responsaveis pela questao que criara a disputa: a distribuicao diaria do pao para
as viuvas de seu grupo. Resolvido o problema, o relato lucano se volta, entdo, para a

atividade de pregacao de Estévao, o primeiro dos cristaos helenistas apresentado na

221 A Yarbro Collins (2001: 57) explica que o plano de Herodes o Grande para todo o conjunto do Monte
do Templo (que ele ampliara significativamente) se assemelhava a um tipo de fortificagdo de colunas
egipcio-helenistica dedicada ao culto do governante. A autora destaca o fato de que esta forma
arquitetonica foi adotada por Julio César e Cledpatra para o Kaisareion, um complexo dedicado ao culto de
César em Alexandria.
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eleigao dos sete. Estévao vai pregar na sinagoga, em Jerusalém, dos judeus de origem na
didspora helenistica, mas esses, ndo concordando com suas palavras, resolvem, segundo
Lucas, criar uma armadilha para leva-lo a presenca do sinédrio judaico. Subornam falsas
testemunhas para dizerem que ele pronunciara blasfémias ‘contra Moisés e contra Deus’.

A andlise empreendida neste capitulo se atém, inicialmente, ao contexto de
prosperidade que levou a presenca, na cidade de Jerusalém no século I, de numerosos
judeus origindrios na didspora de fala grega. Em seguida, obedecendo o critério da
cronologia invertida, abordarei a questao da etnicidade nas comunidades judaicas das
localidades mencionadas em At. 6:9, no episddio da sinagoga dos judeus helenistas que
se indispdem com Estévao. Por fim, o préprio relato da institui¢do dos sete cristaos de
origem helenista na igreja hierosolimitana — que apresenta grande simbolismo
relacionado ao Antigo Testamento — sera o foco da analise, tendo todas as possibilidades

posteriores sido testadas.

5.1. A presenca de judeus helenistas na cidade de Jerusalém no século I

Martin Hengel, em texto bastante autobiografico publicado em 2001,%22 Jevanta
uma questdo importante, porém nao muito trabalhada na historiografia acerca do
Cristianismo antigo. Ele aponta o fato de que a reconstru¢ao do Templo de Jerusalém
empreendida por Herodes o Grande foi um ato politico seu de extrema importancia
porque fomentou a pratica da peregrinacao ao santudrio por parte de judeus palestinos e
daqueles residentes na didspora e também a visitagdo de nao judeus a cidade de

Jerusalém. Essa politica de Herodes foi responsavel por transformar uma cidade

222 (2001): 6-37.
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provinciana como fora Jerusalém até entdao em uma “metropole renomada no oriente romano
e parto”, nas palavras de Hengel (2001: 25). O autor desenvolve no texto seu argumento,
ja trabalhado em outras obras suas sobre o periodo helenistico e sobre o século 1, de
que Jerusalém se tornou com este processo uma ‘cidade helenistica’, porém de forma
peculiar e independente, ou seja, sem a presenca de santudrios pagaos, estatuas, imagens
ou um ginasio.

Partindo da idéia proposta por Hengel de que Jerusalém se tornou uma
metropole oriental, no periodo romano, com grande afluxo de peregrinos da didspora de
fala grega para visitagdes ao Templo, eu desenvolverei a questao dos resultados socio-
econdmicos da politica adotada por Herodes em seu territério, questdo esta que nao é
muito difundida na historiografia sobre a formacao do movimento cristao, apesar de
algumas alegacdes em contrario.?”* Acredito que a grande movimentacdao em Jerusalém
e, mais amplamente, em todo o territério sob controle de Herodes, criada pelas
peregrinagdes de judeus e pela visitagao de nao judeus, entre outras medidas, promoveu
um aporte de recursos bastante expressivo para o seu reino, fazendo aquecer a economia
local.

Entende-se, normalmente, que Herodes tenha seguido os modelos de seu
tempo, ou seja, aqueles ditados pela era augustana, porque durante o seu reinado ele
nao apenas construiu paldcios e templos de tendéncia arquitetonica greco-romana, como

rapidamente instituiu os jogos olimpicos tanto em Cesaréia como em Jerusalém. Este

223 Em especial, Judaism and Hellenism (1974); Jews, Greeks, and barbarians: aspects of the
Hellenization of Judaism in the pre-Christian period (Philadelphia: Fortress, 1980); e "*Hellenization"
of Judaea in the first century after Christ (London / Philadelphia: SCM / Trinity International, 1989).
224 Martin Goodman (1999: 69) afirma existirem muitos estudos gerais sobre a economia de Jerusalém no
fim do periodo do Segundo Templo, mas ele proprio indica em nota apenas a obra de Joachim Jeremias,
Jerusalem in the time of Jesus (Philadelphia: Fortress, 1969). E certo que grandes compéndios como o de
Schirer (revisado por Vermes et alii) e aquele de Safrai e Stern sobre a histéria dos judeus no século | d.C.
discorrem, de forma genérica, sobre a questdo econdmica na Palestina judaica. No entanto, a politica
econdmica de Herodes o Grande ndo parece ter sido abordada num estudo mais restrito e pormenorizado. O
artigo de Hengel somente aponta a questdo e segue em direcdo diferente: aquela do processo de
helenizacdo. Ja o artigo Goodman de apenas 8 paginas sobre ‘a economia da peregrinacdo de Jerusalém no
periodo do Segundo Templo’ (1999) aborda o assunto e se mostra, como observado, uma excecdo na
historiografia. O proprio autor (1999: 71) afirma que a pergunta que suscita a sua investigacdo nao fora
feita, até entdo, por outros eruditos: “quando tal peregrinacéo internacional em massa [a Jerusalém]
comegou?”.
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fato, considerado ofensivo pelos judeus mais piedosos, foi apenas tolerado por eles em
razao da pressao da autoridade externa romana.

Na cidade santa, trés grandes estruturas foram erigidas por Herodes como
espagos de entretenimento. Josefo relata (A] XV, 267-79) as fun¢des desempenhadas por
tais prédios durante os jogos olimpicos organizados pelo soberano judaico: o teatro era
local para as performances teatrais e musicais, o anfiteatro era destinado aos espetaculos
dos gladiadores e animais e, por fim, no hipédromo aconteciam as corridas. Lee I.

Levine (1999: 63) afirma que Herodes

construiu esses prédios com a intengdo de introduzir as muito conhecidas e
disseminadas instituicdes greco-romanas na sua capital, assim colocando
Jerusalém na linha de frente cultural ao lado de outros grandes centros

urbanos do oriente romano.

O autor esta correto em caracterizar as intengdes do rei Herodes como aquelas de um
eterno aspirante ao status da cultura grega e as boas relagdes com o poder romano.
Afinal, Herodes construiu a imagem de protetor das comunidades judaicas ao longo do
Império Romano,?”® ganhando prestigio aos olhos de Roma ao mostrar que a sua
influéncia era muito mais ampla do que apenas sobre seu proprio territério.??
Entretanto, a analise de Levine sobre as obras de Herodes em Jerusalém e outras cidades
dentro de seu reino permanece, como a analise de Hengel em seu artigo autobiografico,
no quadro dos estudos sobre o processo de heleniza¢ao dos judeus e do Judaismo.
Goodman, diferentemente, toma o rumo da economia e observa que a cidade
de Jerusalém no final do periodo do Segundo Templo era um centro urbano préspero
economicamente embora nao apresentasse as caracteristicas que faziam outras cidades
do império se sobressairem em termos de riqueza: sua prosperidade nao fora

conquistada por meio da exploracao do espago rural das colinas da Judéia que eram

225 David Jacobson (1988: 386) afirma que “a atividade de construgéo e os atos de generosidade ptblica de
Herodes refletem um desejo seu de ganhar a reputacdo de benfeitor, piedoso e herdico, todas as virtudes
caras a imagem publica cultivada pelos monarcas helenisticos”.

226 Schiirer/Vermés (1973): 319; Goodman (1999): 74.
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muito pobres e muito afastadas da costa para o desenvolvimento do comércio
interregional. Mais importante, Jerusalém ndo estava em nenhuma grande rota de
comércio, diferentemente de Antioquia, capital da Siria, que era caracterizada pela
circulagdo de muitos mercadores e mercadorias do oriente em direcado a Roma e no
sentido inverso. O autor aponta ainda para o fato de que Jerusalém nunca desenvolveu
uma sociedade ou uma economia baseadas na presenca de uma corte real, j4 que no
reinado de Herodes e no periodo dos procuradores romanos, o poder estivera baseado
em outros centros urbanos que nao a cidade santa.’”? A riqueza de Jerusalém era
derivada tnica e exclusivamente de sua santidade, assim entendida pelos judeus e a
concretizagdo desta santidade estava na presenca do Templo no monte mais alto da
cidade que atraia massas de peregrinos para a cidade, principalmente no periodo das
festas religiosas. Goodman (1999: 71) afirma que a pergunta que suscita a sua
investigacdo ndo fora feita, até entdo, por outros eruditos: “quando tal peregrinagio
internacional em massa [a Jerusalém] comecou?”.

As fontes até o periodo de Herodes nao fornecem indicios de peregrinacao
estrangeira a Jerusalém. Os autores judaicos e gentilicos antigos atestam, sim, o envio de
dinheiro da didspora para sacrificios e oferendas no Templo. Entretanto, a questao da
visita real desses judeus ao santudrio ndo ¢ mencionada na documentagdo. Por que a
peregrinagio em massa a Jerusalém comegou no tempo de Herodes? Muito
provavelmente devido a medidas adotadas pelo proprio soberano judaico. A primeira
delas, com certeza, foi a reconstrugao do Templo de Jerusalém.

Herodes o Grande iniciou a reconstru¢ao do Templo em 20 ou 19 a.C. e o
santudrio s foi completado no periodo do procurador Albino (62 a 64 d.C.), embora a
sua estrutura basica ja estivesse pronta em 12 a.C.2?® Para o propdsito de reconstruir o
Templo, Herodes aumentou a contribui¢do monetdria anual de meio siclo / estater ou

ainda, na transliteragdo do termo em hebraico, shekel, que é a moeda judaica. Essa

227 (1999): 69.
228 Schiirer/Vermés (1973): 292, nota 12; Goodman (1999): 74.
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contribuicdo monetdria era designada o ‘imposto do Templo’?” e era cobrada tanto dos
judeus na Palestina quanto daqueles residentes na diaspora.

O imposto do Templo fora resultado da interpretacido da passagem do Exodo
30:13+, onde se 1é: “Todo aquele que estiver submetido ao recenseamento dard meio siclo, na base
do siclo do santudrio: vinte geras por siclo. Esse meio siclo é o tributo a Inhweh...”. Trés fontes
do periodo intertestamentdrio que se atém a questao das ofertas do Templo — Tobit 1:6-8,
a Carta de Aristeas e o livro dos Jubileus — ndo mencionam o imposto anual de meio
siclo, sugerindo, assim, que ele ndo existisse naquele momento, em funcao de o subsidio
para os sacrificios do Templo ser provido pelo rei seléucida. Victor Tcherikover
questiona o peso de tal siléncio como sinal da inexisténcia do imposto argumentando
que, na realidade, ndo ha mengdes aos rendimentos do Templo nas fontes judaicas até o
periodo romano.?* Mais certa, porém, é a informacao de que a coleta anual de meio siclo
para o Templo se tornou regular no periodo hasmoneu, provavelmente no governo de
Alexandra, ou mais tarde.”” Hengel acredita que a medida de implanta¢ao do imposto
pelos hasmoneus teve como objetivo ganhar influéncia na didspora ocidental e atrair
peregrinos, visitantes e recursos daquela drea. Os hasmoneus configurariam como
precursores, em escala muito menor, da politica mais tarde adotada por Herodes.?3

William Horbury, em seu texto sobre o imposto do Templo (1984), também
confere maior peso a criagao tardia do imposto e acredita que, no século I d.C., ele fosse
controverso por seu estabelecimento ainda configurar como recente naquele momento.
Em favor de tal hipdtese, o autor levanta o texto das Leis de Qumran (4Q159) que afirma
que o imposto de meio siclo deveria ser pago pelos judeus apenas uma vez durante a
vida. A polémica estaria na quantidade de vezes que o imposto deveria ser pago.
Horbury acredita que a opinido expressa no texto de Qumran seja resultado de uma

interpretagao da lei anterior ao triunfo da visado farisaica, a partir da qual o imposto

229 Ap6s a destruicéo do Templo em 70, o imposto do Templo foi transformado pelos romanos no fiscus
iudaicus, um valor a ser pago por cada judeus residente dentro do Império como puni¢do por causa da
revolta contra 0 dominio romano, iniciada em 66.

230 (1999): 155, nota 6; 157, nota 12.

2! Horbury (1984): 278; Hengel (2001): 25.

232 (2001): 25.
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passou a ser pago todo ano. O autor levanta ainda, nas fontes rabinicas, a negagao do
rabino Johanan ben Zaccai (Shekalim i, 4) de que os sacerdotes pudessem se isentar do
pagamento de meio siclo, demonstrando assim o significado moral redentor do
pagamento do imposto do Templo para os fariseus.?®* Johanan ben Zaccai é entendido
aqui como um descendente do grupo dos fariseus porque a prépria tradi¢dao rabinica
que se desenvolve apds a queda do Templo em 70 ¢ inspirada no (e descendente do)
farisaismo.

Horbury constrdéi o argumento de que, no século I, os judeus palestinos nao

fossem assiduos no pagamento anual de meio siclo ao Templo de Jerusalém. Ele afirma:

O imposto, provavelmente de origem recente como uma instituicdo reqular,
era fortemente defendido pelos fariseus. Sua incidéncia universal intitulava
todo [o povo de] Israel aos beneficios do culto. Seu significado redentor era
sentido, mas havia, de qualquer forma, na Palestina, um desejo menos
difundido de pagd-lo do que é normalmente sugerido. Os sacerdotes
reivindicavam isen¢do, a seita de Qumran ndo concordava com o fato de que
o imposto fosse anual, e havia muitos que, por quaisquer razdes, na pritica

ndo o pagavam (1984: 282).

A opinido do autor sobre um desejo menor na Palestina de se cumprir com o pagamento
do imposto do Templo € plausivel se pensarmos que esta regiao sofria com o pagamento
de altos impostos a Roma e que, durante o governo de Claudio (41-55), segundo relata
Lucas em At 11:28, houve uma grande fome em todo o império que deixou,
particularmente na Judéia, a comunidade crista de Jerusalém em grande necessidade.?
No entanto, Horbury deseja mostrar que a pouca assiduidade no pagamento do meio
siclo acontecia ja no periodo de Jesus e a reconstrugao historica que ele faz tem por

objetivo contextualizar a passagem do evangelho de Mateus 17:24-27. Nesta passagem,

233 (1984): 279-80.

%% Em At. 11:30, Paulo e Barnabé sdo responsaveis por levar as contribuicdes dos cristios de Antioquia aos
irmaos que moravam na Judéia”. Ja a primeira epistola de Paulo aos Corintios 16:1-9 e a epistola aos
Galatas 2:10 atestam a grande coleta que Paulo fez entre as igrejas que fundou ao longo do Mediterraneo de
modo a auxiliar os “pobres’ de Jerusalém.
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Pedro é questionado pelos coletores do imposto do Templo quanto ao fato de Jesus
pagar ou nao o imposto. Jesus pergunta, entao, a Pedro: “Que te parece, Simio? De quem
recebem os reis da terra tributos ou impostos? Dos seus filhos ou dos estranhos?” Ao que Pedro
responde “Dos estranhos”, Jesus conclui: “Logo, os filhos estio isentos. Mas, para que ndo os
escandalizemos, vai ao mar e joga o anzol. O primeiro peixe que subir, segura-o e abre-lhe a boca.
Achards ai um estdter. Pega-o e entrega-o a eles por mim e por ti”.

Horbury defende o fundo histérico da referida passagem de Mateus, ao
contrario de outros autores que acreditam que esse episddio tenha sido redigido apds a
destruicao do Templo em 70 e dirigido a um publico que se debatia com a questao do
pagamento ou nao do fiscus iudaicus — o imposto do Templo que, naquele momento, era
coletado por oficiais romanos para o beneficio de Roma e nao mais de Jerusalém.?® Para
Horbury, no entanto, Mt. 17:24-27 demonstra claramente que Jesus ndo concorda com o
pagamento e que o imposto é errébneo em principio.?® Jesus paga o imposto de uma
forma muito peculiar: ao recorrer a uma propriedade perdida (o estater dentro da boca
do peixe), ele ndao admite estar sujeito ao pagamento. O trecho “para que ndo os
escandalizemos” remete a Marcos 9:42 (e os paralelos Mateus 18:6 e Lucas 17:2): “Se alguém
escandalizar um destes pequeninos que créem, melhor seria que lhe prendessem ao pescoco a mé
que os jumentos movem e o atirassem ao mar”. Jesus ndo contradiz o ensinamento farisaico
para nao ‘ofender os pequeninos’, mas também nao o aprova.

Varias hipdteses foram levantadas quanto ao motivo da possivel desaprovagao
do imposto do Templo por parte de Jesus, desde uma rejeicao sua a propria institui¢ao
do Templo até, mais provavelmente, a sua nogao de que o Templo dedicado a Iahweh
nao deveria estar ligado a cobrangas de ordem material, mundana. Se recordarmos o
fato de que Herodes aumentou, em torno de cinquenta anos antes do inicio da pregacao
de Jesus, a contribui¢ao anual de meio siclo com o objetivo de reconstruir e o embelezar
esteticamente o santudrio, a possivel desaprovagdo do imposto por parte de Jesus

ganharia maior sentido. Entretanto, como o presente estudo nao tem por objeto uma

25 Assim, Yarbro Collins (2001): 50-51.
236 (1984): 282.
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busca pelo Jesus histérico, as discussdes sobre a historicidade ou nao da passagem de
Mateus serao deixadas de lado. Ainda assim, parece certo afirmar que Jesus nao
aprovava a forma como o Templo remodelado por Herodes o Grande era utilizado para
fins ndo religiosos.?” A importancia da passagem mateana estd em sua possivel — porém
dificilmente comprovavel — relacdo com o contexto de reconstrugao do Templo, iniciado
no século anterior, por Herodes.

O menor desejo de contribuir anualmente com o imposto do Templo na
Palestina, sugerido por Horbury, nao encontra paralelos na didspora, onde o pagamento
de tal imposto nao parece ter sido um problema. O Templo de Jerusalém reconstruido
por Herodes era motivo de orgulho para os judeus residentes no exilio que
peregrinavam a cidade santa na época das festas judaicas. Alids, ¢ uma hipdtese muito
provavel aquela de Goodman de que Herodes tenha resolvido reconstruir o Templo de
maneira a atrair mais judeus peregrinos das regides da didspora onde sua influéncia se
fazia presente.?

H4 indicios arqueolégicos, inclusive, de uma grande doagao por parte de um
homem, provavelmente um judeu, residente na didspora para a reconstrucdo do
santuario, algo que poderia ser interpretado como um maior entusiasmo dos judeus
distantes de Jerusalém em relagdo aquele empreendimento iniciado por Herodes e
também como uma busca por prestigio em fun¢do da grande soma doada.

Nas escavagdes ao sul do Monte do Templo no inicio da década de 1980, foi
encontrada uma inscri¢do indicando a doagdo para a construcao do Templo de um
homem, de origem possivelmente judaica, habitante da ilha de Rodes, na entrada do
mar Egeu.? Essa inscri¢ao foi descoberta entre diversos fragmentos que preenchiam
uma piscina em um palacio do periodo herodiano destruido em 70. O tamanho da peca

sugere que ela fosse uma placa inserida em uma parede. O texto fragmentario da

27 \/er, mais detalhadamente, a sintese do capitulo 4 nas pp. 151-54.
238 (1999): 69-76.
2% Benjamin Mazar foi o arqueélogo responsavel pela escavacéo. Ver: Isaac (1983): 86-92.
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inscricao®’ permite a extragao das seguintes informagdes: uma benfeitoria foi feita por
Paris (ou Sparis), filho de Akeson, residente em Rodes, para um pavimento
(n]lpoctpw/cly ou, melhor, mpo.p cTpw/cly). O termo GTPW/CLY € uma expressao
comum para ‘pavimento’.?*! A data fornecida pela inscrigao € o ano 20 (x[! corresponde,
como numeral, a 20) de um soberano que nao pode ser outro que nao Herodes o Grande.
Como o inicio do reinado de Herodes data de 37 a.C., 0 ano da doagao s6 pode ser 18-17
a.C., quando a reconstrugao do Templo estava ainda em seu inicio (considerada a data
mais antiga de 20-19 a.C. fornecida por Josefo para o principio da obra). E sabido que
Herodes ampliou significativamente a area do Monte do Templo para comportar a seu
complexo monumental.?*> Entao, o pavimento para o qual a doacao foi feita devia estar
relacionado a questdo da ampliagdo da area do Monte. Neste sentido, Benjamin Isaac
conclui, sem maiores informagdes sobre sua localizacdo, que ele se tratava de um
pavimento em algum lugar sobre o Monte do Templo ou proximo a ele.?* O autor (1983:
92) destaca o fato de que a inscri¢ao “é importante como um dos poucos documentos

epigrdficos relacionados ao Templo de Jerusalém”. Ele observa também que ela

se trata de uma evidéncia rara de uma doagdo feita para o complexo do
Templo e levanta a questdo de serem tais doacbes mais importantes como um

meio de financiar o trabalho do que admite Josefo (1983: 92).

Ao mencionar Josefo, Isaac recorda que o autor judaico antigo deixa a impressao nas
Antigiiidades Judaicas e também no texto da Guerra Judaica de que Herodes financiara e

levara adiante, sozinho, o projeto da reconstru¢ao do Templo. Josefo afirma o seguinte:

20 A inscricdo segue o estilo padréo das inscricdes em grego: o uso das letras capitais. A adaptacéo dela
para letras minGsculas permite a seguinte leitura:

(linha 1) ] (g;ToL0) K[ e®TL] AWPYLEPE,DP

(linha 2) ] TIo,p1p wAKE,COVOQ

(linha 3) ] e@v ~Po,dmt

(linha 4) ] mlpootpw/cLy

(linha 5) d]pay o,

*1 1saac (1983): 89.

%2 Goodman (1999): 74.
243 (1983): 92.
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“e ele [Herodes] ultrapassou os seus antecessores em gastar dinheiro, de tal maneira que se
acreditava que ninguém mais havia adornado o Templo tio esplendidamente” (A] XV, 396). E
sabido, no entanto, que Josefo obteve as informagdes de que precisava sobre o reinado
de Herodes nos escritos de Nicolau de Damasco, o orador grego que teve o cargo mais
importante no seu governo. Nicolau de Damasco se tratava, por isso, de um pro-
Herodiano que, obviamente, deve ter descrito o soberano a quem ele serviu como o
unico responsavel pela obra do Templo.?* Em outras passagens, entretanto, Josefo
prefere se referir ao Templo como resultado de um trabalho coletivo de todo o povo
judaico.?®> Afinal, ele préprio veicula a informagao de que o imposto do Templo era pago
por todos os judeus da Palestina e da diaspora e ele também nomeia, de forma bem
especifica, na Guerra Judaica (V, 205), Alexandre, o alabastro de Alexandria e irmao de
Filon, como o responsavel pelo folheamento a prata e a ouro de nove portdes do patio do
Templo. Este ultimo dado nao apenas refor¢a a hipdtese de Benjamin Isaac de que as
doagdes voluntdrias para o Templo foram meios importantes de financiar e levar a cabo
a sua reconstrugao, como também ilustra a idéia de que os judeus da didspora estavam
entusiasmados com a reconstrugao do santuario.
Benjamin Mazar (1978: 237) aponta, a partir dos resultados do seu trabalho
arqueologico a sul e a sudoeste do Monte do Templo na década de 1970, que
durante o periodo de Herodes, as dreas adjacentes aos muros que
sustentavam o Monte do Templo (...) desempenharam um papel
muito importante como um centro da vida publica em Jerusalém e
como o ponto focal para as massas de jerusalemitas e peregrinos

antes dos portoes do complexo do Templo.

De acordo com Schiirer/Vermes (1973: 308), a grandiosidade do santudrio
suscitou na época o provérbio: “Quem nunca viu o templo de Herodes, nunca viu nada belo” .

Duane W. Roller argumenta que Herodes desejava imitar, de uma certa maneira, nas

24 A ele, Herodes delegou suas missdes diplométicas mais importantes e confiou também o papel de seu
tutor no aprendizado das artes da filosofia grega, retérica e historia.
5 Guerra Judaica (V, 189).
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stoas em torno do Templo em Jerusalém, os poérticos que, em graus variados de
monumentalidade, corriam ao longo das ruas da Roma contemporanea, especialmente
as lojas em torno do Forum Iulium e as colunas do Saepta e do Teatro de Pompéia.?*

A planta do Templo de Jerusalém, tal como concebida no primeiro livro de Reis
e no livro de Ezequiel, tinha, no entanto, uma série de critérios que deveriam ser
obedecidos. O grau de santidade dos diversos espagos do Templo era maior ou menor
conforme a sua proximidade em relagdo ao Santo dos Santos, o centro do santuario,
entendido metaférica ou, segundo a opinido mais difundida, concretamente, como o
local que continha a presenca de Deus. Assim, do exterior para o interior, a santidade e a
pureza dos recintos da construgao seguia de forma crescente. O rigor em relagdo ao
transito das pessoas nos diversos espagos era diretamente proporcional a esta escala de
santidade. Apenas aos sacerdotes era permitida a entrada no local santo (o0 mais préximo
do Santo dos Santos) e, logo em seguida, no patio dos sacerdotes. Aos homens israelitas
era conferido o direito de seguir até o patio dos israelitas, que ficava na drea mais
externa em relagao ao patio dos sacerdotes. Seguindo para o exterior, encontrava-se
ainda o patio das mulheres israelitas, consideradas mais impuras do que os homens.

No Templo construido por Herodes, havia, entretanto, uma inovacao no
esquema dos patios — relatado pelo primeiro livro de Reis e atualizado no segundo livro
das Cronicas?” — segundo o plano de Salomao de constru¢ao do complexo do Templo:2
como o Templo de Herodes se tratava de uma constru¢ao muito maior que a do Templo
de Salomado, ele possuia ainda um patio externo, como era chamado, sobre o qual
podiam transitar os visitantes nao judeus. Na realidade, esta pratica ja havia ocorrido na
época da reconstrugao do Templo de Salomao por Zorobabel e Josué. Em algum
momento durante o século III a.C., um patio externo foi acrescentado. Os gentios eram,

no entanto, entendidos como impuros e, principalmente, como profanos aos olhos dos

246 (1998): 216.

2T Em 2 Cr. 20:5, constata-se a construcdo de outro patio no complexo do Templo de Salomé&o. Diz a
passagem: “Durante essa Assembléia de Juda e dos habitantes de Jerusalém no Templo de lahweh, Josafa
pbs-se de pé diante do patio novo”.

8 para uma analise detalhada da questdo do plano ideal e real do complexo do Templo de Jerusalém, a
partir dos livros biblicos de 1Reis e Ezequiel, ver: Yarbro Collins (2001): 54-55.
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judeus porque nao faziam parte do povo de Deus?®* A sua presenga no Templo
profanava, maculava o santuario. Percebe-se nitidamente essa compreensao difundida
entre os judeus do século I d.C. do que fosse o carater profano dos gentios quando se 1é
Atos 21:28, onde Paulo de Tarso é acusado de levar um gentio para dentro do Templo,
cometendo, assim, um grave crime.

Assim, a permissdo para a permanéncia dos gentios no patio externo do
Templo de Herodes so se fazia possivel porque este patio constituia um espago ao redor
do Templo em si, nao fazendo parte do territério sagrado do santudrio. Desta forma,
ainda que a santidade do Templo de Jerusalém fosse rigorosamente mantida por meio
do afastamento daquilo que, aos olhos dos judeus, fosse impuro e principalmente
daquilo que fosse profano — neste caso, os nao judeus — Herodes soubera criar uma
brecha para a presenca deles, os nao judeus, no santuario em Jerusalém, permitindo a
visitagdo do monumento a todos que estivessem na cidade. Em minha opinido, esse é
um indicio claro de que, além dos judeus da didspora, Herodes estava igualmente
interessado em atrair mais visitantes pagaos curiosos em relagao a beleza estética do
santudrio de Jerusalém e as outras atragdes promovidas na cidade, como as pegas, as
lutas, as corridas, enfim, os jogos olimpicos.

Tal medida de Herodes parece estar ligada, juntamente com o restante do seu
programa de construgdes em Cesaréia — que incluia um anfiteatro polivalente em termos
de entretenimento —* ao objetivo de fomentar a economia e o aporte de recursos para
seu territorio por meio da criacio de uma infraestrutura de carater turistico. Neste
sentido, a hipdtese de Goodman (1999: 74-5) de que os gastos nos quais Herodes
incorreu com todo o seu programa de construgdes foram, na realidade, planejados por
ele “como um investimento de capital que seria pago através da promogdo do turismo” é muito
convincente.

E 6bvio que uma defini¢ao conceitual do termo ‘turismo’ nao existia no século I

a.C. Afinal, este conceito implica a existéncia de uma ‘sociedade do trabalho” — onde o

9 Bauckham (2005): 100.
20 \/er Porath (1995): 15-27.
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ato de trabalhar é tido como legitimo e como dignificador do homem — que emerge com
a revolucao industrial em fins do século XVIII e inicio do século XIX. Acima de tudo, a
defini¢do do conceito de turismo depende da existéncia da nogao de lazer que também
aparece com a revolugao industrial. Ainda assim, a pratica da visitagdo a monumentos e
locais famosos obviamente existia no tempo de Herodes o Grande e, sobretudo, a pratica
da peregrinacao a templos. O Império Romano possuia estradas que ligavam cidades a
cidades, provincias a outras provincias; e isto facilitava a circulagao de pessoas e bens e,
conseqiientemente, de visitantes aos muitos monumentos e templos, como aquele de
Jerusalém, espalhados por todo o império.

A maior presenca de visitantes e peregrinos fomentou a economia local, ja
acelerada pelo comércio que se fortalecera com a criagdo do porto de Cesaréia.
Associado este processo ao embelezamento arquitetonico do Templo e a construgao de
outros monumentos empreendida por Herodes, toda a Judéia foi beneficiada, e
Jerusalém acabou por se tornar uma cidade proeminente no oriente romano e parto.
Muitos judeus peregrinos e visitantes, em virtude das condi¢des de vida muito
favoraveis na cidade, resolveram estabelecer residéncia em Jerusalém, revertendo, de

certa forma, o efeito da diaspora biblica.

5.2. A sinagoga dos helenistas de Atos 6:9

O termo ‘sinagoga’, pelo qual esta instituigdo judaica ficou conhecida, advém
do grego sunagogué, que significa ‘lugar de reuniao’. O hebraico adotou significado
muito préximo, ‘casa de reunido’ (beit ha-kenesset). Em grego, ela também era
denominada proseuche ou ‘lugar de oracao’. Oragao e reunido eram, assim, atividades
relacionadas e denotavam, juntamente com uma terceira atividade — o estudo da Tora —,

a funcao das sinagogas.
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S. Safrai acredita que a sinagoga tenha sido criada dentro do Templo de
Jerusalém, como parte do ritual de adoragao (a leitura e o estudo da Tora).»' O erudito
se torna uma voz dissonante na historiografia sobre a origem das sinagogas quando sao
considerados os trabalhos mais recentes sobre o assunto. Os autores atuais parecem
concordar em relagdo a questao da origem das sinagogas na diaspora. Eles concluem que
as sinagogas apareceram no Egito helenistico em razao de varias inscri¢des do tempo de
Ptolomeu III que fazem mengao a proseucheé ou ‘lugar de oragao’.?2

O levantamento realizado por Louis H. Feldman das centenas de inscri¢oes e
papiros relacionados as sinagogas da didspora, descobertos até 1996, contabiliza sessenta
e seis sinagogas geograficamente distribuidas entre a regidao do Mar Negro, o Egito e até
a Espanha. O autor (1996: 602) observa, a partir de sua analise de tal documentagado, que
“as sinagogas serviram vdrias fungoes, que diferiam de lugar para lugar e de um periodo histérico
para outro(...) Elas ndo eram apenas lugares de culto”.

A sinagoga era uma institui¢do baseada na participagdao publica. Constituia o
local de encontro da comunidade judaica de uma cidade. Se tal comunidade judaica
fosse numerosa, mais de uma sinagoga era construida na cidade. A institui¢do era
administrada por membros da comunidade judaica em geral e ndao por rabinos ou
sacerdotes. O titulo dado ao lider de uma sinagoga era archisynagogos. A pessoa que
assumia esta posi¢do servia também como um patrono de toda a comunidade e,
normalmente, era alguém que promovia benfeitorias a comunidade.

Para C. K. Barrett, a existéncia de sinagogas em Jerusalém constitui a tinica
evidéncia de uma suposta tendéncia no Judaismo antigo nao completamente satisfeita
com o culto ao Templo.?® A hipdtese de Barrett foi, entretanto, provada incorreta. Nao
hé evidéncias de que a sinagoga fosse uma institui¢ao criada para fazer frente ao Templo
de Jerusalém. No que diz respeito a dependéncia das sinagogas da (e nao oposigao a)

instituicdo do Templo, os eruditos estao divididos em dois grandes grupos:

#1(1976): 913.
%2 Desta forma, entre outros, Griffiths (1994); Flesher (1994); Grabbe (1994); Binder (2003).
253 (1994): 338.
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1. L. I. Levine afirma que, originalmente, as sinagogas nao eram espagos
primeiramente religiosos, mas, na realidade, centros comunitarios. Elas sempre
foram uma instituicdo multifuncional que respondia as diversas necessidades de
toda a comunidade. Para o autor, as sinagogas nao seguiram o modelo do
Templo. Muito ao contrario, “tudo relacionado a essas duas instituicoes era diferente”
(2003: 21);

2. Autores como L. L. Grabbe e Donald Binder defendem um elo estreito entre o
Templo e o papel desempenhado pelas sinagogas. Grabbe acredita que, assim
como o Judaismo era uma religido centrada no Templo, “foi nas comunidades
judaicas distantes da Palestina que a necessidade de um local para o culto da comunidade
se sentiu primeiramente” (1994: 18). Em relacdo as sinagogas palestinas, Binder
infere a partir das evidéncias arqueologicas das construgdes mais antigas — que
constitulam um tipo de basilica e ndo possuiam clarabdia no teto — que a
inspiragao para esse tipo de arquitetura haviam sido os patios do Templo do

periodo do Segundo Templo.?*

Um dado ainda mais contundente na demonstracao de que a sinagoga nao era uma
instituicdo oposta ao Templo € a evidéncia arqueolodgica das plantas das sinagogas da
didspora. Em varios casos, a estrutura da construgao se encontrava direcionada para o
Templo em Jerusalém, em sinal, muito provavelmente, de respeito ao santuario da
cidade santa. Um exemplo desse tipo de posicionamento é o caso da planta da sinagoga
na ilha de Delos, segundo aponta André Chevitarese.?®

Em relagao as sinagogas na Judéia — Jerusalém em particular —, o estudo de

Paul V. M. Flesher sobre as sinagogas palestinas conclui que

Em regides onde o culto ao Templo exercia algum controle e onde as pessoas
viviam préximas o suficiente para freqiientar os sacrificios (...) ndo ocorre

evidéncia de que a sinagoga tenha sido amplamente aceita pela populacio.

24 Binder (2003): 119-20.
255 Comunicagéo pessoal datada de 21/02/2005.
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Assim, Jerusalém e a Judéia ndo fornecem dados capazes de indicar que a

sinagoga fosse uma instituicdo importante juntamente com o Templo (1994:

39).
Ja a Galiléia, que permanecia fora da esfera de influéncia direta do Templo, presenciou a
criagao de varias sinagogas, amplamente reportadas nos evangelhos.

Diante das evidéncias abundantes de que a instituigao judaica da sinagoga nao

foi criada de maneira a opor a primazia do Templo de Jerusalém, e sim de estender a
santidade do Templo para as localidades distantes do solo sagrado da cidade de
Jerusalém, torna-se licito indagar: por que, afinal, varios autores defendem o argumento
da oposicao sinagoga x Templo? Donald Binder, desempenhando o papel de
“provocador” (termo que ele proprio utiliza), levanta a questio de um possivel
preconceito por parte dos autores que resistem a conclusdo, apoiada na andlise das
evidéncias textuais e arqueoldgicas, de uma ligagao entre sinagoga e Templo. O autor

(2003: 127) se coloca nos seguintes termos:

Muitos de nds direta ou indiretamente extraimos significados pessoais dos
ensinamentos que emanaram da sinagoga. Com isso em jogo, deve haver
uma tendéncia inconsciente em separar essa instituicdo daquela cuja énfase
no sacrificio animal parece bdrbara, cujo estilo de lideranca patriarcal e
hereditdria parece chauvinista, e cujas gradagoes étnicas e de género se nos

mostram ignorantes.

Francgois Bovon recorda que a historiografia que entende o grupo dos judeus
cristaos helenistas como ideologicamente diferente do grupo dos cristaos hebreus,

atribui ao grupo helenista uma franca oposi¢ao ao culto sacrificial do Templo em razao

da critica de Estévao de que o santudrio se assemelha a idolatria dos pagaos. No entanto,
como se observou no capitulo anterior, a critica de Estévdao se mostra mais uma
interpretagdo sua do que teria sido a atitude de Jesus diante das praticas profanas
correntes no espaco sagrado do santudrio — algo que pode ter mobilizado, de maneira

mais fluida, outros discipulos da comunidade hierosolimitana — do que reflexo de
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supostas crencas ideologicas de um partido dentro da igreja. Serve de fundamento para
esta hipotese o fato de que a perseguicao apds o martirio de Estévao teve como alvo os
cristaos indistintamente. A analise cronologicamente invertida do relato de Atos aponta
para o fato de que Pedro foi perseguido. E, se levarmos em considera¢ao a hipdtese de
Christopher Matthews de que Filipe é uma tinica pessoa por tras tanto da tradigao ligada
ao evangelista como da tradicdo do membro dos Doze de mesmo nome, entdo a
separagao ideologica entre dois grupos em termos da aprovagao ou nao da institui¢ao do
Templo se desfaz.

Ainda assim, a historiografia tradicional entende serem os judeus cristaos
helenistas contrdrios ao culto sacrificial do Templo e baseados, diferentemente, no
principio da sinagoga — uma instituigao laica, gerida pela comunidade e onde nao se
realizava holocaustos, mas se praticava a oragio e o estudo da Tora. Por que? E verdade
que o movimento cristdo teve seu primeiro desenvolvimento, fora da Palestina judaica,
nas sinagogas das cidades da parte oriental do Mediterraneo romano. No entanto,
muitas dessas sinagogas nao deram as boas vindas a mensagem crista, vide o relato
repetitivo de Afos da rejeigao judaica em vdrias sinagogas da Boa Nova trazida por
Paulo. Sera que o preconceito de que fala Donald Binder nao estaria entre os fatores a
levarem a maioria dos eruditos que se debrugam sobre o tema do desenvolvimento do
movimento cristdo a conclusdo de que a sinagoga se opunha ao Templo? Esta pergunta
deve ficar, por ora, sem resposta.

As poucas evidéncias arqueoldgicas e textuais acerca das sinagogas em
Jerusalém sugerem que elas tenham pertencido a judeus originariamente da diaspora.
Por essa razao, entende-se que as sinagogas de tais judeus prestassem servigos para
outros judeus que, como eles, também fossem oriundos dos territorios exteriores a
Palestina judaica.?®* A chamada ‘inscrigao de Teddoto’, encontrada no inicio do século
XX no fundo de um pogo (que nao era o seu local de origem) dentro da 4rea que hoje é
designada como a ‘cidade velha de Jerusalém’, constitui um importante vestigio

arqueoldgico que aponta nessa diregao. Alguns autores datam a inscri¢ao do periodo

26 Flesher (1994): 39.
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anterior a queda do Templo?” embora nao haja maiores indicios que fundamentem essa
datacdo. Outros a datam do periodo de Adriano ou mesmo de Trajano.?® A inscri¢ao, no
entanto, atesta o fato de que um certo Teddoto, lider de uma sinagoga e tanto filho como
neto de pessoas que desenvolveram a mesma fungao, construiu uma sinagoga. Na placa,

1é-se o seguinte:

Teddoto, filho de Véneto, o sacerdote e archisynagogos, filho de um
archisynagogos e neto de um archisynagogos, que construiu a sinagoga
para os propdsitos de se recitar a Lei e se estudar os mandamentos, e o
alberque, cdmaras e instalacdes de dgua de maneira a prover as necessidades
de itinerantes do exterior, e cujo pai, com os ancidos e Simonido, fundaram a

sinagoga.?>’

A inscri¢ao comprova a fungao de albergue para judeus peregrinos desempenhada pela
sinagoga em questao. No entanto, ela nao fornece indicios que indiquem se a sinagoga
recebeu ampla aceitagdo em Jerusalém como uma instituicdo eminentemente religiosa.

A evidéncia textual mais importante da presenca de sinagogas em Jerusalém no
periodo anterior a 70 é a passagem, do relato de Atos, At. 6:9. Os autores, em geral, nao
encontram fundamento para duvidar da informacao lucana nesse versiculo, ao contrario
de outras passagens do relato que fazem mengao a sinagogas da Judéia — os discursos
que Lucas faz Paulo proferir em sua defesa apds a prisao em Jerusalém (At. 22:19, 24:12,
26:11) — e que sdo claramente criagdes lucanas obedecendo a seus propositos
narrativos.?® Além disso, as informacgoes que At. 6:9 traz se aproximam daquelas
fornecidas pela ‘inscricao de Teddoto’. Em At. 6:9, ha a referéncia a uma sinagoga (ou
sinagogas) em Jerusalém “chamada dos Libertos, dos cireneus e alexandrinos, dos da Cilicia e

da Asia”, que reunia judeus do Mediterraneo helenistico, mais provavelmente, em

#7 Birger Olsson (2003: 31) afirma: “Se formos datar, por exemplo, a inscri¢éo de Teddoto, 0 século | é a
sugestdo mais provavel”.

%8 paul Flesher (1994: 33) explica que, na realidade, as circunstancias em que a inscricéo foi encontrada
ndo auxiliam em sua datagdo. Os arquetlogos que a acharam néo utilizaram os métodos da analise
estratigrafica para determinar em que segmento ela estava.

%9 A citagdo esta em Flesher (1994: 33).

%0 Assim, Conzelmann (1987): 43-45; Fitzmyer (1998).
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fungao da lingua grega e de uma identidade diaspdrica partilhadas. Essa reunido de
judeus do Mediterraneo de fala grega se alia a informagao de que a sinagoga construida
por Teddoto desempenhava a fungdo de dar abrigo a judeus itinerantes ou peregrinos
advindos de suas comunidades na didspora, de passagem por Jerusalém. Ela também se
aproxima da informacgao de que a sinagoga de Teddoto era local reservado pelos judeus
que residiam na cidade para ‘o estudo dos mandamentos’. Como € sabido que os judeus
de fala grega utilizavam a versao grega da biblia hebraica — a Septuaginta — é dbvia a
conclusao de que eles, uma vez tendo fixado residéncia em Jerusalém, continuariam a ler
e a estudar as escrituras judaicas em sua lingua materna: o grego.

O nuimero de sinagogas mencionado em At. 6:9 depende da interpretagao do
leitor. Como o texto guarda certa ambigiiidade, ele permite duas leituras. E possivel
compreender que houvesse apenas uma sinagoga por se encontrar o genitivo feminino
/¢ cvvaywyn/¢ no singular, ou ainda, duas sinagogas em fun¢do da aparente
separagao entre dois grupos de judeus oriundos de regides diferentes — o primeiro seria
o grupo de judeus cuja origem é revelada nos predicativos do sujeito (“dos Libertos, dos
cireneus e alexandrinos”) e o segundo grupo de judeus é apresentado de forma
diferente, como aqueles advindos (no texto se 1é&: xkat. tw/vowno. - “e aqueles
oriundos de ...”) das provincias da Cilicia e da Asia. Uma terceira leitura — de que a
passagem mencionaria cinco diferentes sinagogas destinadas aos cinco grupos de judeus
citados - fica impossibilitada pelo fato de o genitivo tn/@ Guvaywyn/e se encontrar no
singular.

Mais importante do que a questdo do numero de sinagogas mencionado em
Atos 6:9 é a referéncia aos lugares de origem dos judeus (ou de suas familias) que, na
década de 30 d.C., residiam em Jerusalém. Tais regides sao, todas elas, provincias do
Império Romano, com excecao apenas de Alexandria, que se trata de um tnico centro
urbano, a capital da provincia romana do Egito.

A simples mengao aos judeus ‘Libertos’ ndo permite, no entanto, esclarecer o
local de onde tais judeus teriam sido libertados. Ha trés possiveis interpretagdes para o

termo no genitivo Aiflepti,vmv, tal como ele aparece na passagem: se entendido da
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forma como o compreendeu Dion Criséstomo em Homilia 15 sobre Atos, entdo ele diz
respeito aos judeus levados como prisioneiros por Pompeu a Roma e vendidos como
escravos apoOs a conquista do territorio judaico em 63 a.C.2! De acordo com esta
hipotese, tais judeus teriam sido posteriormente libertados e, alguns dentre os seus
descendentes, teriam retornado a Palestina, fixando residéncia em Jerusalém.

A segunda interpretagdo do termo A1Pepti,vov depende da primeira leitura
possivel do nimero de sinagogas mencionadas na passagem At. 6:9: tratar-se-ia de
apenas uma sinagoga, ‘chamada dos Libertos’, destinada aos judeus libertos de todas as
quatro origens mencionadas.?? J4, de acordo com a terceira interpretacao do termo que
depende da leitura de um niimero plural de sinagogas na passagem, a referéncia seria a
duas sinagogas de judeus helenistas provenientes de duas grandes regides dentro do
Império Romano — a sinagoga dos judeus do norte da Africa, “que era chamada dos
Libertos, dos cireneus e dos alexandrinos” e uma outra, reservada aos judeus oriundos da
Asia Menor, especificamente, “da Cilicia e da Asia”. Alguns indicios textuais apontam
para este segundo significado possivel de Aiepti,veoov como referindo-se ao contexto
norte-africano: na versao arménia de Atos dos Apdstolos, o copista se permitiu fazer uma
alteragdo na passagem, acreditando que o termo tivesse por sentido At,puve, isto &,
“libio” (o habitante da Libia)*®. Ja os editores da HarperCollins Study Bible entendem
que o significado do termo A1epti,vov seja realmente ‘Libertos’. Os judeus libertos em
questio, no entanto, se tratariam de antigos escravos originarios do norte da Africa (de
Cirene e da cidade de Alexandria) e ndo de Roma.2*

Adotarei a interpretagdo do termo Aifepti,vov como ‘Libertos’ pura e
simplesmente, exatamente como faz a maioria dos autores. Assim, ndo partilharei da

interpretagao antiga de Dion Crisdéstomo, partilhada pela Biblia de Jerusalém, de que

%1 A Biblia de Jerusalém (1994: 2058, nota m) interpreta o termo ‘Libertos’ desta maneira.

%2 Assim, Cadbury (1979): 62; Nogueira (1995): 115; Adela Collins em comunicagéo pessoal datada de
18/01/2004.

63 0 termo “Libia’ designa uma parte da provincia romana da Cirenaica no norte da Africa. Ela se
localizava entre o Egito e as cidades costeiras de colonizagdo grega, como Cirene. A parte ocidental desta
area, a Libia cirenaica, corresponde a uma das localidades a que Lucas faz mencgdo em Atos 2:10, no relato
do Pentecostes, quando afirma que havia judeus piedosos: “... do Egito e das regifes da Libia préximas
de Cirene ...” que presenciaram o milagre do falar em linguas pelos apdstolos.

264 (1993): 2068.
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‘Libertos” designasse os judeus libertos de Roma. Os judeus romanos nao parecem ser
referidos no versiculo At. 6:9. Assim, a partir da informagao dada por Lucas em Atos,
sabemos que a(s) sinagoga(s) dos judeus helenistas em Jerusalém constituia(m) o espago
comunitario e também a congregacao dos judeus de fala grega das provincias de Cirene,
da Cilicia, da Asia, e da cidade de Alexandria, no Egito.

O contexto no relato de Atos — At. 6:8-15 — em que aparece a sinagoga dos
judeus de fala grega ¢ de animosidade. At. 6:8 apresenta o judeu cristdo helenista
Estévao ‘operando prodigios e grandes sinais entre o povo’. Ele também prega na
sinagoga em questdao porque, em At. 6:9, alguns membros dela resolvem intervir e
comegam a discutir com Estévao. Como eles ndo conseguem vencer a argumentagao de
Estévao, resolvem subornar testemunhas falsas para afirmarem diante do Sinédrio
judaico que o cristao helenista blasfemou contra Moisés / Lei e Deus / Templo de
Jerusalém.

A hostilidade dos judeus helenistas da sinagoga em Jerusalém em relagao ao
judeu cristao helenista Estévao deve — no quadro de um questionamento da estrutura
interpretativa dominante nos estudos sobre o Cristianismo antigo — ser analisada. Dentre
as quatro comunidades de judeus referidas em At. 6:9, as evidéncias sobre os judeus de
Alexandria sdao especialmente fartas. Em fungao disso, a discussdo sobre os processos
socio-politicos e culturais que envolvem a questdao da etnicidade em tais comunidades
judaicas sera iniciada com a analise dos registros histéricos acerca dos judeus da capital

egipcia.

5.1.1. Os judeus de Alexandria

Os judeus em Alexandria viram a sua vida em comunidade se desenvolver e
prosperar sob os governantes ptolomaicos a partir do século III a.C. em diante. Ha
evidéncias a partir de achados epigraficos e papirologicos daquele periodo que indicam

que os judeus foram absorvidos no exército e nos servigos administrativos. Nesse
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periodo, a Tora foi traduzida para o grego e a organizagao da comunidade judaica se
desenvolveu naquilo que, em termos ptolomaicos, era chamado de politeuma.

O termo politeuma possuia varios significados na Antigliidade: poderia se
referir a associagOes festivas de mulheres, uma sociedade de culto e, entre outras coisas,
um grupo étnico.?> Como constituia uma comunidade étnica separada ou um politeuma,
a comunidade judaica tinha a sua prdépria assembléia legislativa, responsavel pelo poder
administrativo e judicial sobre os membros da congregacao. A assembléia do politeuma
era separada das autoridades da cidade, mas, é necessario dizer, ndo se tratava da
autoridade judicial ultima. A autoridade mais alta permanecia com o rei ptolomaico e,
mais tarde, com o prefeito romano. Os judeus do politeuma se consideravam cidadaos e,
muito freqiientemente, utilizavam o termo politai em um sentido genérico em seus
epitafios.?® Entretanto, eles nao possuiam a cidadania da pdlis na medida em que ela
apresentava pré-requisitos diferentes para a admissdao. De modo que a cidadania da pdlis
fosse conferida a um estrangeiro, era necessario que ele fosse aprovado de acorco com
critérios bem especificos: habitacdao, propriedades, ritos religiosos e, antes de tudo, as
benfeitorias locais que ele poderia trazer. A maioria dos judeus em Alexandria vivia
como estrangeiros com o direito de residéncia.

E preciso recordar, no entanto, que o separatismo judaico (o aspecto mais
visivel da realidade judaica para os nao judeus) alimentou o sentimento antijudaico em
varias cidades da didspora. Quando os romanos conquistaram territérios no
Mediterraneo oriental, eles acabaram por se envolver com a questdo do particularismo
judaico. Tal situacdo demandava uma politica especifica para os judeus dentro do

territorio romano. De acordo com E. M. Smallwood (1999: 169),

ndo havia necessidade de supressio da religido judaica, uma vez que como

culto ela atendia a todos os pré-requisitos de Roma para a sua sobrevivéncia:

5 3. Collins (2000): 115.

%8 \W. Horbury e D. Noy (1992: 194-5) notam o emprego genérico de ‘politais’ em uma estela funeréria
originaria de Demerdash, no Egito (século | a.C. ou d.C.) que I&: “... Eu também, que amava meus irmaos e
era um amigo de todos os cidad&os...” Os autores acreditam que a expressdo ‘um amigo de todos 0s
cidaddos’ fosse convencional e, por isso, amplamente difundida naquele periodo.
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moralmente ela ndo criava objecdes e, na didspora, era politicamente

inofensiva.

Desta forma, a solu¢do de Roma foi adotar, no final do periodo republicano, a
politica da tolerancia e também medidas de protecao aos judeus contra a hostilidade
gentilica. A legislagdo de César, confirmada por aquela de Augusto, classificava o
Judaismo como uma religio licita?”. O Judaismo manteria esse status por mais de trés
séculos, com exce¢dao de um breve periodo de restri¢ao sob Adriano.

A tolerancia romana em relacdo aos judeus foi colocada em pratica sob a forma
da permissao da coleta do imposto do Templo, da construcao de novas sinagogas e da
reunido no sabado para o culto e as festividades do calendario judaico. E,
principalmente, os romanos declararam a santidade das escrituras judaicas. Também
isentaram os judeus do servigo militar. Segundo Smallwood, todas estas medidas foram
impostas pela legislacdo de 44 a.C. que deveria ser estabelecida em todo o império.?
Outros autores, no entanto, como Miriam Pucci Ben Zeev, acreditam, de forma mais
plausivel, que alguns direitos judaicos, como a isencao do servi¢o militar, tiveram, ao
contrario, apenas uma aplicagao local e temporaria.?®

Com o advento da hegemonia romana — em 30 a.C. o Egito foi transformado
em uma provincia romana — ndo houve maiores mudancas de status para a comunidade
judaica em Alexandria, onde as relagdes entre judeus e governantes ptolomaicos haviam
sido tdo cordiais. Os judeus mantiveram a sua vida prospera e seus direitos de culto

separado. Filon (Flaccus 55) afirma que sua comunidade cresceu a ponto de ocupar dois

%7 E necessario observar, como faz Smallwood (1999: 172, nota 89), o fato de que a utilizagdo do termo
religio licita neste periodo, ainda que ele descreva, de fato, o status do Judaismo, é anacrénica na medida
em que o termo s6 aparece pela primeira vez nos textos romanos no século 111 d.C.

%8 Sobre a situagdo legal das comunidades judaicas no Império Romano, ver ainda: S. Applebaum (1974)
“The Legal Status of the Jewish Communities in the Diaspora”, in: S. Safrai & M. Stern (eds.) The Jewish
People in the First Century, 1: Historical Geography, Political History, Social, Cultural and Religious
Life and Institutions (Assen: Van Gorcum) 420-63; A. M. Rabello (1979) “The Legal Condition of the
Jews in the Roman Empire”. ANRW 11, 7.1: 662-762.

%69 pycci Ben Zeev (1998): 440-1.
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dos cinco distritos da cidade. Os eruditos estimam que esta proporgao leva ao nimero
de 180.000 judeus em Alexandria no inicio do século I d.C.270

Em 24/23 a.C., entretanto, Augusto imp0Os a laographia (um imposto sobre
cabecas) aos egipcios e isentou os cidadaos gregos de Alexandria e, mais provavelmente,
de outras pdleis egipcias (Ptolemaida e Naucratide) também. Uma classe intermedidria
foi criada no inicio do século I d.C. com o objetivo de abarcar os gregos que viviam fora
das pdleis e que fossem descendentes de pessoas de posicao destacada socialmente, como
colonos militares e graduados dos ginasios. Aqueles que se encaixassem nesta categoria
intermediaria deveriam pagar apenas metade do imposto.

Tal estratégia politica e econdmica por parte dos romanos que tinha por
objetivo coletar mais dinheiro das provincias também teve conseqiiéncias sociais. Ao que
parece, em Alexandria, a comunidade judaica, por nao fazer parte do grupo étnico e
social isento, comegou a pressionar para que os judeus recebessem direitos iguais
aqueles dos gregos. Acerca deste assunto, Aryeh Kasher (1985: 19) tem opinido diferente.
Embora ele acredite que alguns judeus realmente pagassem a laographia, ele argumenta

que

Hd boas razoes para acreditar que os membros do politeuma judaico em
Alexandria usufruissem de isoteleia [igualdade nos impostos] com os
cidaddos da polis, um privilégio aparentemente estendido a qualquer um que

fosse intitulado a ser chamado de *Alexandrino’.

A partir da hipdtese de Kasher, devemos concluir que os judeus sujeitos ao pagamento
da laographia vivessem em outras areas, fora de Alexandria, ja que ele acredita que todos
os judeus origindrios de Alexandria eram contemplados com a isoteleia. O autor encontra

fundamento para esta idéia na obra Contra Apion de Josefo. Em Contra Ap. 1, 38, Josefo

219 \/er G. Sterling (2001): 268.

179



afirma que os judeus de Alexandria eram chamados de ‘alexandrinos’ e atribui esta
afirmagao a um edito do imperador Claudio nas Antigiiidades Judaicas (XIX, 280-285). No
entanto, o documento auténtico de Claudio conhecido como a Carta de Claudio** (CPJ 1I:
43) contradiz a informacdo de Josefo. Os judeus em Alexandria eram simplesmente
judeus de Alexandria, e ndo cidadaos alexandrinos.

A maioria dos autores acredita que o novo imposto tenha trazido ndo apenas
uma despesa adicional, mas, na realidade, um rebaixamento em termos do status social
para os judeus alexandrinos em razdo da nitida separacao entre os cidadaos da pdlis e os
egipcios.?’? Tal reducdo de status motivou os judeus em Alexandria a reivindicarem por
direitos iguais aqueles conferidos aos gregos. Por direitos iguais ndo se deve entender a
cidadania da pdlis, algo que, de outro modo, poderia ser inferido. A razdo para isso esta
no fato de que as restri¢des religiosas judaicas nao podiam ser conciliadas com alguns
dos pré-requisitos para a cidadania da pdlis: a participagao nos ritos religiosos da cidade,
por exemplo. E ébvio que devem ter existido alguns judeus que souberam acomodar
suas particularidades judaicas aos padrdes gregos. E houve outros, como Dositeu, filho
de Drimilus (no periodo ptolomaico), e o sobrinho de Filon, Tibério Julio Alexandre (no
periodo romano), que deram um passo além e abandonaram suas crencgas religiosas
judaicas com o objetivo de atender as exigéncias das institui¢des da pdlis e receber, assim,
a cidadania alexandrina.?”> No entanto, esses casos eram poucos. A maioria dos judeus
provavelmente nao desejava ir tdo longe. Como resposta, eles sofreram a reagao hostil
da populacao grega que nao aceitava dividir os mesmos direitos civis com um grupo
que mantinha habitos particulares e que havia recebido isen¢oes especiais.

Josefo narra o episddio (Antigiiidades Judaicas XVIII, 257-60) em Alexandria, no
ano de 38 d.C., no qual Flaco, o prefeito do Egito, apdia os habitantes locais ao declarar
que os judeus da cidade sao ‘estrangeiros e alienigenas’ na medida em que nao prestam

o culto ao imperador. Em funcao do apoio dado pelo prefeito aos gregos, a tensao social

2! parte da carta esta reproduzida abaixo.

22 \/er J.J. Collins (2000): 116-7, seguindo V. Tcherikover (1950) “Syntaxis and Laographia”. Journal of
Juristic Papyrology 4: 179-207; e J. M. Modrzejewski (1995) The Jews of Egypt: From Rameses 11 to
Emperor Hadrian (Princeton: Princeton University Press) 163.

23 3. Collins (2000): 121.
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¢ tranformada em violéncia contra a comunidade judaica e — para utilizar um termo
anacronistico — ocorre o primeiro ‘pogrom’ de que se tem registro na histéria. Embora
Josefo nao apresente, em seu relato, a razao para o conflito, ela parecia estar relacionada
a questao da cidadania / direitos iguais. Josefo, obviamente, omite essa questdo e
descreve apenas os fatos subseqiientes. Ele narra a partida de duas delegagdes a Roma
com o objetivo de chegar a uma solugao na presenca do imperador. A primeira
delegacao representa a posicao dos gregos e a outra, tendo Filon a sua frente, segue em
defesa do lado judaico. Apion, defensor dos alexandrinos, argumenta que os judeus sdo
o unico dos povos dentro do Império que nao honra o imperador com a construgao de
altares e que nao jura em seu nome. Ao invés de equipara-lo a um deus, como fazem
todos os suditos dentro do territério romano, os judeus o desrespeitam. Filon ndo tem a
oportunidade de desenvolver o seu argumento porque Gaio o impede de fazé-lo. O
imperador, muito irritado com o episddio, decide, entdo, erigir uma estdtua sua no
Templo de Jerusalém — decisdo esta que leva a mais conflitos com o povo judaico.

Apos a morte de Gaio, outro conflito é deflagrado entre judeus e gregos na
cidade de Alexandria. Os primeiros querem se vingar do abuso de poder por parte dos
ultimos durante o governo de Gaio. A solugao e uma forma de reprimir a guerra civil
sao encontradas pelo sucessor de Gaio, Claudio (41-54 d.C.). Ele devolve todos os
privilégios abolidos por Gaio aos judeus apos o pedido dos reis Herodes Agripa I e
Herodes de Calcis (ambos filhos de Aristobulo e netos de Herodes o Grande). Josefo
caracteriza Claudio nas Antigiiidades Judaicas como um herdi, alguém que mantém uma
atitude extretamente positiva em relagao aos judeus. De fato, a decisao do imperador € a
de enviar uma carta a Alexandria e a todas as outras cidades do Império onde existam
comunidades judaicas, reafirmando os direitos dos judeus de culto separado. No
entanto, a carta continua com o aviso de Claudio para que os judeus de Alexandria nao
usem de forma imprdpria aqueles privilégios de tal modo que a ordem publica seja

preservada. Claudio exige o seguinte:
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Aos judeus, por outro lado, eu ordeno que eles ndo almejem mais coisas do
que tinham previamente e, no futuro, ndo enviem duas delegacdes como se
eles vivessem em duas cidades, algo que nunca acontecera antes, e nio sejam
intrusos nos jogos presididos pelos gymnasiarchoi e pelos kosmetai, jd
que eles usufruem daquilo que é somente deles, e em uma cidade que ndo é
deles eles possuem uma abunddncia de boas coisas. (...) Se desobedecerem,
eu agirei contra eles de todas as formas tal como se fomentasse uma
calamidade para o mundo inteiro. (TCHERIKOVER & FUKS, CPJ 1I: 43,

traducado dos editores).

A mengdo a intrusao dos judeus nos jogos do gindsio levou os eruditos a
interpretarem a passagem de dois modos diferentes. Em funcao da dificuldade de
identificagdo da palavra em grego no papiro, o termo permanence em aberto,
permitindo duas possiveis leituras: epispaiein que significa ‘invadir’, ‘infiltrar-se’,
‘penetrar’, ou epispairein (com um ‘p’) significando ‘incomodar’, ‘atacar’. Com a chegada
dos romanos ao poder, o critério para a obtengdao da cidadania foi mudado da
descendéncia familiar para a educagdo no gindsio. Levando em consideracao tal
mudanga, V. Tcherikover adota a primeira leitura.?* Ele acredita que a motivagao
judaica para a intrusdo no ginasio fora o desejo de receber a cidadania alexandrina ao
tentar cumprir o seu pré-requisito principal. A. Kasher discorda desta hipdtese e afirma
ser epispairein a palavra em grego na carta. Este termo conferiria, assim, o significado de
algum tipo de atque a pratica paga a que os judeus tanto se opunham. De maneira a
defender a sua hipotese, o autor busca a informacao em Filon (Flaccus 74+) de que os
membros da gerousia judaica foram arrastados para dentro do teatro e agoitados na
frente do publico. Ele argumenta, assim, que o teatro e o gindsio eram centros de
atividade anti-judaica. Para Kasher, na carta, Claudio recomenda que os judeus nao
facam vinganca por meio de ataque as performances publicas organizadas pelos

gymnasiarchoi e kosmetai.?> G. Sterling, por outro lado, parece assumir a hipdtese de

2 Tcherikover (1960, 11): 53.
275 Kasher (1985): 312-21.

182



Tcherikover ao afirmar que “quando Claudio fechou as portas do gindsio para os judeus, ele
cortou o acesso deles a cidadania, aos seus privilégios e ao status que ela conferia” (2001: 270).
No entanto, como foi argumentado anteriormente, é mais provavel que os judeus nao
estivessem buscando a cidadania alexandrina, e sim, direitos iguais com os cidadaos. De
qualquer forma, o comentdrio de Sterling concluindo a idéia de sua frase anterior
(acima) é bastante pertinente: “O resultado era previsivel: o nacionalismo judaico passou a
crescer”. O autor lista quatro obras judaicas redigidas neste periodo que dao destaque
renovado aos valores judaicos: Jannes e Jambres, o terceiro livro de Macabeus, A Sabedoria
de Salomdo e o terceiro Ordculo Sibilino. No ultimo deles o sentimento anti-romano ¢é
explicito. Sterling explica: “Roma cortou o direito dos judeus de entrar no mundo [do
Helenismo] e seus privilégios (...) O grande esforco alexandrino que buscava criar uma simbiose
entre helenismo e Judaismo estava acabado” (2001: 270-1).

Em suma, ambas interpretacoes da palavra em grego na Carta de Cliudio levam
a mesma conclusao: os lamentaveis eventos de 38 d.C. e o fato de Claudio nao aceitar as
reivindicag¢Oes judaicas por mais direitos fomentaram uma forte onda nacionalista entre
os judeus alexandrinos, algo que nao fizera parte de sua vida na cidade em razao da
histéria de boas relagbes que haviam mantido com os governantes anteriores. A
manifestacdo da identidade judaica dos judeus alexandrinos se transformou
significativamente, ao longo daqueles anos, de uma construcdo da cultura judaica
baseada em caracteristicas similares com o meio helenistico mais amplo para uma
manifestacdo de completa oposi¢cao tanto ao chamado helenismo quanto ao préprio

dominio romano.

5.1.2. Os judeus de Cirene

A antiga regido da Cirenaica era localizada no norte da Africa na costa do mar
Mediterraneo, onde atualmente se encontra o nordeste da Libia. Ela foi colonizada pelos

gregos ainda no século VII a.C. por meio do estabelecimento na costa de quatro grandes
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cidades gregas — Cirene, Ptolemaida, Arsinoé, e Berenice. Ja no periodo helenistico, uma
quinta cidade de colonizagao grega, que recebeu o nome de Apoldnia, foi fundada.
Também nesse periodo, encorajou-se a imigra¢ao de judeus para a regiao.

Seguindo em direcdo ao interior, a regidao da Cirenaica permaneceu habitada
por uma numerosa populacdo nativa. Esta populagao se concentrava especialmente nas
areas semidesérticas e do deserto a sul e a oeste das cidades gregas.”® Tal populagao é
referida na historiografia moderna pelo termo ‘libios” de forma a se fazer uma distingao
em termos de povo e de lingua entre ela e os povos e a lingua punicos que também se
encontravam no norte africano. Martin Goodman afirma que o povo atualmente
designado por °‘libio’ ndo possuia um nome coletivo que o identificasse na
antiguidade.?”” Se, por nome coletivo, o autor tem em mente um termo partilhado pelas
varias tribos habitantes da area que conferisse uma identidade comum a elas, entdo
possivelmente ele estd correto. No entanto, se Goodman se refere apenas a um termo
que designasse os habitantes daquele espago geografico aos olhos dos outros, ele comete
um erro historico com tal afirmacgdo. Afinal, como vimos acima, no item 5.1 — sobre a
sinagoga dos helenistas em Jerusalém de At. 6:9 — o proprio texto de Atos, no relato do
Pentecostes faz mengao aos judeus que habitam “as regides da Libia préximas de Cirene”.
Neste caso, Lucas se refere ao espago geografico e nao exatamente aos habitantes. Ainda
assim, trata-se de um nome que identifica aquela regido em especifico. Além disso, a
versao armeénia do livro de Atos ja identificava os judeus que habitavam a regiao da
Cirenaica como ‘libios’. E verdade que tal versio dos textos do Novo Testamento é
muito posterior ao periodo helenistico, mas demonstra que no Medievo o termo ‘libio’
era associado a populagao das areas semidesértica e desértica da regido cirenaica.

O poder romano sobre a regiao se fez sentir mais claramente a partir de 44 a.C.
quando a Cirenaica passou ao controle de Antonio apds a batalha de Filipos e
posteriormente, em 41 a.C., nas suas doagdes de Alexandria a Cledpatra VII. Esta rainha,

a ultima governante da linhagem dos Ptolomeus, sobre explorar as suas boas relagoes

2% Goodman (1997): 276.
2" Goodman (1997): 276.
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com os politicos romanos de maneira a estender novamente o poder egipcio sobre a ilha
de Chipre e a Cirenaica, que ja haviam sido possessdes ptolomaicas. Posteriormente, por
ocasidao do Actium, a regido da Cirenaica finalmente passou ao controle de Otaviano.
Nao houve resisténcia ao dominio romano por parte da populagao nativa ou aquela das
cidades gregas que, no entanto, teve de arcar com as novas exigéncias de extenso
pagamento de impostos por parte de Roma.

A regiao ja constituia uma provincia romana em 27 a.C., quando foi colocada
sob comando direto de um prd-consul que, a principio, ndo manteria tropas na area. Esta
situagao teve de ser revertida com o rapido remanejamento de soldados para a provincia
entre 5 a.C. e 3 d.C. em razao do inicio de ataques-surpresa promovidos pela tribo libia
dos Marmarides. O imperador Tibério solucionou tal problema ao construir toda uma
linha de pontos fortificados e bem guardados ao longo dos limites com o deserto libio.

A situagdo dos judeus nessa regido era caracterizada por conflitos
intermitentes. Shimon Applebaum relata que entre 91 e 82 a.C., eclodiu um conflito
judaico em Cirene. A natureza do conflito é desconhecida. Talvez fosse algo dentro da
propria comunidade judaica, ou ainda um levante da parte dela contra a situacdo de
crise mais ampla que configurava o governo de Cirene em decorréncia da guerra civil na
regido e da crise agraria que ocorrera no final do século II a.C. mostrando seus efeitos

nos anos seguintes. Applebaum (1979: 202) levanta corretamente a questao de que

mesmo que nds ndo estejamos em posicdo de decidir se houve um conflito
entre gregos e judeus ou entre duas facgoes judaicas, qualquer uma das duas
possibilidades se encaixaria no contexto de conflito social e crise econdmica
no qual o fermento social estava apto a buscar uma vdlvula de escape em

ddios inter-comunitdrios como substitutos para o ddio de classes.

Entre as duas possibilidades, o autor escolhe a primeira — a hostilidade dos gentios em
relacdo aos judeus — porque ele acredita que os eventos muito similares ocorridos em
Alexandria no mesmo periodo indiquem uma situagdo mais ou menos generalizada de

tensdo social entre judeus e gregos no Egito e na Cirenaica.
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Na relacdo com o movimento cristdo, os judeus da provincia de Cirene
parecem ter adotado posturas bem dispares. Enquanto At. 6:9 atesta o fato de que havia
judeus cireneus na sinagoga dos Libertos, cujos membros discutiram com Estévao e
armaram a cilada das falsas testemunhas para incrimind-lo, At. 11:20 fornece a
informacao (que é importantissima no relato de Lucas) de que, no contexto da dispersao
dos helenistas rumo ao norte até a provincia da Siria, “Havia entre eles, porém, alguns
cipriotas e cireneus. Estes, chegando a Antioquia, falaram também aos gregos, anunciando-lhes a
Boa Nova do Senhor Jesus”. Se se pode dar crédito ao relato lucano quanto a identidade
daqueles que deram o passo tao aguardado — na perspectiva de Lucas — de pregar, de
livre e espontanea vontade, pela primeira vez para ndo judeus, entao os cireneus cristaos
parecem demonstrar uma atitude muito aberta em relacdo a convivéncia com os
gentios.””8 Até agora eu tenho adotado a posicao de que os membros da sinagoga dos
Libertos sao judeus da didspora que decidiram estabelecer residéncia em Jerusalém,
dentre outros motivos, porque buscavam fugir do contexto de hostilidade perpetrado
pelos nao judeus de suas terras de origem. Serd que a evidéncia de cristaos cireneus
pregando a gentios coloca a minha hipotese em xeque? Creio que nado. Afinal, eu nao
proponho que os respectivos judeus das quatro dreas mencionadas em At. 6:9 tivessem
aversao pelo contato gentilico. Uma explicacdo bem plausivel para esse primeiro contato
aparentemente tao proximo entre os judeus cireneus e os gentios antioquenos (provaveis
freqlientadores das sinagogas judaicas da cidade) é que o contexto pacifico da cidade em
termos das relagbes judaico-gentilicas ja tivesse surtindo efeito nos novos habitantes

cristaos dela.

5.1.3. Os judeus da Cilicia e da Asia

"8 Helmut Koester (2000: 101) afirma, bastante confiante quanto & visibilidade histdrica da passagem At.
11:20, que “o Judaismo da didspora tinha ligacfes de carater mundial, que também serviriam bem para a
fundagdo das comunidades cristds na Cirenaica, em Chipre (At. 11:20 menciona pregadores que tinham
vindo de 14), e em Alexandria, embora nossa informacéo confidvel seja advinda de um periodo posterior”.
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A provincia romana da Cilicia se localizava a nordeste do mar Mediterraneo.
Ela tinha por capital a cidade de Tarso. Estrabao caracteriza Tarso de forma elogiosa e

um tanto quanto exagerada:

os habitantes de Tarso dedicam-se tdo avidamente ndo s6 a filosofia, mas
também a todo o conjunto da educacdo em geral, que jd ultrapassaram Atenas,
Alexandria, e qualquer outro lugar que possa ser citado onde haja escolas e
palestras de fildsofos... [Ela] tem todos os tipos de escolas das artes retoricas

(apud MURPHY-O'CONNOR, 2000: 49).

Lucas, em Atos, atribui a origem do apdstolo Paulo a cidade de Tarso. Dados na
epistola paulina aos gélatas parecem indicar que esta informagao lucana esteja correta.
No entanto, mesmo sendo oriundo desta metropole cultural, Paulo nao parece ter
buscado uma integracdo maior com o ambiente filosofico mais amplo da cidade. A
linguagem utilizada por ele ndo aponta para uma formagao em artes retoéricas de sua
parte. Além disso, Hengel destaca a ignorancia de Paulo acerca da literatura grega
classica e a auséncia de referéncias a poesia grega em suas epistolas. O tinico verso que o
missionario cita, em 1 Cor. 15:33, da obra Thais do poeta comico Menandro (“as mds
companhias corrompem os bons costumes”), ja havia se tornado um ditado popular
destacado de seu contexto literario.?”

De igual maneira, por muito tempo se acreditou que Paulo fosse um iniciado
nas filosofias pagas e nas religides de mistério helenisticas. Afinal, a cidade de Tarso era
conhecida pela forte presenca da filosofia estdica no século I. Entretanto, os poucos
residuos de um pensamento estdico que €&, alids, o Unico pensamento filosofico
caracteristico daquele tempo que se mostra visivel em suas epistolas, sao o trecho de

Romanos 2:12-16 e, em linhas mais gerais, o conteido da epistola aos Filipenses.

7% Hengel (1991): 3. W. Jaeger (1991: 25, nota 28) recorda que Clemente de Alexandria foi o primeiro
autor a prestar atencéo as citagdes literarias da poesia grega presentes no NT. Segundo ele, além da referida
citagdo em 1Cor. 15:33, pode-se identificar outra na epistola a Tito 1:12, e aquela em At. 17:28, no discurso
que Lucas pde na boca de Paulo no Are6pago em Atenas.
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Paulo era um judeu origindrio da Cilicia que, ao contrario de desenvolver uma
identidade judaica em termos dos aspectos comuns entre o seu Judaismo e a atmosfera
do pensamento filoséfico helenistico que o cercava, optou por construir a sua identidade
judaica baseada na énfase as caracteristicas particulares dos judeus: ele abandonou a sua
cidade natal e foi estudar em Jerusalém e se tornar fariseu. Como os estudos de
etnicidade recentes tém percebido, um meio favoravel contribui para a maior integracao
dos membros de um grupo étnico a esse meio e, em contrapartida, um meio
desfavoravel, hostil, provoca nos membros do grupo étnico em questao a reacao da
autopreservagao por meio do refor¢o da identidade étnica. A trajetéria inicial da figura
de Paulo, dentro do Judaismo, é aqui tomada de maneira a levantar a hipdtese de que os
judeus da provincia romana da Cilicia vivessem num contexto social desfavoravel,
caracterizado pela hostilidade por parte dos gentios que os cercavam.

A questao do separatismo judaico suscitada pela crenga dos judeus na eleicao,
unica e exclusivamente, de seu povo por Iahweh obrigara Roma a formular uma politica
especifica para o caso deste grupo dentro de seu territério. A decisdo foi a adogao, na
segunda metade do século I a.C., da tolerancia refor¢ada por medidas de protegao aos
judeus contra a hostilidade gentilica, conseqiiente a tal separatismo.

A tolerancia romana para com os judeus se traduziu na permissao da
reproducdo das praticas religiosas judaicas mais importantes e na declaracdo da
santidade de suas escrituras.?® Mais importante ainda foi a isen¢do dos judeus em
relacdo a obrigatoriedade do recrutamento militar e em relagdo ao culto aos deuses das
cidades onde residiam. Todavia, a concessao de tais privilégios e de protegao especial
aos judeus por parte de Roma, ao invés de reprimir o sentimento antijudaico geral, s6
fez aumenta-lo.

Nao ha trabalhos especificos sobre os judeus da provincia da Cilicia. Ainda
assim, essa provincia estava localizada no quadro maior da Asia Menor. A Asia Menor,
como um todo, era um territério dominado pelos cultos aos deuses protetores das

diferentes cidades. Os judeus, como observado acima, estavam isentos de tais cultos,

280 smallwood (1999): 168-91.
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algo que irritava bastante os gentios. Paul Trebilco (1991: 34), em seu estudo sobre as
comunidades judaicas da Asia Menor, aponta que os privilégios que os judeus pediram
e receberam de Roma permitiram a eles “manter a sua identidade judaica [na expressao do
autor em inglés, “Jewishness”] em face da hostilidade local”. Trebilco observa, num
panorama geral da identidade judaica manifestada pelos judeus da Asia Menor, uma
série de caracteristicas que reforcam essa identidade em termos das suas
particularidades propriamente judaicas. Assim, ele lista: tais judeus estavam
comprometidos “com a sinagoga, com o imposto do Templo, com o Templo e o seu culto, com o
culto ao sdbado, com as leis de comida, enfim, com a vivéncia de acordo com as suas proprias
tradicoes” (1991: 34).

Diante do panorama analisado por Trebilco, a trajetdria inicial de Paulo dentro
do Judaismo — com o seu abandono da terra natal e a escolha por seguir o estudo do
farisaismo em Jerusalém — parece corroborar o contexto de um compromisso muito forte
dos judeus da Asia Menor para com as crencas, instituicdes e préticas de seu povo e,
sobretudo, para com a terra santa. Em vista de a trajetoria inicial de Paulo no Judaismo
se encaixar perfeitamente nesse contexto, poderiamos ‘dar asas’ a hipdtese e perguntar:
sera que, entre as razoes que teriam levado Paulo a escolher a cidade de Jerusalém como
novo lar, a tradigao farisaica como modo de vida e um zelo enorme pela Lei que o fez
mesmo perseguir cristdos que abdicavam dessa Lei em nome de seu novo culto, estaria a
hostilidade sempre presente dos gentios na cidade de Tarso? Essa pergunta, embora
pertinente diante das evidéncias analisadas, deve ficar sem resposta porque nao existem
maiores informacoes sobre a vida pré-crista de Paulo.

No que concerne as comunidades judaicas da provincia da Asia, dentre as
quatro passagens de Atos dos Apdstolos que fazem referéncia aos judeus helenistas

zelosos pela Lei em Jerusalém, em trés delas aparecem ‘judeus da Asia’: em 6:9; em

21:27-8, quando Paulo entra no templo para se purificar, “os judeus da Asia amotinaram
toda a multiddo e o agarraram, gritando: ‘Homens de Israel, socorro! Este é o individuo que
ensina a todos e por toda parte contra o nosso povo, a Lei, e este lugar! Além disso, trouxe gregos

para dentro do templo, assim profanando este santo lugar”’; e, por ultimo, em 24:17-9, quando
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Paulo, em seu discurso diante do governador romano, desafia “alguns judeus da Asia” a

se apresentarem diante do governador e a acusarem-no, caso realmente tenham provas
de apostasia contra ele.

Além disso, no relato da segunda viagem missiondria de Paulo as sinagogas da
didspora mediterranea, Lucas usa um recurso interessante para explicar porque Paulo e
Silas ndo evangelizam as cidades da Asia: eles “foram impedidos pelo Espirito Santo de
anunciar a palavra” na regiao. Esta mencao freqiiente as dificuldades de Paulo com os
judeus da Asia parece sugerir um comportamento de reptdio constante de tais judeus
nao sé a pregacao crista de Jesus como o Messias, mas também as implica¢oes desse fato.
Por que?

A provincia da Asia possuia no século I numerosos altares a deuses benfeitores.
Para piorar a situagdo, a partir do momento em que o senado romano conferiu a
Otaviano o titulo de Augusto, em 27 a.C., o desenvolvimento do culto imperial a figura
de Augusto. A Asia e a Bitinia sdo as primeiras provincias a pedirem permissio a ele
para a realizagao do culto a sua pessoa.?!

Desta forma, no fim do principado de Augusto, uma série de delegagdes
judaicas da Asia vai apelar junto ao imperador contra as muitas infracdes das
autoridades citadinas aos seus direitos e também contra as varias manifestacdoes de
violéncia da populagdo gentilica em relagdo as suas comunidades naquela provincia.
Mais tarde, quando ocorrem os eventos relacionados a Paulo e aos judeus da Asia em
Jerusalém, a memoria que tais judeus possuem de sua histéria naquela provincia é de
conflito e hostilidade generalizados por parte da populagao gentilica.

Simon Price (1984) tem outra opinido sobre a questao de como os judeus foram
afetados pela instituicdo do culto ao imperador. Ele acredita, diferentemente dos
cristaos, que os judeus soubessem acomodar a pratica do culto ao imperador a um
simples homenagem, enquanto os cristaos se recusavam a fazé-la. A hostilidade gentilica
contra os judeus nesse periodo nao confirma a hipdtese de Price. Ao contrario, parece

nega-la veementemente.

281 \/er: Price (1984): 58.
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De acordo com J. W. Van Henten e Pieter Van Der Horst,?? os epitafios judaicos
encontrados na Asia Minor, em Alexandria e em Roma nao apresentam inscrigdes
métricas em grego ou apenas algumas poucas.?®® Os autores se perguntam porque tais
centros judaico-helenisticos ndo imitam a tendéncia grega dos rituais funerarios. Por
outro lado, Leontopolis (um centro religioso muito importante para o Judaismo egipcio)
e a Palestina, cuja populagao judaica constituia forte maioria, possuem muitos deles. A
evidéncia epigrafica parece contradizer a ldgica, aparentemente estabelecida pelos
autores, de que as comunidades judaicas situadas nos locais onde a cultura helenistica e
a lingua grega eram dominantes deveriam apresentar uma apropriacdo maior dos
costumes do meio no qual elas estavam inseridas. No entanto, se pensarmos em termos
da questao da etnicidade dos judeus que habitavam estas regides, veremos que duas das
trés origens dos epitéfios judaicos analisados — a regido da Asia Menor como um todo e
a cidade de Alexandria — sdo espagos onde os conflitos sociais entre judeus e ndo judeus
sao freqilientes por volta do século I d.C. Observadas as evidéncias epigraficas dos
tamulos judaicos de tais locais sob esta perspectiva, a auséncia de uma apropriacao por
parte dos judeus do costume helenistico-romano amplamente disseminado de se utilizar
inscricoes métricas redigidas em grego nos epitafios ganha outra coloragao, qual seja,
aquela do repudio de tais judeus aos costumes e praticas reproduzidas no meio hostil
dominante e do seu fechamento no interior da comunidade judaica que integravam, de
maneira a reforgar a sua identidade através da reproducdo dos costumes e praticas

judaicos.

5.3. Os judeus cristaos ‘helenistas” de Atos 6:1-6

%82 (1994): 40.

%3 Em toda a Asia Menor, ndo foram encontrados epitafios com inscricdes métricas redigidas em grego nos
timulos judaicos antigos ali achados. J& em Alexandria e em Roma, apenas um Unico epitafio de um
tamulo judaico com esse tipo de inscricdo em grego foi encontrado em cada uma das duas cidades.
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A narrativa da instituicdo dos sete helenistas remete por demais a textos do
Antigo Testamento e, por esta razao, deve ser analisada em tltimo lugar, tendo todos os
eventos e possibilidades posteriores ja sido testados. Assim, ficard mais simples discernir
entre possiveis fatos histdricos e simbologias do AT usadas para fins de legitimagao e/ou
apologia do argumento apresentado por Lucas.

A partir de uma leitura inicial do relato de Atos, a passagem 6:1-6 parece
retratar uma situacado de controvérsia na igreja de Jerusalém que tem por personagens
principais dois grupos diferentes entre si em termos da origem lingiiistica de seus
membros: um primeiro grupo de cristaos denominados ‘hebreus’ composto de judeus
originarios da Palestina judaica, que falavam o aramaico e que, na narrativa de Atos, ja
era representado pelos doze apodstolos de Jesus e pelos discipulos do movimento
angariados entre os habitantes da Judéia e da Galiléia; e um segundo grupo que é
apresentado no contexto desta passagem, de judeus cristaos ditos ‘helenistas’ porque
falavam o grego, em razao provavelmente de sua origem na didspora de fala grega da
regidao do Mediterraneo. At. 6:1 afirma o seguinte: “Naqueles dias, aumentando o niimero
dos discipulos (TAnOLVO, VIOV TO/V LOONTO/V), surgiram murmuracoes dos helenistas contra
0s hebreus (emye,veTO YOYYLOUO.Q T®/V ~EAANVIGTO/V TTp0.@ TOL.Q ~EBpait,ove). Isto
porque, diziam aqueles, suas vitivas estavam sendo esquecidas na distribuicio didria
(o[T1 TapeBempov/vTo ewv |/ Stakovi,al T/ kadnuepvnl/ ot xn/pat owwTO/V)”.

A solugao para o impasse colocado em 6:1 é encontrada pelos doze apdstolos —

referidos como “os doze” — que convocam todos os discipulos e, em 6:2b-4, afirmam:

Nido é conveniente que abandonemos a Palavra de Deus para servir ds
mesas (Otokovelv Tpamne, o). Procurai, antes, entre vés, irmdos, sete
homens de boa reputacdo, repletos do Espirito e de sabedoria, e nds os
encarregaremos desta tarefa. E nés, permaneceremos assiduos a oragio
e ao servico/ministério da Palavra
M peve de. /| tpocevyn|/ ko T/

d10KOVL, 0l TOV/ AO,YOU TPOCKAPTEPT],COLEV).
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A eleicao dos sete homens € feita. O conjunto dos discipulos (ou seria apenas o conjunto
dos cristaos helenistas?) escolhe em At. 6:5b: “Estévio, homem cheio de fé e do Espirito
Santo, Felipe, Précoro, Nicanor, Timon, Piarmenas e Nicolau, prosélito de Antioquia”. Todos os
sete homens eleitos possuem nomes gregos e o ultimo deles é apresentado como um
convertido ao Judaismo por meio da circuncisao origindrio de Antioquia, na Siria.

Os grupos hebreus e helenistas retratados por Lucas parecem, no entanto,
pouco a pouco desaparecer do cendrio de Atos. Jacques Dupont (1984: 162) explica esse
desaparecimento progressivo através da idéia de que “a instituicio dos Sete s6 desempenha
um papel episédico na histéria da igreja de Jerusalém. Ela parece ter respondido a necessidade de
se conferir uma organizacdo propria a uma fragio da comunidade cristd cujas relacbes com a
maioria se faziam dificeis” .

Muitos autores, observando aquilo que eles entendiam ser o tom conciliatorio
proprio de Lucas, acreditaram que a situacdo de divergéncia, a principio retratada nas
passagens sobre a igreja hierosolimitana, teria sido aos poucos ‘higienizada” por Lucas
de maneira a esconder um problema mais sério que fora deixado sem registros na
histdria inicial dos cristdos.?** Hengel (1983: 55) afirma que “a separagio de dois grupos em
Jerusalém havia se tornado necessdria em razdo da linguagem da sua liturgia”. A expressao
‘linguagem de liturgia’ utilizada por Hengel diz respeito ao termo diakovi,o ou
‘servigo’ que aparece, pela primeira vez em Atos, exatamente no versiculo At. 6:1. Um
termo muito proximo - 6ia,kovo@ — € usado por Paulo, repetidas vezes, em suas
epistolas e designa, no contexto delas, a fun¢ao do pregador, do ministro da Palavra e do
missionario.?> Lucas omite o termo d10,k0vO(® ao se referir aos helenistas, mas os
associa a questdo do ‘servi¢o’, a diokovi,o das mesas. Helmut Koester (2000: 98)

acredita que o relato de Lucas esteja, assim, escondendo o fato de que “outros lideres da

%% Assim, Conzelmann (1987): 44; Hengel (1983): 55; Koester (2000): 98.
%85 Filipenses 1:1 demonstra, muito claramente, a fungéo dos didconos nas comunidades cristés paulinas.
Paulo salida os cristdos de Filipos: “Paulo e Timéteo, servos de Cristo Jesus, a todos 0s santos que estédo

em Filipos, com os seus episcopos e diaconos (Gv.v E@TLGKO,TOLP Kol. ditoko,volp)”. Em 2Corintios
3:6a, Paulo diz o seguinte: “Foi ele quem nos tornou aptos para sermos ministros de uma Alianga nova

(drako,vou Katvn/e d1adn,kne)”. Em 2Cor. 11:23, ele indaga: “S&o ministros de Cristo?
(dra,kovol Xpiotov/ eltmaoty;)”

193



comunidade haviam emergido, que falavam grego e reivindicavam o titulo de oia,Kkovo@,
porque, em sua opinido, a retratagdo lucana dos helenistas como pessoas escolhidas para
o servigo didrio das mesas €, obviamente, uma construgao secunddria do proprio Lucas.

Outro termo que aparece, pela primeira vez no relato de Atos, também em 6:1, é
podntn,e (discipulo). Essa palavra, no entanto, ja havia sido usada por Lucas no
evangelho (cf. Lc. 6:1). Joseph Fitzmyer (1998: 346) afirma que “em um sentido religioso, o
termo é praticamente uma palavra cristd” porque aparece, tanto no evangelho de Marcos
como no de Lucas, apos a conclusao da parabola sobre o vinho velho e novo e os odres
velhos e novos: “coloque-se antes vinho novo em odres novos” afirma Jesus em Lc. 5:38 (e
paralelo Mc. 2:22).2% Uma leitura possivel a partir da seqiiéncia de passagens empregada
nos dois evangelhos seria a de que o novo termo “discipulo” designa a fé nova do cristao,
tal como o vinho novo é colocado em odres novos. Em At. 6:2, por sua vez, aparece a
expressao Ot 780),881(0( (os doze)*” que, como tal, nao é encontrada em nenhuma outra
passagem do Novo Testamento.

Todos os marcadores de vocabuldrio, acima, associados ao fato de que Lucas
introduz em At. 6:1-6 um assunto completamente novo em sua narrativa, até entdao nao
mencionado na historia inicial da igreja de Jerusalém, sdo apresentados pela maioria dos
eruditos como evidéncias de que o autor antigo esteja, nesta passagem, seguindo uma
tradicdo (ou até mesmo uma fonte escrita) nova e que esta tradicao se desenvolve até a
fundacdo da comunidade de Antioquia.?® Pelo fato de o relato terminar em Antioquia,
os eruditos acreditam que a tradigao utilizada por Lucas para construir seu relato sobre

os helenistas seja origindria da igreja de Antioquia.?®

286 O paralelo desta parabola em Mateus, Mt. 9:17, no esté inserido na mesma seqiiéncia de passagens, tal
como nos evangelhos sinéticos de Mc. e Lc.

%7 Na Biblia de Jerusalém, a expressdo aparece com letra maitiscula (os Doze) denotando a importancia
conferida por Lucas, nessa passagem, ao nimero dos apostolos de Jesus.

88 Marcel Simon (1958) acredita que Lucas tenha usado uma fonte escrita para montar a sua histéria da
expansdo inicial do Cristianismo. O autor ndo demonstra preocupagao com o aspecto narrativo da obra de
Lucas.

%9 Assim, Barrett (1994: 339) e Davies (apud Barrett, 1994: 339). J4 Boismard e Lamouille postulam,
diferentemente, como observado no capitulo 2, que o relato At. 6:1-8:3 é resultado da utilizacdo de um
documento petrino trabalhado em trés niveis de redacdo que expandiram e tornaram mais complexo o
material nele apresentado.
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Uma analise narrativa mais proxima do relato de 6:1-6 faz emergir, entretanto,
varias questoes que depdem contra uma possivel narracao inspirada em fatos historicos:
o numero de integrantes de cada um dos grupos mencionados por Lucas na passagem
remete a propria historia dos hebreus narrada na biblia hebraica. Afinal, sete é o nimero
de nagdes pagads que habitavam em Canad antes da chegada dos hebreus e doze
corresponde ao numero das tribos de Israel. Assim, a caracterizagdo dos Sete ‘helenistas’
remete para a questdao das nagOes pagas que estavam presentes na terra prometida por
Iahweh aos hebreus, da mesma forma que o numero dos apdstolos de Jesus — doze —
que, na expressao ‘os Doze’, é usado em todo o Novo Testamento apenas em At. 6:2,
remonta, em termos simbodlicos, as doze tribos de Israel. Mais paralelos podem ser
estabelecidos entre o relato lucano e a histéria dos hebreus, tal como contada na biblia
hebraica: os sete ‘helenistas’ se encontram em Jerusalém (na igreja hierosolimitana)
assim como as sete nagOes estavam na terra prometida aos hebreus; os doze apostolos
aparecem no relato de 6:1-6 como lideres do grupo dos ‘hebreus’, informagao que, por si
sO0, demonstra a sua ligacao com as doze tribos de Israel, cujos membros eram todos
hebreus. Por que o relato de At. 6:1-6 apresenta nuimeros tdo simbdlicos para os
integrantes dos dois grupos em questao? Além disso, por que esse mesmo relato destaca
a oposicao entre os dois numeros?

O simbolismo nao parece estar presente apenas no numero de lideres dos
grupos mencionados. A propria questdo do servigo (dtakovi,a) as mesas se mostra uma
metafora ou, melhor, uma alusao indireta a fungao dos didconos a que Paulo, mais tarde,
faz mencdo em suas epistolas. A principio, esta interpretacdo nao parece se diferenciar
daquela de Hengel e Koester, por exemplo, que também acreditam que o retrato dos
helenistas como responsaveis pelo servigo as mesas seja uma forma eufemistica de Lucas
de aludir a disputa dos helenistas pela funcdo de didconos ou ministros da Palavra na
comunidade de Jerusalém. Minha interpretacao, no entanto, ¢ muito diferente daquela
partilhada pelos autores alemaes, como ficara claro abaixo.

Acredito que a inspiracao clara do relato de At. 6:1-6 em certos motivos

desenvolvidos na biblia hebraica pesa em favor de uma presenca muito forte da mao de
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Lucas na criagao da passagem em detrimento de supostos fatos ocorridos a suscitarem a
escrita lucana, sejam esses fatos a instituicdo dos sete helenistas para a fungao da
distribuicdio do pao as mesas de tal modo que as viavas do grupo fossem
contempladas,® ou uma suposta tensdo maior — opinido da maioria dos autores — na
comunidade hierosolimitana causada pelo aparecimento de novos lideres (helenistas) a
fazerem frente aos Doze. Uma questao, no entanto, que se coloca e que dificulta a minha
hipdtese de que o relato de At. 6:1-6 se trata de uma criagao literaria ostensiva de Lucas ¢é
o0 peso que a lista de nomes dos sete helenistas tem na historiografia como forte
evidéncia de uma fonte utilizada por Lucas para escrever o seu relato.”? Concordo com o
fato de que a lista de nomes de At. 6:5b, assim como, por exemplo, a lista de nomes dos
dirigentes da comunidade de Antioquia em 13:1 (com certeza oriunda de uma tradicao
anterior), pesam como evidéncias de tradigdes anteriores a Lucas. E bem possivel que
Lucas tivesse em maos a informagao de alguns nomes gregos de cristaos eleitos para
uma certa atividade dentro da igreja. Ainda assim, quando considero a hipotese de C.
Matthews de que o nome Filipe, que aparece tanto na tradi¢io dos Doze quanto na
tradicao dos Sete, diz respeito a um mesmo personagem da igreja antiga, percebo como
Lucas pode ter alterado a lista de nomes que de ele dispunha de maneira a encaixa-la no
quadro de suas intengdes narrativas.

Como observado ao longo de toda a tese, os resultados da andlise invertida da
cronologia apresentada por Lucas, associada a dados das epistolas de Paulo,
demonstram que a situagdo do movimento cristdo em seus primeiros vinte anos €, ao
mesmo tempo, mais homogénea em termos da crenga em Jesus como a realizagao das
profecias de Israel e também mais complexa do que Lucas consegue (ou melhor,
pretende) narrar.?? Trata-se de uma situagdao historica onde, poderiamos dizer, os

cristaos nao se definem por uma classificagao binaria ou partidaria. Como bem analisou

20 |nterpretacdo bastante conservadora adotada por Hill (1992) em relago a fungdo desempenhada pelos
helenistas.

1 Hengel (1979: 71), por exemplo, sugere gue os nomes gregos da lista indicam que os sete helenistas
“vieram de terras estrangeiras”.

22 A situago dos cristdos é complexa porque esta inserida no contexto histérico mais amplo e turbulento
da vivéncia dos judeus dentro do Império Romano.
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Craig C. Hill (1992: 191), “a igreja de Jerusalém ndo era dividida em grupos ideoldgicos
correspondentes as designagoes ‘helenistas’ e ‘hebreus”. Esta conclusao é derivada da
interpretagao — que se tornou recorrente na historiografia posterior — de F. C. Baur no
século XIX sobre os motivos que, ele acreditava, estariam na base do incidente em
Antioquia referido por Paulo em Galatas 2. Uma questdao permanece, no entanto: por
que, afinal, a interpretacdo de Baur foi, por tantas vezes, rearticulada — de diversas
maneiras e através de diferentes conceituais empregados — pelos autores posteriores?
Uma boa resposta, tendo em vista as evidéncias analisadas, parece ser: porque Lucas
assim o planejou. C. K. Barrett (1994: 550) levanta, neste sentido, a questao de que At. 6:1
“seja uma escrita de Lucas, e isto levaria a conclusdo de que os helenistas como um partido
sdo uma invengdo de sua parte” > Os helenistas, como um partido dentro da igreja de

Jerusalém, devem ser realmente entendidos como uma invengao de Lucas.

Martin Bodinger,>* ao desenvolver o esfor¢o analitico iniciado por C. C. Hill,
interpreta, muito corretamente, os hebreus e os helenistas de Atos como uma construgao
que projeta questdes do tempo de Lucas para o passado da igreja.?”> Afinal, Lucas estava
inserido num contexto histérico onde as comunidades cristas gentilicas fundadas por
Paulo viviam a orfandade causada pela morte do mestre e questionavam a legitimidade
da sua existéncia na medida em que nao possuiam maiores lagos com o Judaismo, a nao
ser aquele de acreditar no Messias esperado pelos judeus. Como se isso nao bastasse, tais

comunidades eram importunadas por discipulos de outras igrejas que insistiam na

2% Grifo meu.

2% «|_es ‘Hébreux’ et les “Hellénistes’ dans le livre des Actes des Apdtres”. Henoch 19 (1997) : 39-58.
Referido por Christopher Matthews (2002: 66, nota 98).

% paulo Nogueira (1995: 115) também partilha da idéia de que Lucas projeta questdes de seu tempo para a
a igreja de Jerusalém dos anos 30. Ele afirma corretamente: “Lucas transfere a fungéo dos diaconos das
comunidades do final do primeiro século sobre os helenistas”. O autor utiliza a construgdo ‘sobre os
helenistas’, no entanto, porque sua analise é ainda herdeira da interpretacdo, iniciada por Baur na
historiografia, de que existissem, de fato, dois grupos rivais na comunidade hierosolimitana.
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questao da circuncisao dos cristaos gentios do sexo masculino. Por esse motivo, aprecio
a conclusao, a que chega Bodinger, de que a presenca do grupo de cristaos helenistas no
relato de Atos estd ligada a busca de Lucas por legitimar a missao aos gentios. Eu apenas
acrescentaria a conclusao do autor o fato de que Lucas procurou tornar legitima essa
missdo crista aos gentios através da presenca do Espirito Santo em sua narrativa
confirmando que tais gentios partilhavam a identidade crista e, desta forma, “a salvacao
de Deus”, tal como declara o Paulo lucano em At. 28:28.

Nao se trata, no entanto, de negar que existissem judeus cristaos de fala grega
na igreja hierosolimitana. Havia, sim, judeus cristdaos helenistas na comunidade de
Jerusalém, assim como havia muitos judeus helenistas ndo cristdos na cidade de
Jerusalém da primeira metade do século I. Esses cristdos apenas nao constituiam um
grupo ou partido dotado de uma ideologia ou, melhor, uma teologia prdépria em

contraposicdo a outro grupo, assim também definido, o dos hebreus.

*%%

A andlise das evidéncias arqueoldgicas da cidade de Jerusalém durante o
reinado de Herodes o Grande comprovam as informagdes encontradas nos textos de
Josefo de que o soberano judaico realizou um grande programa de construgdes em toda
a cidade que teve, especialmente, na reconstru¢ao do Templo de Jerusalém, o seu foco
principal. O resultado do desenvolvimento de uma politica de promogao de espetaculos
em Jerusalém e em Cesaréia Maritima associado a presenca magnanima do Templo
remodelado fomentou a pratica da peregrinacao de judeus da didspora a Jerusalém e a
visitagdo de gentios de diversas partes do império a Palestina judaica, assim como o
aquecimento do comércio local. Este contexto se tornou favoravel para o estabelecimento
definitivo em Jerusalém de muitos judeus da didspora helenistica.

A andlise da questao da etnicidade nas comunidades judaicas que recebem

mencao em At. 6:9 demonstrou que o contexto mais amplo desses locais nao era
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favoravel a integragdo dos judeus em razado da freqiiente hostilidade perpetrada pelos
gentios a sua volta. Acredito que tais contextos tenham provocado nos judeus que neles
estavam inseridos a reacdo de um exacerbamento do nacionalismo judaico baseado no
apego as praticas e institui¢des judaicas. Esse panorama socio-histérico favoreceu, assim,
o retorno de muitos desses judeus para a Palestina judaica e, principalmente, para
Jerusalém.

A adogao de uma andlise invertida em termos cronoldgicos das informagoes
veiculadas ao longo na narrativa de Atos ndo habilita a conclusao de que houvesse dois
grupos ideologicamente diferentes na igreja de Jerusalém sob os nomes de ‘hebreus’ e
‘helenistas’. Ao contrario, os resultados da analise empreendida ndo demonstram uma
divisdo uniforme em termos teoldgicos e soteriologicos entre judeus de fala aramaica e
judeus de fala grega na comunidade crista hierosolimitana. Havia uma unidade em
torno dos ensinamentos de Jesus e as diferencas de interpretacao dos sinais presentes
nos livros da biblia hebraica, colocadas pela crenca em uma escatologia futura que seria
realizada no momento da segunda vinda do Cristo sobre a terra, sé aparecem mais tarde
por volta do ano 50, quando a tensdo entre os judeus e o dominio romano se torna

crescente.

VI. Em termos de conclusdo...

Na presente tese, procurei analisar as evidéncias textuais e arqueoldgicas que
permitem construir um contexto histérico plausivel para a primeira expansao do
movimento cristao, ocorrida na década de 30 do século I d.C. O trabalho partiu de uma
historizagao do modelo interpretativo dominante sobre o Cristianismo antigo e de uma
discussdao dos propositos teoldgicos e da questdao da visibilidade histérica da narrativa
de Atos dos Apdstolos. A andlise da documentagao textual foi realizada a partir dos
pressupostos da Nova Historia Cultural e o conceito de etnicidade foi utilizado no
sentido de compreender o aspecto especialmente mutavel das identidades cristas nos
primeiros anos de vida do movimento cristao. A abordagem cronologicamente invertida

da seqiiéncia de passagens do livro de Atos relacionadas ao grupo de judeus cristaos
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helenistas que Lucas apresenta como responsaveis pela expansao inicial do movimento
cristao permitiu evitar idéias pré-concebidas sobre a natureza do grupo em questao e
sobre o seu aparecimento abrupto na igreja de Jerusalém.

Como foi observado, a narrativa de Atos dos Apdstolos — segunda parte de uma
obra de dois volumes que tinha por inicio o relato do terceiro evangelho — busca tornar
legitima a presenca majoritaria de nao judeus no movimento cristao. Lucas escreve num
momento crucial — em torno da década de 80 ou 90 — onde as comunidades paulinas de
maioria gentilica passam por dificuldade. A dificuldade € resultado da caréncia de um
lider que confira legitimidade a existéncia delas. Afinal, os discipulos do sexo masculino
de tais igrejas sofrem a pressao de outros cristaos para que sejam circuncisados e possam
se tornar, na opiniao desses ‘judaizantes’, verdadeiramente parte do povo de Israel, o
povo de Deus. Lucas nao pode permitir e nao deseja que isso aconteca. Neste sentido, ele
procura explicar a comunidade dos seus leitores, representada pela figura Teofilo que
aparece no prologo ao evangelho (Lc. 1:3), a “verdadeira” histéria do movimento cristao
desde o seu inicio com Jesus até as vésperas da morte de Paulo em Roma.

Para chegar a seu objetivo, Lucas desenvolve uma narrativa que apresenta a
expansao da fé crista por meio da pregacao de alguns dos apdstolos, por ele, chamados
de ‘hebreus’ e, principalmente, pelo grupo ou partido didaticamente criado por ele e
denominado ‘helenista’. Este grupo € composto de judeus de fala grega, que sdo
apresentados, a principio, como responsaveis por prover as mesas das vitvas de seu
grupo no momento das refeicobes em comum da igreja hierosolimitana, mas que
assumem seu verdadeiro papel na narrativa de Lucas ao levarem a Boa Nova do Cristo
ressucitado, a realizacdo das profecias judaicas, para dreas exteriores ao territdrio
propriamente judaico da Palestina apds a perseguicao desencadeada pelo martirio de
um membro importante de seu grupo, Estévao. Estévao, pelo que se pode entrever de
uma tradicao anterior mantida pelo autor de Atfos em seu relato e cuidadosamente
reescrita e inserida em sua narrativa, fizera criticas severas a instituicdo do Templo de
Jerusalém. No entanto, o helenista é apresentado por Lucas como inocente do crime de

blasfémia ao ser acusado por testemunhas ditas falsas e por apresentar o ‘rosto de um
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anjo’ em seu discurso diante do Sinédrio judaico. A inocéncia do cristdo helenista
defendida por Lucas esta ligada ao seu objetivo de apresenta-lo como o responsavel pelo
primeiro passo dado a expansao da Boa Nova crista pelo grupo dos helenistas.

A teologia de Lucas se expressa na narrativa que ele constrdi. Apds a ascensao
de Jesus, o Espirito Santo desce sobre os apdstolos e os conduz ao longo de toda a
narrativa. A presenca dos gentios no seio da igreja crista é legitimada pela acdo do
Espirito Santo que age em favor da conversao deles. Lucas, no entanto, vé a necessidade
de construir um relato onde a integragdao dos nao judeus a comunidade crista € feita
paulatinamente, a partir da acdo de judeus cristaos helenistas (mais proximos dos
gentios do Mediterraneo pela utilizacdo da lingua grega do que os ‘hebreus’) que
pregam, em primeiro lugar, a samaritanos (que, partilhando o territério palestino, as
escrituras judaicas e a espera pelo Messias, sao, em contrapartida, considerados pagaos
pelos judeus), depois a prosélitos (o etiope eunuco que 1€ as escrituras judaicas e faz o
culto no Templo de Jerusalém), mais tarde a tementes a Deus (o centurido Cornélio) e,
por fim, aos gentios do Mediterraneo romano que nao seguem as leis judaicas
(evangelizados por Paulo). As conversdes produzidas pelo helenista Filipe que nao
pertence, segundo Lucas, ao grupo dos Doze e nao permanece em Jerusalém, recebem,
primeiramente, a confirmacao de membros dos Doze e, por fim, a queda do Espirito
Santo sobre os conversos. Desta forma, se um personagem sai da cena central de Atos, é
porque ele realizou por completo o designio do Espirito.?® Apos a queda do Espirito
Santo sobre o centurido Cornélio e sua casa, obra de Pedro em At. 10 que marca a virada
para os gentios, as conversdes de gentios pelos helenistas justificam-se por si mesmas,
sempre com a presenga do Espirito Santo.

A estrutura interpretativa do que teria sido a formagao do Cristianismo,
adotada por J. G. Droysen e F. C. Baur no século XIX e amplamente seguida pela
historiografia posterior, se mostrou mais do que nunca uma reproducao e uma

adaptacao da propria teologia de Lucas expressa na estrutura narrativa de Atos ou, em

2% paul Richard (1998: 37) percebe nos personagens que se revezam na cena principal da narrativa a
dindmica de uma obediéncia total ao designio do Espirito Santo.
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outras palavras, um novo ‘recitar’ daquilo que ele préprio apresenta no relato.?”” Ao se
colocar de lado esse arcabouco analitico, no entanto, percebe-se que o relato de Lucas de
um processo gradual, guiado pelo Espirito Santo, da expansao da fé crista de judeus
palestinos de fala aramaica monoteistas até gentios de fala grega do Mediterraneo
romano politeistas e, por isso, iddlatras foi fortemente inspirado na imagem do Templo
de Jerusalém, isto é, nos graus decrescentes de santidade dos recintos do Templo. Tal
como o centro do Templo, o Santo dos Santos, era o local mais sagrado, assim também o
era a comunidade de Jerusalém composta de judeus palestinos que viveram ao lado de
Jesus. Em movimento em direcdo ao exterior, toda a gradagao dos judeus helenistas até
os gentios politeistas é contemplada utilizando-se a imagem do Templo.

Estudiosos do século XX como Marcel Simon, Martin Hengel e Helmut Koester,
no entanto, se deixam levar pelo designio do Espirito. Inspirando-se na idéia de Droysen
de uma “avenida para o Cristianismo” (Judaismo — Helenismo), eles ndo conseguem
abandonar tal estrutura e, por isso, ndo sao capazes de analisar a histéria dos primeiros
anos de vida do movimento cristdao em suas discordancias maiores e menores, em seus
muitos confrontos, interpretacdes diferentes e solugdes em termos de concessoes
encontradas no ultimo momento nos eventos. Assim como a ortodoxia foi construida em
oposigao aquilo que os bispos consideraram como herético (isto €, os docetistas, os
marcionitas, os gndsticos, etc.), a teologia de Paulo e a interpretacdo singular
apresentada por Estévao acerca do Templo de Jerusalém devem ser compreendidos em
seu proprio contexto socio-histdrico. Eles ndo obedecem a uma forga transcendente que
os leva a serem aquilo que o relato de Atos dos Apdstolos deseja que eles constituam:
passos guiados pelo Espirito Santo de forma gradual em direcdo a integracdao dos

gentios ao povo santo de Israel.

297 Christopher Mount (2002: 163) afirma que “numa construg&o tradicional das origens cristas — que é
basicamente uma recitacao da histéria pressuposta pelo formato do canon do Novo Testamento lido em
termos da narrativa de Atos dos Apdstolos — Jesus anunciou o evangelho, e este evangelho foi difundido no
mundo romano por Paulo e 0s outros apdstolos. Na revisdo de tal caracterizacdo realizada desde o
Iluminismo, a concordancia harmoniosa entre canon e histéria foi desmontada, mas a estrutura
permaneceu no seu lugar”.
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Percebida a dinamica imposta por Atos ao relato da expansao crista, eu pude
me dirigir, entdo, para a andlise cronologicamente invertida das passagens do relato
lucano sobre os helenistas. Como se percebeu, o desenvolvimento de uma linha mais
rigorosa, dentro do movimento cristdo, em relacdo ao seguimento da lei judaica e a
separagao em rela¢do aos gentios teve seu inicio historicamente datado do incidente em
Antioquia narrado por Gl. 2:11-14, com a chegada de emissdrios de Tiago, vindos de
Jerusalém, trazendo as novas determinacdes de conduta dentro das ekklesiai cristas. A
decisdao de se impor essa nova conduta aos cristaos judeus, foi fomentada pelo contexto
geral de acirramento de tensdes entre judeus, ndao judeus e poder romano dentro do
império. Todo esse processo, interpretado a partir da cosmovisao hebraico-judaica
segundo a qual a histdria dos judeus acontecia sob a protecao de Iahweh — em fungao do
pacto que ele estabelecera com o povo judaico — foi compreendido como um castigo
divino que s6 poderia ser evitado com um novo retorno ao zelo pela observancia da lei
de Moisés.

Mostrando-se o rigor de Tiago em relagao a lei historicamente datado de fins
da década de 40 ou inicio da década de 50, com o episddio do incidente em Antioquia, o
que se fez claro, a partir da analise, foi o papel de Pedro e também o de Tiago como dois
lideres da igreja que haviam apoiado, juntamente com Paulo, Barnabé e outros, a
presenca de gentios como gentios dentro da igreja cristd e a comensalidade entre esses
dois grupos de discipulos em Cristo até o momento do incidente, quando Tiago decidiu
por um retorno ao rigor da Lei. Neste sentido, a interpretacao muito essencializante e,
por muito tempo, defendida da existéncia de uma vertente paulina, universalizante, e
outra petrina, mais conservadora, dentro do movimento de Jesus se mostrou bastante
contestavel diante das evidéncias analisadas e da reconstrugao historica sugerida.

Os eventos anteriores ao estabelecimento da comunidade cristd de Antioquia
ganharam outras cores quando lidos a luz dos resultados da andlise acerca da igreja
antioquena: a pregacao de Filipe na Samaria e a evangelizagao de Pedro, também na
Samaria, parecem ter sido concomitantes. Ao que parece, ambos sairam de Jerusalém em

razao da perseguigao e rumaram, em termos geograficos, para o norte, em diregdo a
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Samaria, evangelizando as cidades da Judéia num percurso muito semelhante. As
evidéncias nao apoiam a informacao de Lucas de que os doze apdstolos foram poupados
da perseguicdao apds o martirio de Estévao e permaneceram em Jerusalém. A suposicao
de que as figuras por tras do evangelista Filipe e do apdstolo de mesmo nome sejam a
mesma pessoa reforca a idéia de que nao houve separagao entre hebreus e helenistas na
dita perseguigao.

Em fun¢ao da reconstrucao historica diferente sugerida, tornou-se dificil
acreditar que existissem dois partidos ideoldgicos sob a designacao de hebreus e
helenistas na comunidade hierosolimitana, como parecia querer mostrar Lucas. Esse
artificio parece ter sido, na realidade, uma projecao para o passado do movimento
cristdo de uma explicagdo que Lucas entendia estar por trds dos acontecimentos que
tomaram lugar em seu proprio momento historico, qual seja, o final do século L. De fato,
desde meados do primeiro século, varios judeus cristdos origindrios da Judéia tinham
advogado em prol de um zelo maior pelo seguimento da Lei de Moisés, seja exigindo a
circuncisdo dos irmaos de fé gentios, seja ordenando a separagao entre judeus e gentios
cristdos nas refei¢cdes — as celebragdes eucaristicas — até entdo realizadas de forma
comunal. Essa questao do refor¢o da identidade judaica através do zelo na reproducao
das leis da Tora preocupou os cristdaos deste periodo até o final do século em razao da
interpretagao, pelos judeus cristdos acima mencionados, de que as escrituras judaicas
afirmariam ser a conversao real dos gentios (as nagdes) um pré-requisito para a vinda do
Messias e a instauracdo do Reino de Deus. Além disso, o zelo pelo seguimento das
prescrigdes da Tora estava diretamente relacionado a questao do pacto que lahweh
travara com o povo judaico. Um abandono de tal rigor poderia implicar o abandono do
povo judaico por Iahweh, ficando os judeus desprovidos daquele que os protegeria
contra as vissicitudes da historia.

A partir dos textos e autores antigos analisados na questao da critica de
Estévao ao Templo, existem muitas formulagdes similares contra templos e idolos
pagaos elaboradas tanto por judeus helenisticos quanto também por gentios

familiarizados com as filosofias cinica e estéica. No que diz respeito ao culto do Templo
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de Jerusalém, existe a0 menos um texto judaico-helenistico que apresenta rejeicao a ele
em termos muito proximos daqueles utilizados nos textos que atacam a idolatria
gentilica: o quarto livro dos oraculos sibilinos. Entretanto, o sibilo IV foi redigido apds a
destrui¢ao do Templo, fato que diminui a sua importancia como uma evidéncia da
opinido negativa em relagao ao Templo na época de Estévao, na primeira metade do
século I, quando o santudrio ainda se encontrava de pé. No entanto, o grupo em que o
sibilo IV foi produzido pode ter ja pregado o batismo de arrependimento e a sua posicao
critica em relagdo ao culto do Templo num periodo anterior a 70, possivelmente no vale
do rio Jordao ou talvez na Siria. Evidéncias que permitam a reconstrugao de possiveis
lagos historicos entre tal grupo batista judaico, o grupo dos cristaos ebionitas e a figura
de Estévao seriam muito dificeis de se encontrar, mas esta possibilidade nao deve ser
excluida.

E digno de nota o fato de que todos os textos analisados — dentre eles também
os de Filon — proclamam a idéia de que Deus ndo tem um tnico domicilio, mas, ao
contrario, possui todo o universo como sua morada. Esta forma de interpretagao é uma
evidéncia bastante forte das similaridades entre certos valores e idéias da filosofia
helenistica, que caminhava em dire¢do ao monoteismo — e, neste sentido, mantinha
caracteristicas semelhantes as da crenga judaica monoteista — e aqueles dos judeus
helenisticos que souberam se acomodar ao meio helénico. Afinal de contas, a formulagao
acerca do deus que nao possui um unico habitat, mas todo o universo como seu templo,
por cinicos e estdicos em nada difere da propaganda antiiddlatra no Judaismo
helenistico.

A compreensao de Filon do Templo de Jerusalém como um santuario celestial
ou como todo o universo pode ser interpretada como um ‘meio caminho’ entre a
apologia generalizada do Templo pelos judeus helenisticos e a critica radical de Estévao
a ele. Ainda assim, a surpreendente sentenga nos labios de Estévao causa estranheza.
Estévao aponta para o carater iddlatra do culto do santudrio em momento anterior a
queda dele, o que denota a peculiaridade de seu pensamento. Como explicar essa

antecipacao de Estévao?
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A principal fonte para a critica de Estévao ao Templo como idolatria parece ter
sido o proprio Jesus. Jesus expulsara cambistas e vendedores de pombas do patio do
Templo, inconformado, ao que parece, com o remodelar do santudrio por Herodes. Este
ultimo o transformara num grande complexo, muito similar aquele dedicado ao culto de
César em Alexandria, sobre cuja esplanada a pratica de atividades profanas era agora
permitida (algo que nao deveria acontecer, de acordo com as descrigdes do Templo de
Salomao nos livros do AT, no espaco sagrado do patio do Templo). A interpretacao a
que chega Estévao, em minha opinidao, é a de que o Templo todo remodelado por
Herodes se transformava, assim, em um idolo e o seu culto em idolatria. Em termos da
idolatria gentilica, ele deve ter encontrado muitas obras judaico-helenisticas, além de
textos cinicos e estdicos nos quais se inspirar.

A andlise das evidéncias arqueoldgicas da cidade de Jerusalém durante o
reinado de Herodes o Grande comprovam as informagdes encontradas nos textos de
Josefo de que o soberano judaico realizou um grande programa de construgdes em toda
a cidade que teve, especialmente, na reconstru¢ao do Templo de Jerusalém, o seu foco
principal. O resultado do desenvolvimento de uma politica de promogao de espetaculos
em Jerusalém e em Cesaréia Maritima associado a presenca magnanima do Templo
remodelado fomentou a pratica da peregrinacao de judeus da didspora a Jerusalém e a
visitagdo de gentios de diversas partes do império a Palestina judaica, assim como o
aquecimento do comércio local. Este contexto se tornou favoravel para o estabelecimento
definitivo em Jerusalém de muitos judeus da didspora helenistica.

A andlise da questao da etnicidade nas comunidades judaicas que recebem
mencao em At. 6:9 demonstrou que o contexto mais amplo desses locais nao era
favoravel a integracdo dos judeus em razao da freqiiente hostilidade perpetrada pelos
gentios a sua volta. Acredito que tais contextos tenham provocado nos judeus que neles
estavam inseridos a reagao de um exacerbamento do nacionalismo judaico baseado no
apego as praticas e institui¢des judaicas. Esse panorama socio-histérico favoreceu o
retorno de muitos desses judeus para a Palestina judaica e, principalmente, para

Jerusalém.
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A adocao de uma andlise invertida em termos cronoldgicos das informagoes
veiculadas ao longo na narrativa de Atos nao habilitou a conclusao de que houvesse dois
grupos ideologicamente diferentes na igreja de Jerusalém sob os nomes de ‘hebreus’ e
‘helenistas’. Havia, ao contrario, uma unidade em torno dos ensinamentos de Jesus e as
diferencas de interpretagao dos sinais presentes nos livros da biblia hebraica, colocadas
pela crenca em uma escatologia futura que seria realizada no momento da segunda
vinda do Cristo sobre a terra, s apareceram mais tarde por volta do ano 50, quando a
tensdo entre o poder romano e os judeus se tornou perigosa.

Em cidades como Antioquia do Orontes até meados do século I d.C., os judeus
trilharam o caminho da integragao. Desde o reino de Herodes o Grande na Palestina, os
judeus antioquenos vinham ascendendo em termos do status econémico e social, o que
os tornava interessantes aos olhos dos nao judeus. Além disso, o carater cosmopolita de
Antioquia tornou a cidade um ambiente favoravel ao processo de integracao entre
judeus e nao judeus a ponto de que muitos ndo judeus, por meio da presenca nas
sinagogas, fossem atraidos para a nova comunidade crista ali presente.

O apdstolo Paulo recebeu a sua educagdo crista naquele contexto bem
particular. Quando, entretanto, o tempo de resisténcia ao mundo pagao chegou para a
igreja de Jerusalém, com a tensdo crescente entre judeus e poder romano no fim da
década de 40 e inicio da década de 50, o carater miscigenado, muito peculiar, da igreja
antioquena se transformou em um problema e o famoso incidente entre Pedro e Paulo
aconteceu. Se esse nao tivesse sido o caso, Paulo provavelmente nao teria abandonado
Antioquia e nao viria a demonstrar em seu trabalho missionario posterior aquela
oposigao crescente — tao caracteristica de sua teologia — a observancia da lei judaica e ao
papel desempenhado por ela na salvagao de Israel.

Para Paulo, apds todos aqueles anos de intensa proclamac¢do da Boa Nova
crista tanto nas comunidades judaicas — que apresentavam estratégias étnicas muito
diversas diante do mundo gentilico — como em suas redondezas nado judaicas (entre os
tementes a Deus), estava claro que Deus havia provado para ele que o “povo de Israel’,

na realidade, significava tanto judeus como gentios em Cristo.
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Neste sentido, é bastante plausivel argumentar que a comunidade crista de
Antioquia — que congregava judeus e gentios em um relacionamento harmonioso —
tenha constituido o contexto ideal para o desenvolvimento progressivo da pregacao da
Boa Nova crista no sentido da afirmac¢do do Senhor Jesus Cristo como o Messias, 0
Salvador, de um Israel renovado, que incluia tantos judeus como gentios, a adentrarem,

lado a lado, o Reino de Deus.
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VIII. Anexo:

Andlise do texto Apocalipse Animal de 1 Enoque

Um aspecto muito importante do discurso de Estévao em Atos 7 esta no fato de

que, enquanto o Templo € criticado, a santidade do Tabernaculo construido no deserto

sob as instrucdes de Deus é enfatizado:

A Tenda do Testemunho esteve com nossos pais no deserto, segundo
ordenara aquele que falava a Moisés, determinando que a fizesse

conforme o modelo que havia visto (At. 7:44. Grifo meu).

Um paralelo interessante para a fala de Estévao em termos da importancia
atribuida ao Taberndculo no deserto ou, pelo menos, ao proprio acampamento no
deserto, e a rejeicaio ao Templo de Jerusalém (embora com algumas discordancias
importantes) € o texto mais antigo intitulado o Apocalipse Animal de 1 Enoque. O
Apocalipse Animal é o segundo de duas visdes-sonhos**® que formam o quarto livro de 1
Enoque. O texto tem por objetivo descrever um sonho do patriarca Enoque; no entanto,
ele é, na realidade, uma alegoria da historia de Israel. O texto reconta cronologicamente
a historia de Israel através de ovelhas e animais selvagens que representam,
respectivamente, Israel e as nagdes gentilicas e o dono do rebanho como o préprio
Yahweh. Foi datado de aproximadamente 160 a.C. e é, provavelmente, originario da
Palestina, escrito por um grupo judaico que propunha a reforma religiosa for¢ado a fugir
para o deserto da Judéia em razdo das persegui¢cdes promovidas por Antioco IV

Epifanes.?”

2% C. Hugh Holman (1972: 176) define o género visdo-sonho (também conhecido como alegoria-sonho)
como uma forma de narrativa na qual o narrador adormece e conta a histéria como se esta fosse um sonho
seu.

29 A data de 160 a.C. foi proposta por George H. Schodde em 1882 com o argumento de que a identidade
do ‘grande chifre’ de 1 Enoque 90:9 fosse Judas Macabeu e ndo Jodo Hircano como havia sido afirmado
anteriormente. Ver: Tiller (1993): 8.

228



-

E interessante observar, no texto, o desenvolvimento da idéia do Templo a
partir do acampamento no deserto e a instituicdo do Tabernaculo até o Templo de
Salomao e depois o Templo de Zorobabel e Josué. Em 1 Enoque 89:36, ao referir-se ao

Exodo e a entrega das leis a Moisés, no monte Sinai, Enoque afirma:

E eu vi, nesta visdo, até que aquela ovelha (foi mudada e) e tornou-se um
homem e construiu uma casa para o dono do rebanho, e ele fez com que

todas as ovelhas ficassem naquela casa (grifo meu).

Embora os estudiosos, inspirados no texto biblico, tenham identificado a casa com o
Tabernaculo e, quando se 1é o texto, o Tabernaculo seja realmente a primeira coisa que
vem a mente para o referente ‘a casa’, Patrick Tiller a identifica, de modo diverso, com o
acampamento no deserto porque sao as ovelhas que habitam na casa e nao o dono delas.
De acordo com o autor (1993: 42), “hd indicacoes significativas no Apoc.An. de que a casa,
onde quer que ela apareca, representa nio uma construgdo para cultos, mas um lugar para Israel
viver”.

Em relagao ao Templo de Salomao, o Apoc.An. o caracteriza de maneira muito

positiva:

E a casa tornou-se grande e espacosa (...), e uma torre alta e grande foi
construida naquela casa para o dono das ovelhas. E aquela casa era mais
baixa, mas a torre foi erquida e tornou-se alta, e o dono das ovelhas ficou

sobre aquela torre, e uma mesa cheia foi posta diante dele. (1 Enoque 89:50)

Enquanto a casa representa Jerusalém, a “torre grande e alta foi construida naquela casa para
o dono das ovelhas (...) uma mesa cheia foi posta diante dele” claramente se refere a institui¢ao
do Templo e ao culto sacrificial por Salomao. O Templo € explicitamente exaltado

quando, por duas vezes, é descrito como uma torre alta e, no contexto do texto, por
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comparagao, quando ele é representado pela mesma alegoria usada para descrever, dois
capitulos antes, em 87:3, o templo celestial/o paraiso.>®
O terceiro estadgio da ‘casa’ no texto se refere a reconstrucao de Jerusalém e do

Templo de Salomao por Zorobabel e Josué ap0s o retorno do exilio:

E depois disso eu vi quando os pastores ficaram cuidando por doze horas. E
vejam, duas daquelas ovelhas retornaram e vieram e entraram e comecaram
a construir tudo o que tinha caido daquela casa. E os porcos selvagens
impediam que elas fizessem isso. E elas comegavam a construir de novo,
como antes e elas ergueram aquela torre, e ela foi chamada a torre alta. E
elas comecaram novamente a arrumar a mesa diante da torre, mas todo o

pdo que estava sobre ela estava poluido, e ndo era puro. (1 Enoque 89:72-3)

Como pode ser observado, esta segunda torre é apresentada de maneira a contrastar a
perfeicdo da primeira torre. Por causa da mengdo ao pao poluido, alguns especialistas
argumentam que o autor do Apoc.An. esteja criticando o clero sacerdotal e as oferendas
improprias e ndo exatamente a torre. Ver, por exemplo, J. A. Goldstein (1976: 42), que
argumenta que o autor do livro antigo “acredita que o sequndo Templo era tanto um Templo
de Deus quanto o primeiro, embora os religiosos do segundo Templo ndo observassem
apropriadamente as leis de pureza, assim todas as oferendas ali eram ritualmente impuras”.
Entretanto, uma importante informagao ausente seguida de um comentario interessante
transforma, em minha opinido, a interpretagao da passagem: tal torre nao foi ‘construida
para o dono do rebanho’ e nao se tratava de uma ‘torre alta’; ela era simplesmente
‘chamada a torre alta’. Esta informacao faz com que a questdo da impureza/erro do
segundo Templo remonte ao seu inicio, como P. Tiller (1993: 50) corretamente observa.
Provavelmente o que esta em jogo nesse contraste é que a primeira torre fora aprovada

pelo dono das ovelhas, enquanto a segunda nao o foi, porque ela nao era algo que ele

%0 A jdentidade do referente para a primeira torre alta, mencionada em 87:3, ainda se encontra em debate.
Ver: Tiller (1993): 248-50.
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desejasse. Por esta razao, ele nao permaneceu sobre ela e pelo mesmo motivo, a nova
mesa oferecida era ‘poluida e impura’.
No tempo escatoldgico, por outro lado, a Jerusalém é apresentada como uma

nova casa, ‘maior e mais alta que a anterior”:

E eu vi até que o dono do rebanho trouxe uma casa, nova e maior e mais alta
que a anterior, e ele ergueu no lugar daquela, uma que estivera enrolada. E
todos os seus pilares eram novos, e suas vigas eram novas, e seus enfeites
eram novos e maiores do que (aqueles) da anterior que ele tinha removido.

E todas as ovelhas estavam no meio dela. (1 Enoque 90:29)

Vale a pena observar que ‘todas as ovelhas estavam no meio da nova casa’ de
maneira igual aquela em que a ovelha tornada um homem, em 89:36, havia ‘feito todo o
rebanho permanecer’ na primeira casa (como observado, o acampamento no deserto).

Sobre a nova casa, verifica-se que:

Tudo o que tinha sido destruido e espalhado, e todos os animais selvagens e
todos os pdssaros do céu se reuniram naquela casa. E o dono do rebanho
alegrou-se com grande jiibilo porque eles tinham se tornado bons e tinham

voltado para sua casa (1 Enoque 90:33).

No entanto, os gentios adentram a Jerusalem escatologica de maneira muito especifica:
em sujei¢ao aos judeus, pois “todos os animais que estavam sobre a terra e todos os pdssaros do
céu caiam e inclinavam-se (prostravam-se) diante daquelas ovelhas” (90:30).

A caracteristica mais importante da Jerusalém escatoldgica no Apoc.An., ao ser
comparada com Atos 7, é que nenhuma torre € ali mencionada. De acordo com P. Tiller
(1993: 49), para o autor do livro, é possivel que o Templo marcasse um estagio inferior
no relacionamento entre Deus e Israel. Ele é certamente sagrado e apropriado, mas nao
corresponde a condi¢ao ideal. A conclusdao de Tiller pode parecer, de certa maneira,
influenciada pelo pensamento cristdo posterior de que Deus substituiu o Templo

terrestre por uma comunidade crista que, reunida, constituia um templo. No entanto, a
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logica interna do Apoc.An. viabiliza a idéia de Tiller. A situagao ideal é a de que Deus

vive com seu povo na Jerusalém escatologica, tendo-se por base a informagao no verso

90:33 de que o dono da casa alegra-se com ‘grande jubilo porque as ovelhas e os animais
selvagens tornaram-se bons e voltaram para a sua casa’. Além de sugerir que Deus
habita com seu povo, a passagem enfatiza, em minha opinido, assim como em 89:73, a
idéia de que as coisas devem acontecer de acordo com as inten¢des do dono da casa, isto
é, de acordo com as intengoes de lahweh.

Com o objetivo de tornar mais clara a comparagao entre os textos de Atos 7 e o
Apocalipse Animal, as diferengas e os paralelos em ambos os textos serdo listados em
topicos. As diferengas de interpretacdo dos estagios “Tabernaculo — primeiro Templo —
segundo Templo’ na historia de Israel foram:

a) Enquanto o Apoc.An. enfatiza a santidade do acampamento no deserto como uma
situacao ideal na historia judaica, onde os judeus viviam na presenca de Deus, a
fala de Estévao confere destaque a santidade do Taberndculo em si durante o
tempo no deserto;

b) O Templo de Salomao ¢é exaltado pelo autor do Apoc.An. como, de fato, a morada
de Deus apds a construgao de Jerusalém. Ao contrario, At. 7:48 afirma que ‘o
Altissimo nao habita em obras de maos humanas’ referindo-se, primeiramente,
ao Templo de Salomao (embora a critica seja dirigida, de forma genérica, a
propria idéia de um templo como a casa de Deus);

c) A reconstru¢dao do Templo por Zorobabel e Josué apds o retorno do exilio é
apresentada como erronea e este novo Templo nado € o lugar escolhido por Deus

para viver. Atos 7 nao menciona precisamente tal reconstru¢ao do Templo.

Por outro lado, alguns paralelos importantes e produtivos foram encontrados ao se
comparar os dois textos:

a) O Tabernaculo, exaltado por Estévao, fora construido por Moisés, sob as

instrucoes de Deus, exatamente conforme o modelo mostrado a ele. No Apoc.An.,

como a segunda torre nao era verdadeiramente a torre alta, mas somente
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‘chamada a torre alta’, o texto leva a crer que o dono do rebanho nao a aprovava.
Mais tarde, o dono do rebanho alegrou-se com grande jubilo porque todos os
animais tornaram-se bons e voltaram para a sua casa. Ambas as passagens em

At. 7:44 e 0 Apoc.An. exaltam a obediéncia dos homens a vontade de Deus;

b) A auséncia de um Templo na Jerusalém escatoldgica (onde Deus vive em meio a
seu povo) tal como apresentada no Apoc.An. estd muito proxima da idéia
expressa em At. 7:48 de que Deus nao vive trancafiado em templos;

c) A auséncia de um Templo na Jerusalém escatoldgica (onde Deus vive em meio a
seu povo) tal como apresentada no Apoc.An. pode ser comparada a idéia crista de
que o Templo foi substituido pelo proprio Cristo e pela comunidade crista como
a nova morada de Deus. O exemplo cabal do Templo sendo substituido por
Cristo e o proprio Deus é a passagem do Apocalipse 21:22, onde o autor afirma:
“Ndo vi nenhum templo nela [a nova Jerusalém)], pois o seu templo é o Senhor, o Deus

Todo Poderoso, e o Cordeiro.

A associagao da idéia veiculada no Apoc.An. com aquela do Apocalipse (texto cristao que
se inspira em uma certa tradigao judaica) na passagem 21:22, sugere, conforme a andlise
de Yarbro Collins,®! que a visao da auséncia de um Templo na nova Jerusalém nao era

incomum no Judaismo, embora provavelmente fosse uma visao minoritaria.

%01 «“The Dream of a New Jerusalem at Qumran” (texto de circulaco restrita).
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