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Dedico esta obra a todas as pessoas crucificadas, em todos os povose
nagbes, que, com Suas cruzes, provocam sinais de ressurreigdo.



... a ressurreigdo de Jesus seja, de alguma maneira, uma realidade
que afete eficazmente a historia no seu presente, o que supée a
possibilidade de se viver jd como ressuscitados na bistria e a

possibilidade de se refazer a experiéncia de ultimidade implicita
nas aparigoes, com fodas as analogias do caso, sem divida.

(Jon Sobrino)



APRESENTACAO

A ressurrei¢io de Jesus é um evento cristio importante que é significativo
até hoje. Sua natureza escatolégica e universal, vem despertando nos estudio-
sos de vidrias dreas, entre as quais citamos as Ciéncias Humanas - Ciéncias da
Religido, Teologia, Histéria e Sociologia -, a necessidade de interpretd-lo. Ao
fazer isso, muitos teélogos contribuiram para sua interpretacdo, explorando
vérios aspectos do processo hermenéutico, adequando-os aos pensamentos e

representa¢des humanas, a exemplo, podemos citar Walter Kasper.

Ao escolher o tema “A RESSURREICAO COMO PRESSUPOSTO
PARA “PENETRAR OS CEUS” EM HEBREUS 4,14-16” 0 autor nos
ajuda a (re) lembrar o que testemunhamos com nossa fé. Aduda-nos refletir
essa experiéncia e (re) formar dentro de nés representatividades. Ao dizer que
“temos um sumo sacerdote que penetrou os céus, Jesus o filho de Deus”. O autor

exorta aos(as) destindtdros(as) a perseverarem nessa profissio de fé.

Uma obra organizada em trés capitulos bem definidos que nos convidam
ao didlogo. No primeiro desenvolve a exegese do objeto de estudo Hb 4: 14-16),
incluindo a anilise do texto e seu contexto social histérico. No segundo, faz
abordagem histérica da ressurreigio e fecha o ciclo dialégico com o terceiro
capitulo onde faz uma andlise do termo diérchomai, que sinifica “penetrar” os
céus. A fé pascal se baseia no testemunho dos apdstolos dado pela Igreja como
comunidade de fiéis, e ¢ por meio desse testemunho que o Ressuscitado é
realidade na histéria e atual. A £é na ressurrei¢io € justificada porque é obra de
Deus. Isto dito, compartilhamos com vocés este trabalho que nasce como uma
importante fonte de reflexdo no eixo das Ciéncias Humanas, podendo colaborar

para didlogos nas dreas:. Boa leitura e reflexdes!

Marcelo Méximo Purificagio



INTRODUCAO

O propésito desta obra é apresentar a seguinte tese:! a ressurreicio de
Jesus é pressuposto para penetrar os céus. Para isso, desenvolveremos nossa
andlise na pericope de Hb 4,14-16, que forma o objeto da presente pesquisa, no
entanto, advertimos que ndo é nosso objetivo, com esta obra, propor uma nova
teoria da ressurrei¢cdo. Sua novidade consiste em fazer a leitura da ressurrei¢io

a partir de Hb 4,14-16.

Hebreus tem sido nosso objeto de estudo desde meados do ano de 1998,
quando era estudante do curso de bacharelado em Teologia no Instituto de
Filosofia e Teologia de Goids (IFITEG). Em fun¢io desse interesse, procuramos
elaborar a monografia tendo como base esse escrito neotestamentdrio. Naquela
oportunidade, escrevemos sobre O Sacerdécio de Cristo na Carta aos Hebreus.
O estudo e a pesquisa nos impulsionaram a dar um passo a mais na busca de
compreender temas importantes tratados em Hebreus. Por isso, tivemos a
oportunidade de desenvolver neste programa de Pés-Graduagio em Ciéncias
da Religido, no mestrado, nos anos de 2000 e 2001, uma pesquisa mais profunda
com enfoque na compaixio e na fidelidade de Cristo, tendo como objeto de
estudo a pericope Hb 4,14-5,10 e como tema: Compaixdo e Fidelidade no
Sacerdécio de Jesus Cristo em Hb 4,14-5,10.

Nesta pesquisa de doutoramento propusemos uma investigacio que trate
da ressurrei¢do como pressuposto para penetrar os céus em Hebreus 4,14-16,
com o tema circunscrito pela linguagem simbélica expressa no verbo diérchomai,
a qual pressupde a ressurreicao do sumo sacerdote Jesus, O Filho de Deus. No
entanto, para todos os iniciados nos estudos de Hebreus, é perceptivel que seu
autor ndo tratou especificamente do tema da ressurrei¢io, uma vez que ele mesmo
afirma, em Hb 6,1-2,? que, por falta de tempo e por causa dos fundamentos ji
existentes em comunidades cristds, ndo abordard temas dessa natureza:

Por isso, deixando de lado o ensinamento elementar
sobre Cristo, elevemo-nos 4 perfei¢do adulta, sem ter

1

Esta pesquisa foi financiada pela Fundagio de Amparo a Pesquisa do Estado de Goids (FAPEG)
por meio de conssecio de bolsa de pesquisa.

2 Todas as citagdes biblicas contidas nessa tese, que escapam o texto grego ¢ a comparagdo com

outras tradugdes foram extraidas da B, veja os dados completes dessa edi¢io na referéncia final.
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que voltar aos artigos fundamentais: o arrependimento
das obras mortas e a fé em Deus, %a doutrina sobre os
batismos e a imposi¢do das mios, a ressurrei¢do dos
mortos € o julgamento eterno.

Mediante a adverténcia do préprio autor de Hebreus se ater a temas
importantes, como pressupostos para os destinatdrios, perguntamos: o que jus-
tifica um estudo neste texto? Qual é o sentido de ainda hoje estudar Hebreus?
Depois de tanto tempo e de tantas polémicas que ji foram levantadas em torno
dele, qual seria o propdsito real e atual em se debrugar sobre ele, na busca de

uma nova Compreensio?

Em nossa opinido, Hebreus oferece uma excelente oportunidade para
estudiosos e pesquisadores continuarem aprofundando assuntos abordados neste
escrito do NI, que abrem possibilidades de nova compreensio, bem como a
elucidagdo de certos elementos que porventura carecem de novas interpretagdes.
Dessa forma, justificamos empreender uma pesquisa em Hebreus, pois queremos
mostrar que a ressurrei¢do estd implicitamente desenvolvida em Hebreus quando
o autor afirma que Jesus “penetrou os céus” (Hb 4,14). Para tanto, delimitamos
a pericope de Hb 4,14-16, que, segundo o nosso entender, contém uma base

epistemol(’)gica para nossa tese.

O interesse de aproximagio e estudo da citada pericope nio despreza
o restante do texto, pois sabemos que nele existem outros assuntos de igual
importincia. Por exemplo, toda a parte introdutéria que antecede Hb 4,14
7 ~ b ~ 7 <«
¢ uma preparagio para chegar 2 afirmagio revelada nesse versiculo: “Tendo,
portanto, um grande sumo sacerdote que penetrou os céus, Jesus, o Filho de
Deus, conservemos a profissio de fé”. A partir dessa afirmacio, desenvolverd

todo o restante do texto.

O conteudo de Hb 4,14 é uma experiéncia de fé das comunidades
cristds primitivas. O autor parte de um principio, de um nucleo central e de
uma afirmagfo vital na comunidade: a certeza da ressurrei¢do de Jesus, que
penetrou os céus e estd 4 direita de Deus. Partindo desse principio de que as
pessoas destinatdrias tinham certeza da ressurrei¢do de Jesus, o conteido pode
parecer nio ser novidade, mas o que acontece ¢ o inverso. Todo o contetdo

passa a ser novidade, quando o autor apresenta-o diretamente ligado ao oficio
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sumo-sacerdotal de Jesus, até entdo ainda ndo elaborado por nenhum outro

texto do Novo Testamento.

O dado de ¢, a ressurreigio de Jesus, ganha um novo significado, ja que
ele ressuscitou em fungdo de sua ag¢do sacerdotal descrita na pericope de Hb
4,14-16.E nesse sentido que propomos aprofundar a investigagiio nessa pesquisa
a hipétese: a ressurrei¢do de Jesus ¢ um dado a priori para o autor de Hebreus,
justificando-se, assim, a exorta¢do que ele faz em relagio 4 perseveranca na fé
da comunidade: “temos um sumo sacerdote que penetrou os céus”. Ora, para

penetrar os céus, o Senhor precisou passar pela ressurrei¢io.

Jesus, 0 sumo e eterno sacerdote, pela vontade de Deus que o constituiu
segundo a ordem de Melquisedec (Hb 5,10) assumiu com todas as consequén-
cias a vida de seu povo. Ele viveu a mesma realidade que as pessoas viviam. Foi
tentado como elas foram (2 semelhanca delas). E, embora ndo tenha pecado,
esteve sujeito ao pecado (Hb 4,15). Jesus viveu profundamente a situagio de
fraqueza em que as pessoas estavam imersas. Foi a partir dessa situagio de
opressdo, miséria e exploragio econdmica e religiosa que ele quis salvar todas
as pessoas que dele se aproximassem com fé e obediéncia, como também ele

foi obediente a vontade do Pai.

Jesus, com sua pritica, ensina que as pessoas pobres e sofredoras sio nio
$6 as destinatdrias do Reino, mas so critério de salvagio ou de condenagio. Em
perspectivas intertextuais, percebemos isso na descrigio do juizo final em Mt
25,31-46,no qual Jesus se identifica com as pessoas pobres e sofredoras. Ademais,
em sua oragdo de louvor a Deus, ele agradece ao Pai por revelar aos pequeninos
seu plano de amor: “Eu te louvo, Pai, Senhor do céu e da terra, porque ocultaste
essas coisas aos sdbios e entendidos, e as revelastes aos pequeninos. Sim, 6 Pai,

porque assim foi do teu agrado” (Lc 10, 21b).

Com um olhar atento a pericope de Hb 4,14-16, vemos essa realidade
em que Jesus, sumo e eterno sacerdote, compadece-se das pessoas ignorantes,
iludidas e fracas diante do pecado e da explora¢do que sofriam. Ele nio ficou
passivo ou imével diante de tal realidade, mas teve o poder de compadecer-se
delas e com elas foi soliddrio, oferecendo-se a si mesmo ao Pai, a fim de res-
gatd-las dessa situacdo de fraqueza e de ilusdo. Apresentou ao Pai oragdes e

suplicas pelas pessoas sofredoras e foi atendido por causa de sua piedade, de
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sua fidelidade e de sua obediéncia. Deus, por sua vez, também nio ficou imével
diante do sofrimento do Filho, em sua agdo soliddria e compadecida assumida
junto & humanidade. Deus se manifestou depois do siléncio da cruz e da morte,
trazendo-o para a vida nova, ressurreta, dando, assim, sua palavra final. A cruz
e a morte de Jesus ndo constituem a palavra final de Deus para a humanidade.
Elas passaram a ser vistas e entendidas como eventos positivos e de dentncias
contra o mal, porque se tornaram salvagdo para a humanidade. E com base nas
releituras do evento do Gélgota que nos aproximaremos de Hb 4,14-16 numa

tentativa de atualizd-lo em nossa sofrida e explorada América Latina.

Deus, o Pai, se fez soliddrio com Jesus em seu sofrimento, sobretudo
quando ouviu suas orag¢des e suplicas apresentadas em favor da humanidade
sofredora. Acolheu a oferenda apresentada pelo Filho e lhe deu o devido valor,
instituindo-o sumo e eterno sacerdote, segundo a ordem de Melquisedec (Hb
5,10), tornando-o assim, autor de eterna salvagio para todas as pessoas que se
aproximarem do trono da graca, a fim de alcangar graga e socorro oportuno (Hb
4,16). Logo, concluimos que Deus se solidariza e acolhe o sofrimento de todas
as pessoas que ainda hoje estdo sofrendo em fungio da opressio e exploragio

que pesam sobre suas vidas.

A dor e o sofrimento, por mais humilde e oculto que sejam, trans-
formam-se em poderosa for¢a de libertagio e de esperanca de vida. Isso se
concretiza sobretudo em uma realidade latino-americana, em que milhées de
empobrecidos também ndo podem exercer sequer o direito de cultuar a Deus,
visto que cada vez mais o mercado exige das pessoas que trabalhem nos finais
de semana, nos feriados e até mesmo em dias ‘santos’. Assim, parece bastante
oportuna a mensagem de Hb 4,14-16, visto que Jesus, sumo e eterno sacerdote,
gracas 4 elevacdo que recebeu do Pai, exerce seu ministério em um santudrio
celeste. Isso promove esperanga para todas as pessoas que anseiam em Jesus

pela possibilidade de encontrar graga oportuna.

Propomos como objetivo dessa investigacio desenvolver uma pesquisa
exegético-teoldgica a partir da pericope de Hb 4,14-16, buscando demonstrar
que o sumo sacerdote Jesus, o Filho de Deus, s6 penetrou os céus porque foi

ressuscitado pelo Pai, nisto consiste nossa tese.
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A ressurrei¢io tem sido uma questio discutida ao longo da histéria, desde
a morte de Jesus de Nazaré, por volta do ano 33 de nossa Era, nas proximidades
de Jerusalém. Os diferentes enfoques vio desde sua afirmagio como algo nio
s6 real e material, como um fato histérico, até a sua plena negagio, com a con-
sequente acusag¢do de ser uma invengio dos(as) seguidores(as) de Jesus que o
acompanhavam desde a Galileia e que roubaram o seu corpo a fim de criar uma
religido a partir desse fato (BARBAGLIO, 2011). Existem também afirmagdes
que sustentam que o corpo de Jesus foi colocado provisoriamente em uma
tumba por José de Arimateia na mesma sexta-feira em que houve a crucifixio,
tendo depois o proprietdrio o transferido para um novo sepulcro sem que os

discipulos e as mulheres ficassem sabendo. Portanto, diante da primeira tumba

vazia, gritavam o milagre da ressurrei¢io do Crucificado (BARBAGLIO, 2011).

Por outro lado, a ressurreicio é vista como um acontecimento do passado,
mas nio como uma manifesta¢io do sagrado como se processavam as epifanias
pagis. Ela é, sobretudo, um acontecimento que abre o futuro novo e restabelece
a promessa, confirmando-a, sendo, por isso mesmo, escatolégica (RICOEUR,
2006). Como paradigma do ji e do ainda nio, do reinado de Deus anunciado
por Jesus de Nazaré, Ricoeur (2006) questiona onde estaria a promessa se o
reino ja estivesse presente. Por essa razdo, ao olhar para a realidade de entio, os
discipulos chegaram 4 conclusio de que era necessario reinterpretar a morte de
Jesus e proclamar a ressurrei¢io como um acontecimento escatoldgico, que na
vivéncia dessa fé e esperanga concretizar-se-ia o Reino. Assim, a ressurrei¢o
é sinal e esperanga de que a promessa é para todas as pessoas. Sua significagio,

portanto, permanece no futuro, isto ¢, é escatolégica, na morte e na ressurrei¢io

de todas as pessoas dentre os mortos (RICOEUR, 2006; HAIGHT, 2003).

Os elementos simbdlicos que apontam para uma vitéria de vida sobre a
morte vai desde a pedra removida do ingresso do sepulcro até a prépria tumba.
A porta do reino dos mortos no qual Jesus tinha sido encerrado estd aberta e
ele saiu por ela. A for¢a e a violéncia que o levaram a morte néo o venceram; a
tumba vazia, imagem do Sheo/ que tinha acolhido o Crucificado, diz que ele nio
estd mais 4. Sdo simbolos ilustrativos de que Jesus foi ressuscitado por Deus.
Essa ¢ a fé cristd proclamada ao mundo (BARGAGLIO, 2011; HAIGHT,
2003; FAUS, 1981).
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Cumprindo as exigéncias metodolégicas deste Programa de Pés-Gra-
duagdo, langaremos mio de alguns aspectos da hermenéutica e da exegese, a fim
de nos ajudarem na abordagem que realizaremos na pericope de Hb 4,14-16.
Dessa forma, apoiaremos nossa pesquisa em teéricos como Gadamer (2009;
2002; 1999), Ricoeur (2006), Schleiermacher (1999), Wegner (1998), Egger
(1994), Bombassaro (1992), Volkmann (1992), Geffré (1989), Bultmann (1987)
e Croatto (1986).

Conforme tais estudiosos e tedricos da hermenéutica, ela é a arte de com-
preender ou interpretar algo do passado, mas, sobretudo, ¢ a arte de interpretar
os textos escritos.® Nesse sentido, temos diante de nés o texto de Hb 4,14-16
aberto a nossa interpretagio. Queremos interpretd-lo, desveld-lo e chegar a sua
verdade, pois “a verdade ¢ desocultagio. O sentido do discurso é deixar e fazer
com que o desocultado se apresente, se revele” (GADAMER, 2002, p. 60).
Nossa pretensio ¢ desocultar a ressurrei¢io velada no termo diérchomai, pois o

crucificado s6 pode “penetrar os céus” porque antes foi ressuscitado por Deus Pai.

Croatto (1986, p. 9) esclarece que “hermenéutica é o correlato do termo
‘interpretagdo’, mais comum. Hermenéuo, em grego, é o equivalente de inter-
pretar”. O lugar privilegiado de atuagio da hermenéutica ¢ a interpretagio de
textos, em que se dd um novo sentido ao ato da interpreta¢io, uma vez que o
texto interpretado possui uma reserva de sentido, ou seja, todo texto, apesar de
ter sido composto no passado, guarda ‘um adiante’. E exatamente esse adiante
ou a reserva de sentido que o torna importante e, consequentemente, objeto
de interpretagdo.*

E importante ressaltar que o hermeneuta pode sofrer uma influéncia do
seu meio, pois este ndo ¢é alheio 4 sua realidade. No entanto, esse condiciona-
mento nio pode impedir que se progrida na investigagio, visto que o texto que
estd diante do intérprete tem uma mensagem que lhe é prépria, pois possui uma

autonomia. “Quando escutamos um texto, aquele que fala é o texto e ndo aquele

3 Assim a define Gadamer (2009, p. 72): “a hermenéutica ¢ a doutrina da compreensio ¢ a arte

da interpretagio daquilo que é assim compreendido”. Veja outras defini¢es dadas pelos diferentes
autores: Gadamer (1999, p. 262), Geffré (1989, p.17), Bombassaro (1992, p. 118) e Bultmann (1987,
p- 204), Dithey apud Bultmann (1987, p. 203) e Croatto (1986, p. 9).

* Ricoeur (2006, p.126) escreve que “a identidade do texto narrativo ndo se limita ao que se chama
0 “dentro” do texto. Como identidade dinimica, emerge para a intersegdo entre o mundo do texto

e o mundo do leitor”.
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que o lé em voz alta para os outros [...] Tampouco fala o autor, pois esse ji nio
estd presente” (CROATTO, 1986, p. 21). Todo texto é fechado no momento
de sua produgio, pois deve encerrar a ideia de quem o compds, 0 que representa
um fechamento condicionado ao ato de sua composi¢io (CROATTO, 1986),
porém isso ndo impede que o texto guarde uma reserva de sentido’. Isso signi-
fica que ele possui um adiante, pois, se o texto ndo possuir um adiante, ele nio
podera ser interpretado.® Para Croatto (1986, p. 31), “toda leitura de um texto
¢ uma produgio de sentido em cédigos novos que, por sua vez, geram outras
leituras como produgio de sentido e assim sucessivamente. A interpretagio é um
processo em cadeia, nio repetitivo, mas ascendente”.” Nesse sentido, podemos
acrescentar que “toda leitura ¢ um ato hermenéutico, trata-se da Biblia ou de
qualquer outro texto sagrado ou nio sagrado” (CROATTO, 1986, p. 60). Portanto,

fazer hermenéutica de um texto também implica em desvelar o seu adiante.

Schleiermacher (1999, p. 68) define a hermenéutica como a “arte de
interpretar” e a coloca entre as vérias atividades que compdem a vida humana.
Também nessa mesma linha de pensamento, afirma Gadamer (2009, p. 73) que
“a hermenéutica concentra-se em algo incompreensivel. [...] A hermenéutica
encontra-se diante do desafio do incompreendido e do incompreensivel, e, por
meio dai, ela ¢ trazida para o caminho do questionamento e obrigada a com-
preender”. Logo, a hermenéutica como arte de interpretar tem o discurso como
objeto de compreensio. Gadamer (2009, p. 75) afirma que “¢ a tendéncia de
encobrimento do ser-ai que apresenta em particular a tarefa da hermenéutica.

Ela precisa descobrir e liberar tudo aquilo com o que o querer compreender se

* Croatto (1986, p. 73) d4 uma explicagio do que venha a ser o termo: “reserva-de-sentido — as

possibilidades de um texto dizer mais do que pensou seu autor. E o equivalente textual da releitura”.
Por essa reserva-de-sentido, podemos acrescentar tudo aquilo que um intérprete puder acrescentar
a histéria original, enriquecendo-a com novas informagdes, que no momento da escrita do primeiro
texto, ainda ndo tinham sido percebidos, constituindo, assim, o adiante do texto.

¢ Ricoeur (2006, p. 126) afirma que: “por mundo do texto entendo o mundo apresentado pela
ficgdo diante dela mesma, por assim dizer, como o horizonte da experiéncia possivel no qual a obra
desloca seus leitores [...] Para a critica literdria, o mundo da agdo é o ‘fora’ do texto, como oposto
a0 ‘dentro’ do texto. Enquanto ‘fora’ do texto, é estranho o seu mundo de investigagio”.

7 Sobre este assunto afirma Ricoeur (2006, p. 128) “o ato de leitura ¢, por conseguinte, o vetor da

transfigura¢do do mundo da agdo sob os auspicios da ficgdo. Pode desempenhar esse papel porque
o efeito provocado pelo texto sobre os destinatirios ¢ um componente intrinseco da significagio
efetiva do texto. O texto como texto é um conjunto de instru¢des que o leitor individual ou publico
cumpre de uma maneira passiva ou criativa. Mas o texto ndo se torna uma obra a ndo ser a inter-
pretagdo entre o texto e o destinatdrio”.
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depara”. Com isso quer se desvelar o que estd oculto, debaixo de camadas de
esquecimento, causadas pelo passar do tempo. Assim, ela se ocupard nio apenas
do passado, mas também do presente, pois: “ela pratica o seu trabalho em toda
parte onde existem escritores” (SCHLEIERMACHER, 1999, p. 31). E preciso
considerar que a a¢do do intérprete poe em prética a hermenéutica. Ela consiste
na arte da interpretagio e, como tal, na elaboragdo de um novo discurso, pois,
sendo ela a arte de interpretar um discurso jd elaborado, proporciona ao herme-
neuta a construgio de outro discurso, que por sua vez também serd novo. Nesse
exercicio de busca de compreensio, estabelecemos um didlogo com o que estd
velado para desvelar, desocultar e trazé-lo 4 vista.® Dessa forma, “precisamente
quando buscamos compreender o outro, fazemos a experiéncia hermenéutica
de que precisamos romper uma resisténcia em nds, se quisermos ouvir o outro
enquanto outro” (GADAMER, 2009, p. 80). O texto a ser desvelado tem sua
propria linguagem. Nido precisamos acrescentar palavras, mas interpret-lo,
e com isso elaborar um novo discurso a partir tdo somente da compreensio
do que jd foi dito nele, isto é, escrito no texto interpretado, desvelado, perce-
bendo sua reserva-de-sentido, seu adiante.” Segundo Ricoeur (2006, p. 169),
“as préprias palavras tém seu sentido préprio, quer dizer, o sentido comum 2
comunidade falante, fixado pelas normas em uso nessa comunidade e inscrito
em um cédigo 1éxico”.

Bultmann (1987, p. 205) afirma que o avango da filologia, como ciéncia

que tem por objeto a interpretagio, tem mostrado que “a hermenéutica como

arte da compreensio cientifica de forma alguma ja estd definida suficientemente

¢ Frente ao ato de desvelar, como tarefa hermenéutica Gadamer (2002, p. 60) escreve que: “O

velamento pertence a agdo e ao falar préprios dos seres humanos, pois o discurso humano nio
transmite apenas a verdade, mas conhece também a aparéncia, o engano e a simulagdo. Ha um nexo
origindrio, portanto, entre ser verdadeiro e discurso verdadeiro. A desocultagio do ente vem 4 fala
no desvelamento da proposi¢ao”. Sobre a questio do discurso Ricoeur (2006, p. 162), considera:
“entendo por ‘discurso’a atualizagdo da linguagem em um ato de palavra baseado em um género de
unidade irredutivel aos elementos constituidos da linguagem como cédigo. Essa unidade de base
da linguagem ¢€ a fase [...] A linguagem ou o discurso tem um locutor, um mundo e um frente a
frente. Esses trés tragos constituem juntos o discurso como acontecimento em um triplice sentido:
o locutor é levado a linguagem; uma dimenséo de mundo é levada 4 linguagem; e um didlogo entre
seres humanos ¢ levado a linguagem”.

? Sobre a anilise do discurso, veja Matos (2010), sobretudo na Introdugdo, em que a autora descreve
a andlise do discurso.
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pelas regras hermenéuticas tradicionais”.’® Podemos ver que a interpretagio
acontece ja na andlise gramatical-sintdtica. Também Gadamer (2002, p. 71)
considera que “uma hermenéutica adequada a nossa existéncia histérica deveria
assumir a tarefa de desenvolver as relagdes seménticas entre linguagem e dialogo,
que nos atingem e ultrapassam”." Ampliando um pouco mais a interpretagio
de um texto, devemos 1é-lo buscando compreender as circunstincias em que
foi elaborado, pois sempre estd para além de uma mera leitura, isto é, é sempre
mais profundo e denso em si mesmo, nio esgotando outras possibilidades. O
texto diz mais do que aquilo que se 1 nele. Gadamer (2002, p. 67) garante
que “todo enunciado tem uma motivagio. Todo enunciado tem pressupostos
que ele ndo enuncia. Somente quem pensa também esses pressupostos pode
dimensionar realmente a verdade de um enunciado”. Assim, sobre as Sagradas
Escrituras, adverte-nos o Concilio Vaticano II que Deus falou as pessoas por
meio de homens e 4 maneira humana: “nas Escrituras, seu intérprete, para
saber o que Deus nos quis comunicar, deve pesquisar com atengdo o sentido
visado diretamente pelo autor sagrado e o que Deus entendia manifestar por
tais palavras” (DEI VERBUM, 12).

Para um intérprete ler um texto com a finalidade de produzir uma her-
menéutica a partir dele, deve dar-se conta de que o texto transmite também
a realidade vivida pelo seu autor, “pois efetivamente todos escritos podem ser
interpretados [...] podem ser entendidos como documentos da vida histé-
rica pessoal” (BULTMANN, 1987, p. 207). Portanto, “é indispensével que o
intérprete procure saber, levando em consideragdo as circunstincias de tempo
e de cultura em que escrevia o autor sagrado, qual dos géneros literdrios quis
usar ou usou para se exprimir (DEI VERBUM, 12).” Ademais, no processo de
interpretagdo e compreensio, € preciso levar em conta que sé se pode interpretar
ou compreender algo, quando existir uma pré-relagio entre o intérprete e o
interpretado. Assim, afirma Bultmann (1987, p. 215) que a “premissa de toda

interpretagdo compreensiva é a relagdo vivencial prévia com o assunto direta ou

10" Também Heidegger (1988, p. 198-226) trata deste mesmo assunto. Portanto, é fundamental
termos presente aqui a importéincia de sua obra Ser e Tempo no processo histérico da hermenéutica.
" Nessa mesma linha de pensamento, afirma Forte (1985, p. 95): “ressurreicio, exaltago, ascensio
sdo instrumentos linguisticos que procuram exprimir substancialmente a mesma realidade. A pro-
pria pluralidade de formas linguisticas mostra a complexidade a linguagem e, consequentemente,

a inadequagio de qualquer forma expressiva”.
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indiretamente expresso no texto e que orienta a dire¢io da inquiri¢ao”.** Por outro
lado, Gadamer (1999, p. 437) afirma “que cada texto deve ser compreendido a
partir de si mesmo”. Isso equivale a dizer que cada texto tem em si mesmo uma
significagdo prépria, a qual o intérprete procura compreender.” Essa reserva
de sentido ¢ a chave para uma boa compreensio e, sem ela, o intérprete poderd
incorrer em erros (CROATTO, 1986). E segundo essa anilise que, “quando
procuramos entender, fazemos inclusive o possivel para reforgar os seus préprios
argumentos” (GADAMER, 1999, p. 437).1* S6 é possivel a compreensio a partir
da pré-compreensio® ji existente no intérprete. Isso significa que uma pessoa
s6 poderd interpretar algo do qual ela participa ou que, de alguma forma, faca

parte de sua existéncia.

Bombassaro (1992, p. 118) faz outra abordagem ao afirmar que “a dis-
tingdo entre epistemologia e hermenéutica foi compreendida como a diferenca

)

entre a ‘explica¢io’ e a ‘compreensio”. Nesse sentido, que para compreender é
necessdrio também interpretar. Logo, o processo de interpretagio ¢ resultado
de um “acordo [que] na hermenéutica € resultado da conversagio e da argu-
mentagdo, onde ndo estd pressuposto nenhum conjunto jd dado de elementos
comuns entre os participantes de um discurso”(BOMBASSARO, 1992, p. 120).
Essa conversagio pode ser entendida como o préprio ato de ler um texto. Toda
leitura ¢ hermenéutica 4 medida que se busca compreender o texto lido. Para
tal, é necessdrio estabelecer um didlogo entre o préprio texto que fala e o leitor

que o ouve. Logo, o didlogo é um elemento-chave no processo hermenéutico.'

12 Também Gadamer (1999, p. 441) afirma que “compreender significa, primeiramente, sentir-se

entendido na coisa e somente secundariamente destacar e compreender a opinido do outro como
tal. Assim, a primeira de todas as condigbes hermenéuticas € a pré-compreensio que surge do ter
de se haver com a coisa em questdo”.

13 No exercicio da hermenéutica, devemos elaborar as questoes a serem discutidas com o texto ji
dado, pois, segundo Gadamer (2002, p. 70), “o primado da pergunta em relagio ao enunciado significa,
para a hermenéutica, que toda pergunta que nés compreendemos, nés mesmos temos de fazé-la”.
Assim, o resultado da interpretagio depende também da abordagem feita ao discurso jd existente.

4 Imediatamente acima dessa passagem supracitada, o autor esclarece que, “quando procuramos

entender um texto”, devemos ter presente que os argumentos devem ser do préprio texto e nao do

intérprete, que procura compreendé-lo.
* Também Heidegger escreve sobre a questio da hermenéutica. Os leitores e as leitoras que se
interessarem podem consultar a obra Ser ¢ Tempo (1988), sobretudo, as paginas 7,32,33 e 63.

16 Nio podemos fechar essa reflexdo sem fazer referéncia a outras obras que muito tém contribuido
para o avango da pesquisa hermenéutica: Freire (1977, p. 09-11;1984, p. 11-24) mostra a importancia
da recriagio do texto, sem perder de vista o condicionamento histérico-sociolégico do conhecimento;

19



Buscamos, portanto, constituir um processo hermenéutico-metodoldgico,
tentando compreender o sentido de Hb 4,14-16. O principal desafio aqui é ter
presente o avango no processo hermenéutico, sem desprezar aqueles que pro-
puseram outra metodologia de pesquisa. Assim, os intérpretes da Idade Média
usavam um método exegético, por meio do qual buscavam encontrar no texto
quatro sentidos: “o sentido literal; o sentido alegérico ou espiritual; o sentido
moral; e o sentido analégico ou escatolégico” (VOLKMANN, 1992, p. 10). Os
reformadores ganharam for¢a no campo hermenéutico e ressaltaram principal-
mente o sentido literal, sobrepondo-o aos demais, afirmando que a grande “tarefa

da exegese ¢, pois, levantar esse sentido literal” (VOLKMANN, 1992, p. 10).
Geflré (1989, p. 20) define o hermeneuta-teélogo como alguém que “se

esfor¢a por atualizar o sentido do evento passado para nés hoje”. Essa atuali-
zagdo faz parte da hermenéutica. Nesse esforgo de atualiza¢io, o hermeneuta,
por sua vez, terd que produzir um novo discurso. Poderiamos acrescentar a essa
afirmagio que a relatividade ndo é s6 em relagdo ao que produziu o texto, mas
também aquele que o interpreta, pois, logo que ele acaba sua interpretagio, o
resultado de seu trabalho ja ¢ fonte de nova leitura e, portanto, de nova inter-
pretagido. A hermenéutica consiste, assim, no esfor¢o que o hermeneuta faz para

compreender aquele algo do passado, e nisso consiste a arte de interpretd-lo.

No século XVIII, desenvolveu-se o método histérico-critico, que se
ocupou, sobretudo, com a histéria do texto, a partir de sua andlise critica. Além
dessa metodologia, temos a andlise linguistica, que, por sua vez, deter-se-4 na
linguagem do texto. Essas metodologias também estardo presentes nesta pesquisa,

a partir do estudo do estruturalismo feito por Egger (1994) e Wegner (1998).

Quando se empreende uma pesquisa, ¢ preciso estar diante da pos-
sibilidade de nem sempre conseguir alcangar o objetivo proposto, além de
determinados riscos que se corre no uso de métodos e em processos interpre-
tativos. Um deles “é o concordismo histérico e cientifico porque consiste em
,

querer confirmar a Biblia com determinadas descobertas das ciéncias modernas’

(CROATTO, 1986, p.13).Isso leva a um reducionismo, que, por sua vez, causa

Mesters (1983, p. 188-202) mostra a importincia do ou da exegeta estar sintonizado com os proble-
mas do povo, para que a interpretagio possa ser critica e criativa sem perder o conteudo original;
Matos (2010, p.19-20) trata da questio da intertextualidade; e ainda Richter Reimer (2006d, p. 30).
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um empobrecimento ao significado primeiro do texto, e, ademais, o esvazia de

seu sentido querigmadtico.

O método histérico-critico rompeu com a leitura ingénua e concordista
da Biblia, trazendo enormes contribui¢des para a exegese por meio da “critica
literaria, da critica das formas e dos géneros ou cédigos literdrios das tradi¢oes
(orais e literarias), da redagio” (CROATTO, 1986, p. 13). Nio é dificil perceber
que foi grande a contribui¢do da exegese critica, observando os resultados de
andlises biblicas, porém o seu uso exagerado e as vezes reducionista comporta
alguns riscos: 1) o estudioso pode ficar preso muito mais na histéria do texto que
na exploragio do seu sentido, ou seja, nas camadas anteriores a ele; 2) ao trocar
o autor por redator, fala-se em histéria da redagio, dai advém uma forte énfase
na histéria da redag¢io e nio no préprio texto; 3) o reducionismo decorre da
forte atengio ao sentido literal. Busca-se com todos os recursos contextualizar o
texto, para descobrir a inten¢do do redator, o que leva a uma tnica possibilidade

de sentido, ou seja, a do redator."”

Nio desprezando a grande importancia da exegese critica, pode-se concluir
que a mensagem da Biblia nio precisa ser entendida como depésito fechado
no passado, no tempo de seu redator, mas é uma mensagem que segue aberta
a novas interpreta¢des. Assim, toda a colaboragio da exegese critica passa a ser
parcialmente vilida, mas nio absoluta. E nessa dimensio que se deve abordar
os textos sagrados, ou seja, a partir de uma abertura que eles préprios possuem,
pois nido estdo presos ou enclausurados no passado, mas tém ‘uma reserva de
sentido’ que os tornam sempre atuais. Eles podem ser abordados em nosso
contexto a partir de uma teologia dos povos oprimidos,'® de onde decorre uma
nova mensagem ou perspectiva (CROATTO, 1986). Nessa mesma dirego é que
se deve entender o papel do hermeneuta-teélogo, ao esfor¢ar-se para atualizar

o sentido do evento passado para nés hoje.

A anilise estrutural do texto ocupa-se, sobretudo, em estudar a estrutura

interna do texto, ou melhor, sua estrutura literdria. Ela também tem trazido

17" A ideia original encontra-se em Croatto (1986, p.14), do qual fizemos a compilagdo ¢ a enume-
ramos para uma melhor compreensio.

18 Sobre a importancia da abordagem dos textos a partir dos povos oprimidos, indicamos a leitura
de Segundo (1978, p. 9-43). Para maiores informagbes sobre diferentes abordagens hermenéuticas,

cunsulte Schwantes (2006, p. 11-32) e Richter Reimer (2006d, p. 33-48).

21



enriquecedoras contribui¢ées para o estudo da Biblia. No entanto, igualmente
pode ser reducionista, quando abstrai da vida do texto, de sua histdria, de seu
contexto sociocultural e religioso (CROATTO, 1986). E preciso ter presente
que “é necessario também reconhecer que o exegeta estd imerso em uma tradigdo,
em um contexto histérico, € sujeito de determinadas prticas sociais. Tudo isso
condiciona sua leitura da Biblia como ‘releitura” (CROATTO, 1986, p. 45)."
Isso significa que a pessoa ¢é influenciada pelo meio sociocultural em que estd
inserida, o que equivale a dizer que nio existe a possibilidade da pessoa abs-
trair-se de sua realidade, ou melhor, a realidade ¢é parte condicional da pessoa,

portanto, ela influenciard no processo e no trabalho.

O ato de escrever ja é também um ato interpretativo.”* Porém o que o
autor faz ao escrever é deixar por escrito também uma reserva de sentido. Nesse
caso, o ato de interpretar propriamente dito fica para uma segunda pessoa que
serd o leitor ou leitora, isto ¢, 0 ou a intérprete. Dessa maneira, podera realizar

a sua leitura ou interpretagio de acordo com seu préprio interesse e contexto.

Na dinimica da hermenéutica, “um mesmo texto pode ter uma lei-
tura fenomenolégica, histérica, sociolégica, psicoldgica, literdria, teolégica
e outras mais” (CROATTO, 1986, p. 24). E com esse espirito de abertura
para a possibilidade de virias leituras de um mesmo texto que empreendemos
essa investiga¢do. Faremos uma leitura histérico-sociolégica na segunda parte
do primeiro capitulo, quando consideraremos o texto de Hb 4,14-16 no seu
contexto. Essa abordagem situa-se na andlise exegética do texto, pois ela nio
poderi ser realizada sem passar pelo crivo do momento histérico-social em que
tal texto foi escrito. Assim, o contexto poderd influenciar na interpretagio da
ressurreicdo de Jesus Cristo em Hb 4,14-16, para o qual realizaremos uma leitura
teoldgica e fenomenoldgica. Para isso serd necessdrio fazer essa abordagem para
chegarmos a uma justa compreensio do fenémeno da ressurreigio de Cristo,
segundo o autor de Hebreus. Essa leitura é também teoldgica, porque somente

por meio de uma abordagem teoldgica poder-se-4 compreender e, quicd, aceitar

19" Veja ainda sobre este mesmo assunto o texto de C. Boff (1978, p. 281-295), que podera corroborar

com o leitor ou leitora em um possivel aprofundamento.

2 Freire (1984, p.11) descreve o ato de escrever como “um processo que envolve uma compreensio
critica do ato de ler”. Portanto, escrever e ler formam um conjunto de interpretagio.
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a afirmagio do autor do texto aos Hebreus que Jesus Cristo, o Filho de Deus,

penetrou os céus (Hb 4,14).

O autor de um texto, quando o escreveu, encerrou-o com uma significagio
prépria para o seu momento, usando, assim, termos (léxicos) que o enquadram
(enclausuram) em um tempo e espago histérico. Esse fechamento é chamado
de “referente” (CROATTO, 1986). O processo hermenéutico a ser realizado
buscard a compreensio dessa significagio primeira, mas também o que o texto,
como lugar teoldgico, pode dizer a seus futuros leitores e leitoras, ou seja, o

processo hermenéutico do texto.

O hermeneuta precisa ter sempre presente que o mais importante, no
ato interpretativo, ndo é o passado histérico do texto, apesar de sua importincia,
mas “o seu ‘adiante’ o que ele sugere como mensagem pertinente para a vida
daquele que o recebe ou busca [...] O importante é o fato de que o ‘adiante’
de um texto nega sua rigidez e o bloqueio do sentido passado como o dnico
sentido fechado” (CROATTO, 1986, p. 46). Dessa maneira é que se torna
compreensivel a seguinte afirmagio de Geffré (1989, p. 55): “a teologia é sempre
hermenéutica no sentido em que vive de uma anterioridade, a saber, a histéria
do cristianismo”. A afirmacio estd se referindo a teologia cristd, dai a presenca
da histéria do cristianismo no processo de produgio teolégica. Nesse caso, a
histéria como tal se torna o lugar teolégico onde um texto podera ser interpre-
tado. Portanto, “o intellectus fidei da teologia terd necessariamente a estrutura
do ‘compreender hermenéutico’, 4 medida que o tedlogo tratar a histéria do
cristianismo como texto e 20 mesmo tempo, tratar o texto como histéria das

interpretagdes” (GEFFRE, 1989, p- 56).

A responsabilidade hermenéutica do tedlogo ndo ¢ simples, pois “con-
siste em mostrar a continuidade descontinua da tradigdo cristd, que é criativa
de figuras histéricas novas em resposta ao acontecimento permanente da ver-
dade origindria, que se revelou em Jesus Cristo” (GEFFRE, 1989, p- 85). Isso
significa ler a histéria do cristianismo e dar a ela novos e atuais significados,
porém sempre a partir da palavra origindria que foi a revelagdo dada por meio
de Jesus. Nisto consiste a tarefa do hermeneuta. Por essa mesma razio ele tera
sempre que fundamentar seu trabalho no que “se chama ‘dado revelado’ ou

ainda ‘depdsito da £&, isto €, o que foi transmitido desde os Apéstolos. Mas,

23



de fato, esse depésito da fé é o testemunho suscitado pelo evento Jesus Cristo,

testemunho que se tornou Escritura” (GEFFRE, 1989, p- 92).

A hermenéutica latino-americana apura nossos olhos a realidade de
dominagio e opressio. Assim, os olhos veem os acontecimentos a partir de
baixo, e a hermenéutica faz que aqueles que veem tomem posi¢do contra esse
sistema que gera opressio, violéncia e morte. E com base nessa anilise que
pensamos que os textos sagrados devem ser abordados a partir da vida do povo
sofrido, pois s6 assim eles fornecerdo luzes para um processo de libertagio total
da vida. “A Teologia da Libertagio lan¢a uma convocagio a todo tedlogo, do
Primeiro, Segundo ou Terceiro Mundo, no sentido de tematizar a dimensio
s6cio-libertadora da fé. E trata-se aqui de uma convocagio definitiva” (BOFE,
L.; BOFE C., 1993, p. 127).

Ea partir da América Latina como lugar teolégico que se produz a
presente tese, tendo presente a ampla e variada temadtica teoldgica que estd
sendo produzida, sobretudo, neste contexto latino-americano e a partir dos
pobres.?! Nossa forma de ver e compreender a realidade ¢ a partir do chio em
que pisamos. Nosso horizonte tem a mesma altura de nossos olhos, portanto, o

olhar e o professar a ressurrei¢do se dd no contexto latino-americano.

Até aqui vimos discutindo a hermenéutica em diferentes perspectivas,
segundo as diversas abordagens dos autores citados. Concluindo, podemos afirmar
ainda que “a hermenéutica biblica designa mais particularmente as etapas ou os
passos que cabe dar em sua interpretagio” (WEGNER, 1998, p.11). Passaremos

a analisar em seguida a exegese com os seus recursos metodoldgicos.

Apresentamos a defini¢io de exegese?? dada por Gilbert (1994, p. 310):

“por exegese entendemos a interpretagio, o comentdrio ou a explica¢io do texto

21 Temos consciéncia de outras abordagens hermenéuticas, inclusive a catélica, a protestante e

suas ramificagdes, dentre elas, negra, feminista, indigena e ecolégica. Essas temdticas ndo serdo
desenvolvidas diretamente em nossa pesquisa, por ndo ser nosso assunto propriamente dito, mas
estardo presentes de maneira implicita, uma vez que tentaremos dar a esta pesquisa um enfoque
libertador, pois foi para isso que Jesus, 0 sumo e eterno sacerdote segundo a ordem de Melquisedec
(Hb 5,10), apresentou-se ao pai como oferenda. Ele quis libertar as pessoas do mundo de fraqueza,
de ilusdo e de ignorancia em que se encontravam. Os interessados em aprofundar os estudos das
diferentes abordagens hermenéuticas podem fazé-lo por meio da obra de Reimer e Silva (2006).
2 Registramos aqui nossa ciéncia em relago ao que os padres conciliares escreveram sobre os textos
sagrados ¢ o trabalho dos exegetas: “seu [texto sagrado] autor ¢ Deus. Para escrevé-los, escolheu
homens, de cuja capacidade e habilidade se serviu, a fim de que, agindo neles e por intermédio
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biblico”. Também nos parece importante a explicagdo do conceito de exegese
feita por Miller (1993, p. 288): “o conceito significa a necessdria e terminologica-
mente ‘interpretagio’ de cada um dos escritos do AT e N'T, que se acha de acordo
com as afirmagdes e as exigéncias da ‘critica histérica”. Ainda segundo Wegner
(1998, p.12), “a exegese quer ajudar a compreender os textos biblicos, apesar da
distancia de tempo e espago e das diferencas culturais”. Gilbert (1994, p. 311)
nos informa que tanto os textos do AT quanto do N'T foram escritos “dentro
de uma determinada cultura, a do mundo mediterrineo oriental, semitica, em
seguida helenistica e em linguas hoje desaparecidas (aramaico) ou fortemente
modificado (hebraico ou grego)”. Com base nessas informacdes, vemos que a
exegese € a arte ou ciéncia de interpretar os textos biblicos, seja do AT, seja do
NT, porém sem se confundir com a hermenéutica, pois ambas tém elementos

especificos de abordagem.

E tarefa do exegeta® se empenhar em aplicar um arduo trabalho na
tentativa de alcangar seus objetivos. Cabe a ele buscar no préprio texto o maior
nimero possivel de informages no dmbito da cultura, da sociedade, da politica,
da religido.* O texto, porém, possui, além dessas informagdes uma estrutura
interna composta por suas formas gramaticais. Portanto, ao analisi-lo, o exegeta
deve, segundo Gilbert (1994, p. 312), “descobrir no préprio texto, lido na lingua
original, todos os dados lingtiisticos e verbais que lhe delineiam a organizagio

interna: as palavras recorrentes, variagdes nas formas gramaticais, etc.”.

O pesquisador pode ainda usar de alguns recursos auxiliares a fim de

alcancar o objetivo proposto. Nesse caso, “o e a exegeta podem usar uma série

deles, transmitissem por escrito, como verdadeiros autores, tudo e somente aquilo que o préprio
y )

eus queria” . E ainda: “os exegetas catélicos, unindo seus esfor¢os aos demais estudiosos
D DV 11). E aind t 6l d fi d tud
da teologia, sob a vigilincia do Magistério sagrado, devem recorrer aos recursos adequados para

g1a, g g grado, q p

pesquisar todos os aspectos dos escritos divinos a fim de que todos os ministros da palavra possam
oferecer ao povo de Deus o alimento das Escrituras, que ilumina a mente, conforta a vontade e

acende o amor de Deus no coragio dos homens (DV, 23)”.

% Gilbert (1994, p.311) afirma que “a exegese ndo é uma ciéncia puramente profana ou secular, mas

faz parte integrante de teologia e o exegeta que a pratica é e deve ser teélogo, da mesma forma que
o dogmitico ou moralista [...] o objeto [...] de suas pesquisas, a palavra de Deus, ¢ eminentemente
teolégico e também teologal”.

2 Miiller (1993, p. 288) afirma que “a exegese ‘histérico-critica’ ¢ ‘histérica’ porque nela sempre
se trata da atualizagdo do sentido de um texto formulado no passado”. Chega-se a essa conclusio
no exercicio mesmo da pesquisa, uma vez que o exegeta vai encontrando no texto os elementos
histéricos que tornam possivel a reconstitui¢io histérica do periodo em que ele foi produzido.
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de ciéncias auxiliares, como a filologia, papirologia, paleografia, arqueologia,
geografia, histéria comparativa das religives” (WEGNER, 1998, p.12). Podemos
acrescentar que também a literatura com seus métodos auxilia a exegese, pois
contribui na critica textual e especifica sua extratextualidade. E “a critica textual
leva a perceber diversas etapas no processo de transmissdo do texto” (GILBERT,
1994, p. 311). Isso nio constitui tarefa ficil ou simples. Por isso mesmo corre-
mos o risco de que nossos condicionamentos culturais, religiosos e ideolégicos
influenciem em nossa andlise, a partir do chdo que pisamos, da realidade em
que vivemos. Wegner (1998, p. 12) afirma que “ninguém consegue interpretar
textos biblicos de forma neutra e completamente objetiva. A interpretagio que
realizamos estd condicionada pelas lentes que usamos”. Ainda em continuidade
com este pessamento Wegner (1998, p.12) escreve que “a interpretagio da Biblia
estard sempre condicionada por nossa histéria de £é, de cidadania, de classe, de
cor, de etnia e de género, com a qual nos identificamos em maior ou menor
escala”. Por isso mesmo ¢ preciso que o exegeta fique sempre atento a fim de

evitar que esses riscos o influenciem.?

Embora nio podendo evitd-los, porque sdo inevitdveis, esses riscos acabam
por esconder outro perigo, ou seja, fazer que o exegeta ndo dé mais “ouvidos ao
que os préprios textos realmente querem dizer, mas de ouvirmos apenas o que
gostariamos que os textos dissessem” (WEGNER, 1998, p.12). Quanto a essa
questdo, apontamos as leituras fundamentalistas feitas por pessoas ou grupos no
passado e atualmente da Palavra de Deus, com objetivos claros de manipulagio
de pessoas que, por falta de formagio, desconhecem-na, tornando-se, assim,
pessoas manipuladas e exploradas por aqueles que deveriam instrui-las de forma
correta e nio de forma oportunista como tem acontecido. Dessa maneira, uma

exegese séria, diz Wegner (1998, p.13), “levar-nos-d sempre a um confronto

% Sobre este assunto é importante ainda apresentar o que diz Miiller (1993, p. 289): “o préprio

intérprete ¢ atingido pela sua pretensio critica. Ele deve estar incondicionalmente disposto a deixar
abertas pré-decisbes pessoais e de outros, bem como modos de pensar costumeiros na histéria da
pesquisa e de escola, e a controld-los, estando pronto a revé-los, sempre que se poe a levantar um
sentido de um texto pertencente ao passado biblico com seu fundo histérico especifico sem prescindir
do seu ‘horizonte de sentido inexpresso”. E muito importante a contribuicio de Gilbert (1994,
p- 314) ao afirmar que a agdo critica do exegeta deve ser conduzida pelo Espirito. “Uma vez que o
objeto ¢ inico, pode-se dizer que toda a investigacio cientifica e critica do que o hagiégrafo quis
afirmar jd é, para o exegeta, colocar-se sob a a¢io Espirito, como o fez o autor sagrado: as asser¢oes
do hagiégrafo sio também as do Espirito. Colocar-se nesta disposigio é um requisito tradicional
na igreja: remonta pelo menos a Origenes ou Jerénimo”.
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sadio com posi¢des ou alternativas de interpreta¢do confessionais diferentes da
nossa, podendo oferecer importante respaldo para os esfor¢os de aproximagio

doutrinal e ética entre as igrejas”.

O exegeta tem a sua disposi¢io como primeiro instrumento metodolégico
do método histérico-critico a prépria critica. Wegner (1998, p.17) sustenta que
a critica “usada neste método foi, em seus inicios, uma critica dirigida contra a
interpretagio alegérica da Biblia na Idade Média, em favor, sobretudo, de um
aprofundamento do seu sentido literal”. Todo exegeta pode, livcando-se de seus
pressupostos condicionantes, criticar o texto sem ter a pretensdo de que seus
juizos sejam absolutos, pois na verdade eles serdo sempre e somente provaveis.
Em outro momento, outro intérprete poderd chegar a novos juizos, que, por

sua vez, poderdo contradizer os primeiros.

Como segundo elemento do método histérico-critico, o exegeta contard
com o principio da analogia. Dessa forma, terd a possibilidade de partir das
informagdes dadas no texto, aplicando a analogia, pois “a facticidade histérica
de fenémenos ¢é tanto maior, quanto maior for a concordincia entre estes e

outros fendmenos facilmente atestéveis e verificiveis”(WEGNER, 1998, p.18).

Em terceiro lugar estd o principio da correlagio. Por meio desse pressu-
posto, o exegeta entende que todos os fendmenos apresentados no texto estdo
em relagdo de dependéncia muatua. Dessa maneira, sempre deverd observi-los
ndo isoladamente, mas sempre e a partir dessa relagio de dependéncia. Porém
esse trabalho deve ser também uma ‘experiéncia de campo’ e ndo s6 uma pes-
quisa isolada e solitdria. Assim, Gilbert (1994, p. 315) afirma que “a exegese nio
pode ser unicamente uma atividade de biblioteca, uma pesquisa de gabinete
[...] A pastoral biblica serd para o exegeta o lugar em que verificard o valor de
sua compreensio da biblia”. A produgio da exegese torna-se, assim, uma préxis,
pois, a0 examinar o texto obedecendo todas as etapas pelas quais o exegeta deve
percorrer em sua andlise, ele ou ela deve ir a0 encontro concreto, isto €, a expe-
riéncia de vida do texto, na vida pastoral do povo, constatar na vivéncia da fé do
povo os elementos que sdo a Palavra de Deus transformada em vida concreta.
Todo esse processo leva a imediata e necessiria percepgio de que “o sernsus fidei
inclui finalmente as grandes exigéncias, cuja urgéncia a igreja percebe hoje em

dia: ecumenismo, didlogo com o judaismo, abertura as culturas” (GILBERT,
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1994, p.315).% E a partir do trabalho da exegese que nasce esta necessidade e é
gracas a ele que a Igreja pode colocar em ag¢do o ecumenismo e o didlogo tanto
com o Judaismo quanto com outras culturas e segmentos religiosos, inclusive

as novas vertentes do cristianismo.

A exegese, por meio da historiografia, procura levar “a sério que os textos
biblicos sdo expressdo da revelagdo divina 4 humanidade em situagées histéricas
bem concretas e definidas” (WEGNER, 1998, p. 21). Nesse sentido, é papel
fundamental da exegese distinguir-se “por definir toda a teologia cristd prima-
riamente ao seu horizonte histérico, ai justificando-a e tornando-a inteligivel”
(MULLER, 1993, p- 288). Como o objeto de estudo do exegeta foi produzido
em um passado distante, ele, como intérprete, precisa estudd-lo e aprofundd-lo
de forma especial, a fim de ser devidamente entendido na atualidade, tendo
presente as situagdes histdricas da época em que o texto foi produzido. Para
Wegner (1998, p. 21), uma andlise de textos “preocupada com sua génese histé-
rica a contextual evita a prética prejudicial de extrair sentido de textos de forma
seletiva e arbitrdria, sem consideragdo do contexto original dentro do qual esse

sentido foi inicialmente formulado e aplicado”.

A critica na atividade exegética pode ser dividida em pelo menos duas
fases ou dreas de abordagem: critica histérica e critica textual ou literdria. A
principal fungdo delas na interpretagdo de um texto é evitar falsas harmoniza-
¢oes ou posigdes de correntes teoldgicas presentes no cristianismo das origens.
Entre essas correntes podem aparecer tensdes ou conflitos. Nesse caso, a critica

)

vai ajudar a evitar essas tensdes de harmonizagdes interesseiras. Dessa forma, “a
critica aos autores biblicos leva a sério a sua condi¢do de testemunhas humanas
da revelagio de Deus” (WEGNER, 1998, p. 21). Ainda podemos acrescentar
que a critica histérica deve ajudar-nos a entender melhor a Biblia como livro
de expressio de fé e que oportuniza “uma diferencia¢do sadia entre o que
pode ser considerado como histérico-fatual e aquilo que, revestido de forma

histérica, procura dar testemunho de verdades cridas e vividas no discipulado”

(WEGNER, 1998, p. 21).

% Gilbert (1994, p.315) acrescenta que, em uma pesquisa, o exegeta deve ter presente “os testamen-

tos do judaismo antigo, contemporaneo do cristianismo nascente. Os Targimim, por exemplo, ndo
podem ser ignorados pelos exegetas. Também ¢ importante o didlogo com as religides ndo-cristds
e com as culturas dentro das quais estas se desenvolveram, particularmente em certas religiées do
mundo, e af se exige uma presenga ativa dos exegetas”.
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Por outro lado, tendo ciéncia que a critica literdria®” ajuda na investiga-
¢do e compreensio dos elementos que compdem o texto, pois a “investigagio
do género literdrio e da estrutura literdria do texto implica a convic¢do de
que estamos diante de conjuntos literdrios que devem ser tratados como tais”
(GILBERT, 1994, p. 313). Caso contririo, o exegeta nunca alcangard lograr os
resultados esperados ou, mesmo que chegue a alguma conclusio, ela poderd estar

comprometida por nio revelar as ideias pretendidas pelo autor original do texto.

E necessirio compreender que “todo método exegético é o produto de
uma cultura e que a exegese ocidental do século XX nio foge a esta realidade:
uma cultura diferente levanta questdes diferentes e diferente é sua hermenéutica”
(GILBERT, 1994, p. 315). A partir dessas diferentes percepedes de abordagem,
o estudo e a pesquisa exegética vio avan¢ando, proporcionando, assim, novos
conhecimentos, e contribuindo nio s6 com o meio académico mas facilitando
um trabalho pastoral de melhor qualidade na préxis da Igreja, por meio do
didlogo e do antncio da Palavra de Deus em parceria e respeito com outros

segmentos religiosos.

A metodologia adotada neste trabalho foi a pesquisa bibliografica, que,
segundo Almeida Junior (2003, p. 100), é “a atividade de localizagio e consulta
de fontes diversas de informagio escrita, para coletar dados gerais ou especificos
a respeito de determinado tema.” Assim, os procedimentos metodoldgicos se
deram da seguinte maneira: a) leitura e tradugio do texto original em grego,
na edicio do Novum Testamentum Graece (1999) seguidas de todas as etapas
possiveis da exegese na pericope estudada; b) a selecdo das obras secunda-
rias se deram por meio de autores teéricos da hermenéutica e da exegese que
possibilitaram a construgdo de nosso referencial tedrico pesquisando ainda
comentdrios de Hebreus, a fim de construir o corpus tedrico para a elaboragio
da temadtica proposta na pesquisa; ¢) lemos minuciosamente todo o material
levantado construindo um banco de dados por meio de fichamento do material
especifico utilizado na elaboragio do nosso texto; e, d) por dltimo, procedemos

a composi¢io da tese como resultado da leitura, do fichamento, da exegese e da

27 Miiller (1993, p. 290) afirma que “a critica textual ocupa-se com perceber os erros que se imis-

cuiram na historia, especifica para cada texto,do AT e do NT [...] A critica textual assume a tarefa
de reconstruir a forma textual que mais se aproxima do texto, que no fim de todas as fases de sua
produgio se atingiu”.
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hermenéutica desenvolvidos durante esta pesquisa. Observando questdes exe-
géticas e hermenéuticas, esta tese foi construida com Introdugio, trés capitulos

subsequentes e Conclusio.

Na Introdugio, apresentamos o objetivo da pesquisa, a hipétese de
trabalho, o estado da questdo, a metodologia e o referencial teérico, a partir do
qual interpretaremos a pericope de Hb 4,14-16. Primeiramente abordamos
sobre alguns estudiosos da hermenéutica e da exegese, em seguida, a respeito

de alguns comentaristas de Hebreus, construindo, assim, o corpus tedrico.

No primeiro capitulo, desenvolveremos a exegese de nosso objeto de
estudo (Hb 4,14-16), compreendendo a andlise do texto e do seu contexto
histérico-social. Investigaremos, em concordincia com estudiosos de Hebreus,
se o texto foi escrito de uma unica vez, salvo um pequeno bilhete acrescentado
em Hb 13,9.22-25. Temas importantes como autoria, local de composi¢io,
datagdo e destinatrio seguem abertos, embora haja muita discussdo sobre
esses assuntos, embora sem evidéncia contundente. Preferimos optar por uma
datagdo concordando com os pesquisadores que a colocam no final da década
de 60, portanto, sob o governo de Nero. Nesse contexto de Império Romano,
percebemos, por meio de uma andlise histérico-social, que a comunidade des-
tinatdria vivia momentos de perseguicio e rapinagem de seus bens materiais, o

que o autor exorta a suportar com alegria.

Uma abordagem sobre a histéria da ressurreicio constituird o contetido do
segundo capitulo. Para isso, partiremos da concep¢io de alma na cultura grega,
judaica e no cristianismo para depois acompanhar a evolugio da fé e da esperanca
na ressurrei¢o. O primeiro sinal indicador de que o ser humano acreditava que
algo passaria ainda depois da morte ¢ o cuidado com o caddver. A inumagio
do caddver juntamente com pertences do defunto indica uma esperanca de que
ele continuard vivo apds sua morte fisica e com as mesmas necessidades que
tinha em vida. Assim, podemos observar como o conceito de ressurrei¢io foi
forjado no contexto da apocaliptica, no periodo da literatura intertestamentdria.
Mesmo com as pregacdes de Jesus de Nazaré que no texto afirmava sua prépria
ressurrei¢do, depois da paixdo, o assunto nio era aceito por todos; tal é o caso
dos saduceus que negavam a fé e a esperanca na ressurreicio. O testemunho de

fé dado pelas testemunhas que seguiram Jesus desde a Galileia até o desfecho
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sangrento que culminou na sua morte na cruz fora dos muros de Jerusalém
afirma uma ressurrei¢do do corpo, assim como se entende na cultura semitica,

ao contrdrio da cultura grega, que afirma a imortalidade da alma.

No terceiro capitulo, faremos uma andlise do termo diérchomai, que sinifica
“penetrar” os céus, para investigar se esse termo pressupde simbolicamente a
ressurrei¢do de Jesus, o Filho de Deus. Em fun¢do disso, discorreremos ainda
sobre a temadtica sacerdotal, visto que a vida de Jesus foi em prol da pessoa do
préximo, portanto, ele exerceu um sacerdécio diferente daquele desempenhado
no Templo de Jerusalém. Apés sua morte, ele foi exaltado a direita de Deus, de
onde continua seu ministério sumo sacerdotal em favor de todos os que dele se

aproximam buscando socorro oportuno.

Por dltimo, fecharemos a abordagem com a Conclusio, onde apresen-

taremos os resultados desta obra.
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ASPECTOS EXEGETICOS-HISTORICOS DE
HB 4,14-16%

Ao aproximar de um texto biblico com a pretensio de estudd-lo ou com-
preendé-lo, o sujeito de aproximagio deve considerar alguns passos metodolégicos,
a fim de ndo cometer erros exegéticos basicos. Ter-se-4 aqui como referencial
teérico principal o manual de metodologia de Wegner (1998). Nesse manual,
o autor apresenta um esquema bem definido que nos ajudari nessa tarefa. No
entanto, poderemos nos apropriar de outros autores que venham a corroborar

em nossa investigacio, tais como Egger (1994) e Gilbert (1995).

TEXTO ORIGINAL DO GREGO

A versio grega da pericope de Hb 4,14-16, objeto de estudo desta pre-
sente pesquisa, encontra-se no Novum Testamentum Graece (1999), que serve
de base para a andlise. Apresentaremos a seguir o texto em grego, para que o(a)
leitor(a) possa acompanhar o desdobramento da andlise da critica textual a ser
empreendida:

14 "Exovteg odv apxrepéa puéyav SeAnivbota tovg od-
pavoig, ‘Iincotv tov vidov Ttod Beob, xpatduev Tiig OHoAo-
yiag. 15 o0 yap Exouev dpylepéa un Suvvapgevov cuounadi-
ocal taig dofeveialwg Nudv, neneipacuivov 8¢ xKatd navia
xaf’ duordTnTa YWpPic auapriac. 16 npoocepxdpeba odv

HETA mappnoiag T® Bpove tTig xdpitog, Tva AdaPoucy Eleoc
xai xapiwv © ebpouev eig ebxarpov ponRderav.

Tradugao Literal de Hb 4,14-16

Embora a tradugio literal ndo forme um texto organico e fluente, este

passo é fundamental para a andlise literdria, pois é por meio dele que o pesquisa-

% Nosso interesse em estudar e aprofundar o conhecimento em Hebreus teve inicio no ano de 1999
por ocasido da produgio de um texto monogréfico no curso de Teologia, no Instituto de Filosofia e
Teologia de Goias (Ifiteg). Naquela oportunidade, produzi um texto intitulado O Sacerddcio de Jesus
Cristo na Carta aos Hebreus. Em 2001 defendi uma dissertagio no programa de Pés-Graduagio
em Ciéncias da Religido, com o titulo: Compixdo e Fidelidade no Sacerdicio de Jesus Cristo em Hb
4,14-5,10, defendida em 06 de dezembro de 2001, na Universidade Catélica de Goids. O presente
capitulo é uma reescrita e um aprofundamento da parte exegética daquela disserta¢io de mestrado.
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dor pode analisar se outros tradutores alteraram os textos traduzidos, mudando,

assim, as versdes finais conforme seus interesses. Dessa forma, nossa tradugio

literal apresenta o seguinte texto:
#Tendo, portanto, sumo sacerdote grande que penetrou
os céus”, Jesus, o Filho de Deus, conservemos a profissao
de fé. ®Nio, pois, temos sumo sacerdote nio poderoso
para compadecer-se das fraquezas de nés, tendo sido
tentado sob todas as coisas semelhantes, sem o pecado.
A proximemo-nos, pois, com confianga ao trono da graga,
para que recebamos misericérdia e graca, encontremos
para socorro oportuno (Hb 4,14-16).

Conforme o texto traduzido acima, ficaria dificil uma compreensio da
mensagem do texto original. O que o autor do texto queria transmitir? Nesse
sentido, é necessirio fazer uma tradugio que nio seja literal para que o texto
final fique compreensivel, sem, contudo, perder o seu propésito original nem
inserir novas palavras que alterem substancialmente as informagdes dadas pelo

seu autor, na lingua original em que foi escrito, neste caso, a grega.

Critica Textual

A critica textual aborda questdes relativas ao texto que estd sendo ana-
lisado. Ela identifica sobretudo as principais diferengas existentes nos diversos
manuscritos que, no processo de transmissdo, contém cépias do texto a ser
analisado. A partir das diferencas constatadas, avalia qual das op¢des pode
corresponder melhor ao texto original grego (WEGNER, 1998, p. 39). Dessa
maneira, teremos que tratar aqui de todo o texto de Hebreus, e ndo somente de
nosso objeto de estudo Hb 4,14-16, porque, como serd demonstrado por meio
de nossa anilise, todo o texto foi escrito de uma sé vez; um pequeno bilhete
(Hb 13,9.22-25) que a acompanhou, foi acrescentado mais tarde ao final do
texto no momento de seu envio, como uma saudagio especial de pessoas amigas

€ que certamente professavam a mesma fé.

Depois de uma acurada anilise, do texto, constatamos que Hb 4,14-16

ndo apresenta nenhuma alteragdo que mere¢a uma interpreta¢io mais detalhada,

# O termo grego que o autor de Hebreus usou para significar penetrar o céu ¢ “dielelytota’. Esse

termo ¢é o participio aoristo ativo de diérchomai. Bauer (1928, p.303) considera diérchomai, na forma
de aoristo, como passar pelo céu, percorrer, passar pela guarda, e chegar 14 e quase ficar.
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pois nio tem varidveis importantes em nenhum dos manuscritos que implicam
davidas quanto 2 sua originalidade. Assim, passaremos tratar a questio da tra-

dugio final e realizaremos uma comparag¢io com outras tradugdes.

Nossa Tradugao Final do Texto

A tradugio de Hb 4,14-16 que apresentaremos abaixo teve como base
o texto grego citado no item 1.1.2. Assim, apresentaremos o objeto de nosso
estudo em uma versio final do texto, sendo que o tomaremos como base para

andlise, na seguinte forma:

“Tendo, portanto, um grande sumo sacerdote que
penetrou os céus, Jesus, o Filho de Deus, conservemos
a profissdo de fé. ®Nio temos, pois, um sumo sacerdote
que nio pdde compadecer-se de nossas fraquezas, mas
foi tentado a nossa semelhanca, sem pecado. **Aproxi-
memo-nos, portanto, com confianga do trono da graga
para que recebamos misericérdia e achemos graga para
$SOCOITO OpOrtuno.

Comparag¢io com Outras Tradugdes

Apresentaremos a seguir os textos de quatro edi¢ées biblicas diferentes
para nos ajudar na andlise da critica textual. Iniciamos com a Biblia Sagrada

(BS, 1969), edigdo de Jodo Ferreira de Almeida, edigio revista e corrigida:

1Visto que temos um grande sumo sacerdote, Jesus, Filho
de Deus, que penetrou nos céus, retenhamos firmemente
anossa confissio. "Porque nio temos um sumo sacerdote
que ndo possa compadecer-se das nossas fraquezas; porém
um que, como nés, em tudo foi tentado, mas sem pecado.
®Cheguemos pois com seguranga ao trono da graga, para
que possamos alcangar misericérdia e achar graga,a fim
de sermos ajudados em tempo oportuno.

A edi¢io da Tradu¢io Ecuménica da Biblia (TEB, 1994) apresenta o

texto com a seguinte tradugdo:

“Tendo pois um sumo sacerdote eminente que atravessou
os céus, Jesus, o Filho de Deus, permane¢amos firmes
na confissdo de fé. “De fato, nés nio temos um sumo
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sacerdote incapaz de compadecer-se das nossas fraquezas;
a nossa semelhanca, ele foi provado em tudo, sem todavia
pecar. ®Aproximemo-nos pois com toda a seguran¢a do
trono da graga, a fim de obter misericérdia e alcangar
graga, para ser auxiliados a seu tempo.

A edi¢io da Biblia de Jerusalém (B], 2003) traduziu o texto da

seguinte forma:

“Tendo, portanto, um sumo sacerdote eminente, que
atravessou os céus: Jesus, o Filho de Deus, permanega-
mos firmes na profissio de fé. *“Com efeito, nio temos
sumo sacerdote incapaz de se compadecer das nossas
fraquezas, pois ele mesmo foi provado em tudo como
nés, com excegio do pecado. ®Aproximemo-nos, entio,
com seguranca do trono da graga para conseguirmos
misericérdia e alcangaremos graga, como ajuda oportuna.

A Biblia do Peregrino (BP, 2006) apresenta o seguinte texto:

4Visto que temos um sumo sacerdote excelente, que
penetrou no céu, Jesus, o Filho de Deus, mantenhamos
nossa confissdo. O sumo sacerdote que temos nio é
insensivel 4 nossa fraqueza, ja que foi provado como nés
em tudo, exceto no pecado. *Portanto, comparecamos
com confian¢a diante do tribunal da graga, para obter
misericérdia e alcangar a graga de um auxilio oportuno.

As quatro edi¢des analisadas apresentam certas particularidades entre si,

mas também ¢ ficil perceber uma boa aproximagio num agrupamento de duas

em duas. Por exemplo: as edi¢des B e a TEB apresentam a estrutura do texto

quase da mesma forma. De outro lado estio as edi¢des BS e BP, que também

apresentam uma boa proximidade (Quadro 1).

Quadro 1 — Literatura comparada entre B] ¢ TEB

. BIBLIA DE JERUSALEM | TRADUCAO ECUMENICA
VERSICULOS |y DA BIBLIA (TEB)
“portanto” “pois”
“profissio de f&” “confissdo de fé”
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“de fato”

“nds nio temos um sumo
sacerdote”

“com efeito”
« »
nio temos sumo sacerdote
4,15

“foi provado em tudo, como

. - » | “foi provado em tudo, sem
nés, com excec¢do do pedado

todavia pecar”

« H »
pois, com toda a seguranca

“entdo, com seguranga’ . N
a fim de obter

4,16 “para conseguirmos” .
para ser auxiliados a seu

« . ”»
como ajuda oportuna ,,
tempo

No versiculo 14, as tradugdes sé diferem na primeira conjungio: a BJ
usa “portanto”, a TEB usa “pois”, e na parte final desse versiculo a primeira
traduz “profissio de &7, a segunda menciona “confissio de £é”. No versiculo 15
elas diferem novamente quanto a primeira conjunc¢io. A BJ usa “com efeito”, a
TEB usa “de fato”. A B] omite um sujeito implicito e, em seguida, a expressio
“um’; ela apresenta o texto diretamente “nfo temos sumo sacerdote”. Ao passo
que a TEB prefere apresentar tanto o sujeito “nds” quanto a expressio “nds nio
temos um sumo sacerdote”. Conforme a BJ apresenta o restante do versiculo,
oponta para a ideia que Jesus nio teve oportunidade de pecar: “foi provado
em tudo, como nés, com excegio do pecado”. Parece que em tudo foi como os
demais, mas nio ter sido provado no pecado pode ser entendido que nem teve
a oportunidade de pecar. A TEB oferece a tradugio “foi provado em tudo, sem
todavia pecar”. Nesse caso fica evidente que foi submetido a possiblidade de pecar,
mas nio pecou. No versiculo 16, essas duas edi¢des apresentam quase a mesma
tradugdo do texto, diferindo somente quando a BJ traz a primeira conjuncio
“entdo, com seguranc¢a’. A TEB usa “pois” e acrescenta “toda a” — “pois, com
toda a seguranca’. Nas conjungées seguintes também apresentam diferengas: a
BJ diz “para conseguirmos”, a TEB, “a fim de obter”. A parte final do versiculo
ainda difere da seguinte forma: a BJ diz “como ajuda oportuna”, a TEB, “para

ser auxiliados a seu tempo”.

Passemos 4 andlise das edi¢oes BS e BP, que também apresentam uma
boa proximidade (Quadro 2).

Quadro 2 — Literatura comparada entre BS e BP

VERSICULOS BIBLIA SAGRADA (BS) BIBLIA DO PEREGRI-
NO (BP)

36



« N “Temos um sumo sacerdote
temos um grande sumo sacerdote .
excelente
414 “retenhamos firmemente a nossa «
L, mantenhamos nossa
confissio - »
confissio
“porque nio temos um sumo ... que “o sumo sacerdote que temos
415 nio possa...” nio ¢ insensivel...”
b4 7 z . . 7z
“porém um que, como néds, em tudo “ja que foi provado como néds
foi tentado, mas sem pecado ...” em tudo, exceto no pecado”
“trono da graca” “tribunal da graga”
4’16 (3 ”» “« 1 )
ajudados em tempo oportuno um auxilio oportuno

No versiculo 14, as duas edi¢oes diferem nos termos usados. A BS nio
usa s6 o termo “sumo”, mas precede este com a preposi¢io “grande”. A BP man-
tém o termo “sumo” e acrescenta depois de sacerdote “excelente”.®® A BS traz:
“retenhamos firmemente”. A BP usa: “mantenhamos”. No versiculo 15, da BS
esté escrito duas negagdes: “porque nio temos um sumo [...] que nio possa”; a
BP, parte de uma afirmacio: “o sumo sacerdote que temos nio é”. O restante do
versiculo ainda conserva algumas diferencas. A BS diz: “porém um que, como
nés, em tudo foi tentado, mas sem pecado”. A BP, “jd que foi provado como nés
em tudo, exceto no pecado”. Neste ponto do texto, a BS aproxima-se da TEB
e a BP aproxima-se da B]. No versiculo 16, as principais diferencas estdo nos
termos “trono da graga” (BS) e “tribunal da graga” (BP). Na parte final do texto,
a BS apresenta “ajudados em tempo oportuno” e a BP, “um auxilio oportuno”

(BP). Destacamos no Quadro 3 as tradugées do versiculo 15:
Quadro 3 — Anlise da literatura comparada entre BJ, TEB, BS ¢ TEB

BJ BP BS TEB
“foi provado em tudo | “foi provado como | “porém um que,como | “ele foi provado
como nds, com excegdo | nés em tudo, exceto | néds, em tudo foi ten- | em tudo, sem
do pecado” no pecado” tado, mas sem pecado” | todavia pecar”

As edigdes BJ e BP, nas formas em que estdo traduzidas, excluem o pecado
como forma de provagio na vida de Jesus, pois apresentam as provagdes excluindo
delas o pecado. Em contrapartida, as edi¢des BS e TEB incluem o pecado nas
provagdes e garantem que Jesus ndo pecou, apesar de ter tido a possibilidade de

pecar. Em nossa opinido, a omissdo da exclusio da possibilidade de pecar apre-

%O termo excelente usado pela BP indica uma qualificagdo especial que o tradutor quer atribuir

a0 sumo sacerdécio desempenhado por Jesus, o Filho de Deus.
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sentadas pelas edi¢des B] e BP parece enfraquecer a dimensio divina de Jesus.
Essa omissdo pode levar o(a) leitor(a) a entender que, se tivesse sido submetido
a condi¢do de pecar, Jesus teria pecado. A maneira como o texto ¢ traduzido
na BS e na TEB nos parece mais correta, pois afirma que podia ter pecado e
nio pecou. Além do mais, nossa tradugio final do texto tem uma proximidade
com essas duas tltimas versdes, pois traduzimo da seguinte forma: “foi tentado
a nossa semelhanga, sem pecado” (Hb 4,15). Isso significa que ele pode pecar

como qualquer outra pessoa, mas ficou sem pecado, isto €, escolheu nio pecar.

Concluindo este tépico, podemos afirmar que as quatro tradugdes ana-
lisadas ndo apresentam grandes variagdes, além das apontadas. As opg¢des de
usar conjungdes diferentes nio prejudicam a compreensio geral do texto. No
tépico em que abordaremos sobre a semantica de Hb 4,14-16 (item 1.5), fare-
mos uma andlise mais especifica de cada termo, bem como as implica¢des que
cada tradutor assumiu optando por usar certas palavras ao passo que outros

preferiram termos diferentes.

AUTORIA, LOCAL DA REDACAO, DATACAO E
DESTINATARIOS

Hebreus é um escrito neotestamentdrio, mas, pelas dificuldades que o
envolve, enfrentou grande resisténcia de aceitagdo no processo de canonizagio.
Primeiro, Hebreus foi aceito no Oriente, desde muito cedo jd figurava no corpus
paulinum, logo apés a Carta aos Romanos. Somente mais tarde foi assumida
pelo cinon biblico também no Ocidente?®, isso porque foram levantadas sérias
dificuldades que ainda hoje seguem sem esclarecimentos definitivos. Entre
essas dificuldades ndo soliveis estio a questdo de sua autoria, o local de sua
composicio, sua data¢do e seus destinatirios propriamente ditos, bem como

questdes teoldgicas.

31 Para maiores informagdes sobre o processo de canonizagio de Hebreus, consulte Cambier (1968,

p- 151), MacRae (1999, p. 305) e Fabris (1992, p. 341). Todos esses autores afirmam que o processo
de canonizagio de Hebreus se deu entre os séculos IT e IV, pois no Oriente jd no século II Hebreus
figurava entre os livros sagrados, mas no Ocidente isso s6 ocorreu de forma definitiva no século IV.
Também Vielhauer (2005, p. 281) faz a seguinte afirmagio: “No mais antigo manuscrito paulino,
no papiro 46, Hebreus consta em segundo lugar, depois de Romanos e antes das Corintios”. Mas
depois afirma que, somente no Sinodo de Cartago (397), o Ocidente reconhece Hebreus como
Epistola paulina.
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Autoria

Embora seu estilo literario nio seja o de uma Carta, a tradi¢io biblica
assumiu a nomenclatura de Carta aos Hebreus e a inseriu no corpus paulinum?.
Os estudiosos de Paulo fazem um elenco de temas que o apédstolo trata em suas

Cartas auténticas e alguns temas descritos em Hebreus.

Vanhoye (1983, p. 8) e Konings (1995, p. 7) sustentam que o texto aos
Hebreus nio ¢ de Paulo, mas quem o escreveu apresenta uma insisténcia na
fé e na graca, na superagio da antiga Alianca e de suas institui¢ées. Essas sdo
temiticas tratadas por Paulo, e isso dd a Hebreus uma tonalidade paulina. Fabris
(1992, p. 358) elenca uma série de diferencas entre os escritos auténticos de
Paulo e Hebreus e a seguir dé alguns elementos que caracterizam certa proxi-
midade entre o apéstolo e Hebreus. MacRae (1999, p. 305) admite que “jd para
os primeiros cristdos era 6bvio pelo estilo, pelo vocabuldrio e pela teologia que o
sermio ndo era de Paulo”. Eusébio (2000, p. 314) afirma, citando as homilias de
Origenes, que o autor da Carta tem um profundo conhecimento do grego pelo

estilo refinado da escrita, mas acrescenta que quanto a autoria s6 Deus o sabe.*

Além disso, no texto aos Hebreus, ndo hd nenhum sinal que possa iden-
tificar sua autoria. Quem a escreveu nio se preocupou em assind-la, como fez
Paulo logo no inicio do texto em outras Cartas neotestamentérias (Rm 1,1; 1Cor
1,1; 2Cor 1,1; G1 1,1). Assim, afirma Bruce (1987, p. XI): “[...] o propésito de
seu autor andnimo” era transmitir a mensagem, dar uma exortago, incentivar
a perseveranga na profissio de fé. O mais importante era a mensagem ser lida
para os destinatdrios. Verbalmente, dizer que o escrito era de determinada pessoa

jd era suficiente para ter crédito.

Quando se trata da tentativa de identificar a autoria de Hebreus, a lista

passa de uma dezena entre os principais possiveis autores que tratam desse

32

A respeito das caracteristicas do corpus paulinum veja: Vanhoye (1983, p. 9), MacRae (1999, p.
305), Parra Sanches (1996, p. 31), Konings (1995, p. 7), Dussaut (1988, p. 356/7), Kimmel (1982, p.
527), Fabris (1992, p. 353) e Ballarini (1969, p. 225).

33 Sobre a autoria de Hebreus ndo hé consenso na exegese. Assim, Guthrie (2007, p. 19) afirma

que o texto ¢ anonimo; MacRae (1999, p. 305) escreve que o autor ¢ anénimo; Konings (1995, p.
7) admite que o texto nio é de Paulo, mas afirma ter algo dele; Dussaut (1988, p. 356-357) afirma
que ainda nfo é possivel assegurar quem foi o escritor; Fabris (1992, p. 353) traz uma lista de pelo
menos dez nomes possiveis, e acrescenta juntamente com Kimmel que ¢ um cristdo da segunda
geragio; Kimmel (1982, p. 527) ¢ Cambier (1968, p. 150) afirmam nio ser de Paulo.
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assunto, inclusive o nome de uma mulher. Segundo Fabris (1992, p. 353), entre
os principais nomes estdo os seguintes: “Lucas, Clemente Romano, Barnabé,
Estévio, Filipe, Judas, Silas ou Silvano, Priscila, Aristido e Apolo”.** Dentre
esses dez nomes, cinco eram colaboradores do apéstolo Paulo, a saber: Lucas,
Barnabg, Silas, Priscila e Apolo. Em fungdo dos critérios que adotamos para a
datacdo de Hebreus, descartamos as outras cinco possibilidades por consida-

rarmo-las fora do contexto.

Clemente Romano exerceu o papado em Roma entre os anos 88-97,
sendo que em 95 ele escreve uma Carta aos Corintios. Nesse texto, ele cita
Hebreus, o que evidencia que ele conhecia o texto.*® Isso nos garante uma
datagdo anterior ou pelo menos contemporinea a esse periodo para Hebreus.
Mais a frente vamos defender que Hebreus foi enviada para Roma, o que teria
facilitado seu conhecimento e uso. Entretanto, o fato de Clemente ter citado
Hebreus em sua primeira Carta aos Corintios ndo nos leva a concluirmos que

ele tenha sido também o autor de Hebreus.

Pensar que Estévio seja o didcono martirizado e mencionado a partir
do capitulo 6 de Atos dos Apéstolos teria que dati-la muito cedo, aproximada-
mente entre os anos 33 e 36 quando se deu o martirio de Estevio, situando-a,
assim, fora do contexto histérico em que ela foi escrita. Isso tornaria Hebreus
o primeiro escrito do Novo Testamento. Dessa maneira, fica descartada a pos-

sibilidade de Estévio té-la escrito.

Se os nomes de Filipe e Judas se referem aos apdstolos, logo, pela Tradigdo
da Igreja e pela historiografia em geral, eles foram martirizados muito cedo, o que
nos faz descarti-los também como possiveis autores, pois para nés Hebreus foi
escrito depois de seus martirios. Também nfo concordamos que seja Aristifo,*
pois teve seu apogeu no final do primeiro século. Embora tenham indicagées
que ele escrevera o final do evangelho de Marcos, nio sabemos muito sobre sua
real participagdo na divulgagio do cristianismo nem de grandes influéncias dele

nas a¢des missiondrias da época.

** Veja também outros autores que admitem a possibilidade de ser Priscila a autora do texto aos

Hebreus: Kistemaker (2003, p. 20), Lightfoot (1976, p. 26), Attridge (1989. p.5), Ellingworth (1993,
p19), Harnack (apud BRUCE, 1987, p. 40) e Harnack (apud RICHTER REIMER, 1995b, p. 221).
3% Fabris (1992, p. 355-356, nota 28) comenta as citagdes que Clemente Romano faz de Hebreus
em sua primeira Carta aos Corintios.

36 Fabris (1992, p. 353, nota 21) traz essa afirmagio.
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Analisemos a possibilidade dos outros cinco nomes que sdo colabora-
dores préximos de Paulo. Iniciamos pelos nomes que vamos descartar de inicio.
Nio nos parece ter sido Lucas, pois este, em seus outros dois textos auténticos,
Evangelho de Lucas e Atos dos Apéstolos, identifica-se como autor. Ademais,
o contetido da Carta aos Hebreus é absolutamente distinto do Evangelho e dos

Atos dos Apéstolos. Dessa forma, nio atribuiremos a Lucas a autoria de Hebreus.

Silas e Apolo também ndo parecem ter sido os autores, pois, embora
sejam mencionados vérias vezes nos Atos e nas cartas paulinas como estreitos
colaboradores do apdstolo, parece-nos que ambos nio desempenharam grandes
fung¢des independentes de Paulo. S6 em At 18,24-28 Apolo aparece sozinho
em Efeso, mas ainda estava iniciante nas pregagoes, sendo melhor preparado
para missdo por Priscila e Aquila. Também a Primeira Carta aos Corintios
deixa a entender que Apolo desenvolveu um ministério separado de Paulo.
Assim, preferimos também ndo trabalhar com a hipétese de ter sido um deles

o autor de Hebreus.

Dos dez nomes restaram apenas dois, Barnabé e Priscila. Em nossa
opinido, pode ser admitida a autoria tanto a um quanto 2 outra. Analisemos

primeiro a possibilidade de ser Priscila a autora de Hebreus.

Admitindo a possibilidade de que Priscila tenha sido a autora de Hebreus,
ela era judia, e sabemos disso pelo relato de At 18,2. Podemos supor que seu
conhecimento da pritica sacerdotal desenvolvida no Templo de Jerusalém era
mais teérico do que prtico, pois o conhecimento que ela possuia sobre o assunto
advinha de seu contato com a Sagrada Escritura, por sua vivéncia religiosa na
sinagoga ou por alguma peregrinagio realizada a cidade santa. Isso nio era
insuficiente para dar-lhe uma vivéncia em Roma desse tipo de pratica religiosa
descrita em Hebreus. Ademais, como cristd, sua experiéncia era outra. O culto
que ela praticava estava mais para o desenvolvido nas sinagogas, isto &, leitura

da Palavra, ora¢des e canticos.

No ano 49, o Imperador Cldudio expulsou todos os judeus cristios que
moravam em Roma por meio de um edito.’” Depois que fora expulsa juntamente
com outras familias cristds de origem judia, Priscila viveu a desilusio daquelas

pessoas que sdo obrigadas, por for¢a de um decreto, a deixar tudo para trds e

37

Confira mais informagdes sobre o edito do Imperador Cldudio em Richter Reimer (1995b, p. 91).
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salvar suas vidas. Por essa razdo ela vai com Aquila, seu esposo, para Efeso.
No entanto, ndo podemos concordar que Priscila tenha escrito Hebreus nesta,
oportunidade, pois, dessa forma, o texto aos Hebreus teria de ser datado antes

mesmos das cartas paulinas, o que nio é possivel concordar.

Como vimos discorrendo até aqui, sinais claros no texto aos Hebreus que
possam nos assegurar que foi Barnabé nio existem. Portanto, vamos trabalhar
com varidveis. Embora sejam evidentes as dificuldades, analisemos a possibilidade

que seja de Barnabé a autoria de Hebreus.

Em nossa opinido, Barnabé poderia ter escrito o texto aos Hebreus®
um pouco antes do ano 70, quando sofreu o martirio. Ndo podemos pensar
que tenha sido logo apds sua separagio de Paulo, narrada em At 15,39 (no ano
49), mas a sistematizagio na forma em que se encontra o texto foi escrito mais
na maturidade, recolhendo toda a experiéncia evangelizadora e missiondria de
seu apostolado. Lucas informa, em At 4,36, que Barnab¢ era levita e origindrio
da ilha de Chipre. Em At 9,27, o evangelista afirma que Barnabé vivia em
Jerusalém, porque, quando Paulo chegou de Damasco e queria aproximar-se
dos discipulos, foi ele quem apresentou o apéstolo aos demais apdstolos. Desse
momento em diante, passou a trabalhar com Paulo anunciando a Boa-Noticia

até o ‘rompimento provisério entre eles, descrito por Lucas em At 15,39.%°

% Uma possivel defesa de autoria para Barnabé deve seguir a opinido de dois dos pais da Igreja:

Tertuliano e Eusébio de Cesaréia. Attridge (1989, p. 1, tradugdo nossa) diz que: “Em meio a essa
rejei¢do generalizada da autoria paulina na igreja ocidental, Tertuliano (c. 155-220), talvez na base
de alguma tradigfio, sugeriu um candidato alternativo: Barnabé. Os dados de Atos e nas epistolas
paulinas indicam caracteristicas de Barnabé, que asseguram ser ele de fato o autor de Hebreus. Ele
era um levita de Chipre (Atos 4,36)”. Também Ellingworth (1993, p. 14, tradugio nossa) afirma
que “Tertuliano se refere a ‘uma epistola de Barnabé, intitulada’ para os Hebreus.” E ainda Zedda
(1999, p. 15) afirma que Tertuliano defendeu a autoria de Barnabé.

¥ Segundo Comblin (1989, p. 59-60), comentando a narragio de Lucas nos Atos, diz: “Também

Lucas nio fornece motivos reais da recusa de Paulo [contra a ida de Marcos]. A razio invocada nio
¢ séria e esconde outra mais profunda. Pode ser que Lucas nio tenha tido conhecimento das razées
verdadeiras. No seu tempo, os problemas de lei judaica estavam superados. Podia muito bem nio ter
recebido informagdes a respeito do papel de Jodo Marcos. Ou entdo preferiu ficar calado seguindo
a sua maneira habitual de atenuar os conflitos entre missiondrios. O tiro saiu pela culatra, porque o
texto deixou os apdstolos numa situagdo pior: o seu comportamento parece irracional [...] Barnabé
voltou a Chipre, 2 sua pitria, e desapareceu dos Atos dos Apéstolos. Barnabé saiu da linha de frente
da missdo da palavra de Deus. Entrou num caminho lateral que jd ndo interessa mais o nosso autor.
Barnabé deixou de ser o instrumento de entrada das nagdes no povo de Deus”. Fabris (2001, p. 253)
também admite que Lucas nio abordou o verdadeiro motivo da separagio entre Paulo e Barnabé.
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Em funcio do desentendimento com o apéstolo Paulo, Barnabé junta-se
a Jodo Marcos e vai para a ilha de Chipre. Paulo toma consigo Silas e comega
a sua terceira viagem missiondria. Esta separagio ndo durou muito tempo,
porque, em 54-57, quando Paulo escreveu a primeira Carta aos Corintios, Bar-
nabé e Paulo ja haviam se reconciliado, pois, em 1Cor 9,6, eles ji estdo juntos
novamente. Outras informagdes que ajudam a ver que a discérdia durou pouco
tempo advém de Cl 4,10 (deuteropaulina), que afirma que Marcos estd com
Paulo e permanece com ele no primeiro cativeiro de Roma. Também Fm 24
afirma que Marcos estava com Paulo no momento em que o texto foi escrito,

pois envia saudagdes a Filémon.

Lucas ndo descreve o processo de reconciliagdo de Paulo e Barnabé como
o fez em relagdo a separagio deles. A questio ¢ bastante intrigante, pois ndo hd
uma resposta para a reconciliagio. Serd que Lucas ja havia terminado a redagio
dos Atos dos Apéstolos? Pois nio justifica o evangelista ter falado com tamanha
énfase da discérdia e ndo ter abordado a reconciliagio. Quanto a reconciliagio
deles, temos informagdes, por meio da primeira Carta aos Corintios, (54-57),
onde Paulo cita Barnabé em 1Cor 9,6. Isso evidencia que eles jd haviam se
reconciliado. Também Marcos, que foi a causa da discérdia entre eles, viajou
como auxiliar de Barnabé durante a separag¢io. Depois da reconciliagio, seguird

Paulo até o primeiro cativeiro em Roma.

Dessa forma, notamos que quando Barnabé foi para sua terra natal,
mesmo que por um curto periodo, desenvolveu a evangeliza¢io independente-
mente de Paulo. Podemos supor que, em Chipre, Barnabé e Marcos pregaram
o evangelho, visitaram familias cristis etc. Se trabalharmos com a possibilidade
de ele ter escrito Hebreus, podemos dizer que toda a temdtica da teologia
sacerdotal desenvolvida no texto aos Hebreus teria advindo da descendéncia
levitica a qual ele pertencia, bem como de seu conhecimento do Templo, como
levita. Isso é um ponto favoravel muito importante, pois era conhecedor das
duas realidades, além da cristologia e da eclesiologia do texto terem sido fruto

das missées que ele realizou.

Embora nos parega bem evidente que Barnabé ou Priscila possa ser
o(a) autor(a) de Hebreus, ainda ¢ impossivel fechar a questdo da autoria com

seguranca. Nesse sentido, optamos por deixar aberta essa questdo. Pensamos
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que a sugestdo de Tertuliano que indica Barnabé como autor de uma Carta
intitulada para os Hebreus ainda ndo seja segura para assumirmos essa mesma
opgio e fechar a questdo da autoria. Neste momento, ficamos satisfeitos com a
abordagem feita sobre os dez nomes possiveis, e concluimos que Hebreus foi

escrito por uma pessoa cristd que pertencia a uma comunidade do circulo paulino.

Local da Redacao

Uma vez que nio sabemos ao certo quem escreveu Hebreus, também nio
podemos afirmar com seguranga onde o texto foi escrito.”’ Se tomarmos como
ponto de partida aquela lista de dez possiveis autores, teriamos pelo menos dez
localidades diferentes. Sem falar que Lucas, Barnabé, Priscila, Silas e Apolo eram
discipulos itinerantes, isto ¢, viajavam constantemente a fim de levar avante a
evangelizagio. Isso nos faz crer em uma possibilidade de qualquer localidade
em que eles estivessem. Tal imprecisdo justifica-se exatamente pelo cardter de
viajantes dos possiveis autores ou autora que poderiam ter escrito e enviado o

texto a partir de qualquer lugar durante suas viagens.

Quando Priscila e Aquila foram expulsos de Roma, migraram para
Corinto (At 18,1-3) e provavelmente outros judeu-cristios vieram com eles
ou se agregaram. O retorno do casal a Roma nfo estd narrado em nenhum
texto sagrado, porém, em 57-58, quando Paulo escreveu a Carta aos Romanos,
o casal ja tinha voltado para a sede do Império. Isso se deduz em Rm 16,3, em
que Paulo faz uma saudagio especial aos dois, e em Rm 16,5 quando acrescenta

uma saudagio 2 igreja que se redne na casa deles em Roma.*

Provavelmente muitos daqueles judeu-cristdos expulsos de Roma nio
retornaram para ld. E comum em fatos como eses, as pessoas buscarem novas
oportunidades de vida, indo residir em outros lugares. Entretanto ndo podemos
negar que outros voltaram juntamente com Priscila e Aquila, ‘os da Itdlia’ que

retornaram de Corinto ou de outros lugares para continuar vivendo em Roma.

“ Ramsay (apud BRUCE, 1987, p. 31) afirma que Hebreus foi escrito em Cesarea; Turner (apud
BRUCE, 1987, p. 31) diz que a Carta foi enviada de Jerusalém; Manson (apud BRUCE, 1987, p.

32) fala que o texto aos Hebreus surgiu na cidade de Colossa.
41

Veja detalhes em Matos (2010, p. 101), quando ela faz uma andlise dessa comunidade de Roma,
para a qual Paulo envia uma Carta com uma série de recomendages. Também Richter Reimer

(2003, p.1080) faz uma andlise da comunidade de Roma a partir dos ministérios femininos.
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Seriam os que enviaram saudagdes no bilhete (Hb 13,9.22-25) que acompanhou
Hebreus. Quando Paulo escreve a Carta aos Corintios ele faz uma saudagio de
maneira especial para o casal Priscila e Aquila, mas também para toda a igreja
que se reune na casa deles. Pensamos que nessa comunidade doméstica havia
pessoas de distintas localidades, visto que a saudagio final de Hebreus nio diz
os italianos, mas “os da Itdlia vos satdam” (Hb 13,24). Isso nos faz crer que um
texto mais completo seria da seguinte maneira: “os judeus cristdos que vivem
na Itélia vos saddam”, pois Hebreus teria sido enviado de Roma para os judeus

cristios da Palestina.

Levando em conta a possibilidade de ser Barnabé o autor de Hebreus,
devemos situd-lo em algum lugar de onde ele teria escrito esse texto. Quando
ele rompeu com Paulo e foi para a Ilha de Chipre, sua terra natal, parece que
essa foi uma boa oportunidade em que ele teria feito uma avaliagdo de suas
atividades missiondrias. Poder-se-ia concluir que o resultado dessa avaliagio
foi o texto aos Hebreus, mesmo que de forma mais sintética e acabada mais

tarde em outro lugar.

Barnabé reapareceu junto com Paulo em Efeso, nos anos de 54-57,
quando o apéstolo escreveu a primeira Carta aos Corintios. Seguindo o roteiro
da terceira viagem missiondria,* eles chegam a Corinto. Nessa cidade, Barnabé
recebeu informagdes sobre a igreja doméstica que se reunia na casa de Priscila
e Aquila. As informagoes foram dadas por meio da comunidade judaico-crista
‘italiana’ expulsa de Roma, no ano 49, e que decidiu viver ai e ndo mais retornar a
sede do Império. Nesse caso, Barnabé decidiu escrever o texto aos Hebreus para
a Igreja da casa de Priscila e Aquila, a fim de animar essas pessoas que haviam
retornado a Roma. Embora nio temos testemunhos de relagées especificas
entre eles, podemos supor que os lagos estabelecidos como missiondrios das

comunidades cristds origindrias sejam suficientes para justificar o envio do texto.

# Em Fm 24 Paulo manda uma saudagio de Marcos, este fora o pivo da crise com Barnabé. Mais

tarde as Cartas consideradas ndo auténticas fazem mengio tanto a Marcos quanto a Barnabé: em
2Tm 4,11 ha uma recomendagio a Timéteo que leve consigo Marcos pois é muito util no ministério.
Também em Cl 4,10 diz: “satdam-vos Aristarco, meu companheiro de prisio, e Marcos, primo
de Barnabé, a respeito de quem ja vos dei instrugdes: se ele aparecer por ai, recebei-o”. Tudo isso
indica que houve uma reconciliagio entre Paulo e Barnabé.
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De Corinto, Paulo também enviou a Carta aos Romanos (56-58).* Ele
e seus colaboradores estio voltando a Jerusalém. Quando escreve, Lucas fala
sobre os companheiros de Paulo que vio por terra, passando pela Macedénia
(At 20,3-4). Em contrapartida, ele nfo diz quais foram os seus companheiros
que partiram por mar, depois de ficarem ainda alguns dias em Filipos, esperando
passar a data dos paes dzimos (At 20,6). Podemos concluir pelos relatos biblicos
que pelo menos Jodo Marcos e Barnabé estavam com Lucas, porque, quando
Paulo vai cativo a Roma, Jodo Marcos é um dos que vdo com ele para servi-lo.

Ademais eles faziam parte da equipe da terceira viagem missiondria.

Em todo o texto de Hebreus s6 existe uma referéncia explicita a locali-
dade. Em Hb 13,24 temos a passagem: “os da Itdlia vos saidam”. Esse lembrete
¢ um indicativo de que o autor teve contatos com alguém da Itilia, porém esse
versiculo faz parte de um bilhete que seguiu anexo ao texto original, e poste-

riormente foi incorporado ao corpo do texto.*

Hebreus 13,13 traz uma informagio sobre a libertagio de Timéteo. Essa
informagdo ¢ unica em todo o NT, nio aparecendo em nenhum outro lugar
dos escritos paulinos.

A ideia de Timéteo ter sido posto em liberdade ndo indica
necessariamente, ‘solto da prisdo’, mas pode indicar que
ele fora liberado de certas circunstincias entravadoras.
Contudo, os trechos de Lc 22,68; 23,16-25; At 3,13;
4,21 usam essa férmula para indicar a soltura da prisio;
e é bem provavel que seja o que estd aqui em pauta
(CHAMPLIN, 1995, p. 669).

Conforme essa citagdo, Hebreus pode ser datado mais para o final da
década de 60, pois esta linha de raciocinio indica que provavelmente o apéstolo
Paulo nio teve conhecimento dessas tribulagdes de Timéteo, uma vez que ele
ndo aborda o assunto em nenhuma de suas Cartas. Isso nos faz pensar que as
tribulagdes vieram quando Paulo ja havia sido decapitado no ano 67. Nesse caso,

Hebreus teria sido escrita apés sua decapitagio.

“ Pilch (1999, p. 177) afirma que a Carta aos Romanos foi escrita por Paulo, a partir da cidade
de Corinto, nos anos 56-58. Koester (2005a, p. 119) data a composi¢io dessa Carta no inverno de
55-56, quando Paulo estava em Corinto. Vielhauer (2005, p. 206) sugere que Paulo tenha escrito a
Carta aos Romanos provavelmente de Corinto nio antes de 56 e nem depois de 59.

“ Fabris (1992, p. 354), Dussaut (1988, p. 353) ¢ Cambier (1968, p. 151) sdo undnimes em afirmar
que nio ¢ possivel precisar o lugar de composigio a partir desse bilhete.
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O bilhete (Hb 13,9.22.25) que acompanhou o texto original pode ajudar
como chave de interpretagdo tanto para a datagio de Hebreus, bem como do
lugar de sua composigio, pois, nesse caso, Hebreus teria sido escrito e enviado
de Cesareia para Roma, isto ¢, para a igreja da casa de Priscila. Logo, sua datagio
deve estar situada no final da década de 60. Partindo de que essa posigdo acerca
de Cesareia esteja correta, entdo a prisio e libertagdo de Timéteo podem ser
situadas em Filipos por ocasido de sua visita, uma vez que Paulo o enviou desde
seu cativeiro em Cesareia no ano 54.% F12,19-23 fala de uma dificuldade que
Paulo estd passando, e que por essa razdo ainda nio pode mandar Timéteo, mas
promete mandd-lo assim que puder. Entdo decide mandar Epafrodito neste
momento (F1 2,25).

Concluindo, conforme a introdugio da Carta aos Romanos da BP
(2006), no final da década de 50, Paulo pretendia viajar a Roma. Acrescentando
essas informagdes com aquelas contidas em Hb 13,25 é o que nos faz pensar
que o apostolo nio esperava a prisio de Timéteo em Filipos, pois previa que
fosse uma breve visita e que logo retornasse para juntos irem a Roma. Porém
aconteceu tudo diferente do planejado. No bilhete que acompanhou Hebreus
consta a informagdo de que Timéteo foi libertado e que se ele chegasse logo
poderiam ir juntos para Roma: “Sabei que o nosso irmao Timéteo foi libertado.
Se vier logo, irei ver-vos juntamente com ele” (Hb 13,24). Nio podemos ter
este bilhete como fonte segura para assegurar a questdo da autoria. S6 é possivel
dizer que ele foi acrescentado ao texto original. Ndo podemos ter certeza da
autoria dele. Nesse caso, concluimos dizendo que nossa op¢io ¢ de identificar

Cesareia Maritima como o lugar em que Hebreus foi composto.
Datagao

Alguns dos estudiosos de Hebreus apontam pelo menos duas datas mais

provéveis da composi¢do do texto.** A primeira é situada no periodo paulino,

# Veja sobre essas informagées na BP (2006), na introdugdo da Carta aos Filipenses, em que o

tradutor fala do envio que Paulo faz de Epafrodito a Igreja de Roma. Contudo, o problema aqui é
que essa prisdo do apdstolo deve ter ocorrido por volta do ano 57 ¢ essa é uma data que difere de
nossa opgio de datagio.

#“  Konings (1995, p. 8) admite que o texto ¢ bastante antigo, mas sem precisar a data. Champlin
(1995, p. 467) afirma que o texto parece ter sido escrito antes do ano 70. Dussaut (1988, p. 355)
afirma que ainda ndo é possivel assegurar quando o texto foi escrito. Fabris (1992, p. 354) data o
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por volta da década de 60. A tabela no final da BJ, embora ponha um ponto de
interrogagio, data o texto no ano 67. As razdes dadas sio: hd certas afinidades
temiticas e estilisticas entre Hebreus e as Cartas auténticas e as deuteropaulinas

Efésios e Colossenses.

Dessa forma, Vanhoye (1983, p. 8) traga um paralelo entre Hebreus e os
textos auténticos de Paulo: “Lei: Hb 7,12.16.18-19.28 — Gl 2,16-21; 3,19-25;
a obediéncia redentora de Cristo: Hb 5, 8-10; 10, 9-10 — Rm 5,19; F1 2,8; o
modo de expressar a gléria divina de Cristo: Hb 2,8 — 1Cor 15,27 ¢ Hb 10,13
—1Cor 15, 25”.

Konings (1995, p. 7) diz que a Carta nio é de Paulo, “mas a insisténcia na
fé e na graca, na superagio da antiga Alianca e de suas institui¢des” sio temdticas
tratadas por Paulo em Romanos e em Galatas respectivamente. Essas tematicas

ddo a Hebreus uma tonalidade paulina.

Fabris (1992, p. 358) enumera alguns elementos que caracterizam certa
proximidade entre o apdstolo e Hebreus: “Lei, a morte redentora de Cristo e da
sua glorificagdo e mais 65 termos usados somente por Paulo e Hebreus”. Isso
indicaria que o autor de Hebreus era alguém do circulo paulino ou que pelo

menos tinha dominio do conteddo dos escritos do apéstolo.
Também Forte (1985, p. 118), comentando sobre Hebreus, afirma que:

a Carta aos Hebreus (posterior a 63 porque o autor
utiliza as Cartas da prisdo, mas anterior a 70 porque
nio faz nenhuma referéncia; expressio de ambientes
judeu-cristios) proclama com solenidade o ingresso do
Filho de Deus na existéncia humana.

Outro fator importante para a andlise da datagio de Hebreus ¢ a des-
truigio do Templo de Jerusalém. Como a temitica de Hebreus é sacerdotal, é
dificil aceitar que o autor ndo mencione a destrui¢do do Templo como superagio
das velhas formas sacerdotais leviticas, que ele diz serem superadas (Hb 8,7-
8.13). Acreditamos que o Templo de Jerusalém ainda nio tinha sido destruido,
o0 que aconteceu no ano 70. Esse fato histérico nos parece um bom argumento

para situarmos a datagio do texto na década de 60, pois quem a escreveu teria

texto do periodo do imperador Domiciano (81-96). Cambier (1968, p. 150) coloca uma datagio
bastante ampla 67-90. MacRae (1999, p. 306) diz que parece ter sido escrito no final do I século
cristdo. Feitosa (2012, p. 32) opta por uma datagio pés o ano 70 d.C.
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mencionado tal acontecimento, pois o Templo e o sacerdécio sdo temas referen-
ciais importantes em Hebreus.”” Como podemos compreender ou aceitar que
o Templo ji tivesse sido destruido e que o autor nio tenha citado tal fato? A
nio citagio direta do fato histérico da destrui¢io do Templo estaria subsumida
e compreendida na afirmagio teolégica de que a tenda do deserto e o préprio
Templo eram figuras do verdadeiro Templo Celeste? Dai a afirmagio de que os
rituais daqueles eram ineficazes e incapazes de resolver a mediagdo e por isso
foram supressos. Poderiamos ainda supor que seria para dar uma ressignifica¢io

da vida a partir da perda do Templo histérico?

A segunda data é indicada para bem mais tarde, alcangando o inicio
da década de 90. Essa possibilidade ndo pode ultrapassar 95, em fung¢io do
uso que Clemente Romano faz de Hebreus ao escrever sua primeira Carta aos
Corintios.”® Nesse caso, Jerusalém e o Templo ja tinham sido destruidos, mas
o autor de Hebreus nio faz referéncia a tal fato histérico. Uma razio para isso
poderia ser que a teologia usada por ele é biblica, assim, dispensaria referéncias
temporais. Dessa forma, a vida de Jesus teria sido para cumprir as promessas
proféticas, o que o autor de Hebreus trabalha muito bem, fundamentando a

encarnagio e a vida de Jesus como um evento escatolégico.

Alguns biblistas como Richard (1998, p. 147) preferem a datagio para
depois do ano 70, pois, segundo ele, “Hebreus foi escrita entre os anos 70 e 95,
pois supde-se a destruigdo de Jerusalém no ano 70”. Essa é uma posi¢do que
nio tem unanimidade entre os estudiosos de Hebreus, pois alguns preferem
datéd-la antes do ano 80. Bruce (1987, p. 43) prefere datd-la para o inicio da
década de 60. Champlin (1995, p. 467) posiciona-se a favor de ter sido escrita
antes do ano 70. Konings (1995, p. 8), apesar de nio precisar a data, afirma ser
um texto bem antigo. A razio é a mesma de quem prefere dati-la na década de
60, porém com leituras diferentes do mesmo acontecimento. O Templo estava
ou nio destruido quando Hebreus foi escrito? Os que preferem datd-lo antes
da destrui¢io do Templo de Jerusalém, no ano 70, fixam a década de 60 (64-

67). Todos, contudo, sio uninimes em assegurar uma data antes de 95, porque,

4 A BP traz, na introdugio de Hebreus, a afirmagio que sua composi¢io de deu antes da destrui¢io

do Templo no ano 70, e cita como argumento a passagem de Hb 10,1-3.
“ Uma datagio para as décadas de 80-90 deve supor outros autores nio mencionados e tratados

nesta pesquisa, pois supomos que todos jd haviam falecidos nessa época.
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quando Clemente Romano escreveu sua primeira Carta aos Corintios, ele citou
Hebreus em virias passagens. Isso comprova sua datagio para antes dos anos 90,
bem como o uso que se fazia de Hebreus na comunidade de Roma. Esse pode
ser também um indicativo de que Hebreus foi enviado para esta cidade, pois
os primeiros relatos de uso e difusio vém dali (MAZZAROLO, 2011, p. 15).

Optamos por concluir dizendo que tanto a datagio mais recente, isto &,
depois do ano 70 ou a do final da década de 60 poderio ser consideradas, pois
nenhuma delas influencia negativamente no resultado final de um estudo de
Hebreus. Optamos, contudo, pela datagdo mais antiga, isto ¢, na década de 60
(MAZZAROLO, 2011, p. 26), pois, se Barnabé ¢ o autor, ele a teria enviado a
partir de Cesareia Maritima a Roma para a igreja doméstica na casa de Priscila

e Aquila.
Destinatarios

Embora tenhamos tratado das questées anteriores da autoria, do lugar
de composi¢io, de sua datagdo, sem poder assegurar com precisio todas elas,
fica muito dificil afirmar também com seguranga a quem ela foi destinada, mas
isso ndo impede que levantemos algumas possibilidades e nos posicionemos
a favor de uma delas.* Na opinido de alguns estudiosos de Hebreus, quem a
escreveu ndo estava em Jerusalém, tampouco teria mandado para I o seu texto.
Os argumentos sio virios: o fato de o autor ter usado o texto grego da LXX ao
citar o Antigo Testamento pode ser uma razio que indique algum lugar fora
de Jerusalém - talvez fizesse parte da didspora. A proximidade de Hebreus com
textos de Filon reforca a tese de que Hebreus tenha sido escrito em Alexandria

ou em Roma, dado a proximidade do texto com a primeira Carta de Clemente

“ Eco (2005, p.79) pergunta se “ainda podemos nos preocupar com o autor empirico de um texto

[...] quando um texto é produzido ndo para um tnico destinatirio, mas para uma comunidade de
leitores, o/a autor/a sabe que serd interpretado/a nio segundo suas inteng¢des, mas de acordo com
uma complexa estratégia de interagoes que também envolvem os leitores, a0 lado de sua competéncia
na linguagem enquanto tesouro social. Por tesouro social entendo nio apenas uma determinada
lingua enquanto conjunto de regras gramaticais, mas também toda a enciclopédia que as realizagoes
culturais que uma lingua produziu e a prépria histéria das interpretagdes anteriores de muitos tex-
tos”. Nesse caso, para fazermos uma releitura segundo Eco, precisamos levar em conta a intengio
do autor, a intengdo do leitor e as circunstincias que envolvem tanto o autor quanto o leitor, que,
segundo ele, formam um tesouro social. Veja mais informagées em Detienne (2011), sobretudo no
capitulo dois, em que o autor discorre sobre esse assunto.
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Romano.*® Hebreus teria um cardter universal, porque é destinada aos ‘hebreus’,
embora essa seja j4 uma interpretagio, visto que nela mesma nio ha nenhuma
passagem que justifique essa afirmacio. Nio se sabe ao certo a qual comunidade
estavam vinculadas as pessoas destinatdrias, daf a universalidade de Hebreus: a
todos os ‘hebreus’ com o objetivo de permanecerem firmes na profissio de fé e
na esperanga. Esse fator poderia ser um indicativo que tais ‘hebreus’ passavam
por alguma dificuldade, perseguicées etc. Nao podemos supor aqui a destruigio
do Templo de Jerusalém, no ano 70, pois, em nossa opinido, Hebreus foi escrito
antes desse acontecimento, embora possamos supor os sofrimentos ditos em

Hb 10,32-34:

%L embrais-vos, contudo, dos vossos primérdios: ape-

nas havieis sido iluminados, suportastes um combate

doloroso. ®Ereis is vezes apresentados como espeticulo,

debaixo de injurias e tribulagdes, outras vezes vos tornd-

veis soliddrios ao daqueles que tais coisas sofriam. **Vés

participastes, com efeito, do sofrimento dos prisioneiros

e aceitastes com alegria a expoliagdo dos vossos bens,

certos de possuir uma fortuna melhor e mais durdveis.

Nesse caso, Hebreus seria uma forma de orientar esses ‘hebreus’a segui-

rem firmes na fé, pois, apesar dos sofrimentos presentes, estavam a caminho de

bens futuros e duradouros.

Em Hb 13,24, aparece uma referéncia a Itdlia: “os da Itélia vos saidam”,
precedida da recomendagio de saudar a todos os dirigentes e os santos: “saudai
todos os vossos dirigentes e todos os santos”. Alguém poderia argumentar que
essa referéncia a localidade (Italia) ndo tem muito valor por pertencer a um bilhete
que acompanhou a escrita original. Além do mais, poderia dizer também que a
expressio “os da Itdlia” poderia se referir a italianos que estivessem em qualquer
lugar, ndo necessariamente na Itdlia no momento em que o texto foi escrito ou
quando ele estava sendo enviado. J4 aludimos que esses ‘italianos’ podem ser os
que foram expulsos de Roma pelo Imperador Cldudio no ano 49 e foram com
Priscila e Aquila para Corinto. Isso significa que eles ndo estavam na Itdlia, mas,
sim, onde ficaram residindo, pois nem todos retornaram para Roma. Como

Priscila e Aquila, eles, “os da Itdlia”, mandaram a saudagio junto com o texto.

0 Veja a esse respeito Cambier (1968, p. 152), Ballarini (1969, p. 231), Kiimmel (1982, p. 528) e
Champlin (1995, p. 468).
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Atribuimos certo valor a esse bilhete, embora nio pretendamos partir
dele para justificar o lugar de origem de Hebreus, para dizer que nesta regido,
Roma, a comunidade tinha conhecimento de Hebreus, independentemente de
ele ter sido escrito na Itdlia ou de “os da Itdlia” a terem recebido em outro local.
O mais importante ¢ perceber que, se Hebreus nio foi escrito em Roma, também
outras pessoas dessa comunidade tiveram conhecimento de sua existéncia no
final do primeiro século, como testemunha a Carta de Clemente Romano. Isso
amplia o espago de difusio do Evangelho e do cristianismo em geral. Mesmo
que seu destino original ndo tenha sido a comunidade cristd de Roma, devemos

aceitar que essa comunidade a recebeu de outra comunidade irma.

E importante saber que a Carta estava sendo usada no contexto do Impé-
rio Romano no final do século I e, com seguranca, na comunidade de Roma.
Unma justificativa para essa afirmagio pode ser a expulsio dos judeu-cristios de
Roma, realizada pelo imperador Cldudio no ano 49. Nessa época, Hebreus ainda
ndo tinha sido escrito, porém, o que conta ¢ o episédio da didspora por causa
da expulsio decretada por Clatdio e bem provavelmente pelas perseguicoes de
Nero.* Muitos judeu-cristdos que viviam em Roma nio retornaram mais para
14, quando, mais tarde, a situagio tornou-se mais calma. A segunda garantia
é 0 uso que Clemente Romano faz dela em sua primeira Carta aos Corintios

entre os anos 95 e 96.

A passagem de At 18,2-3 afirma que o imperador Claudio expulsou os
cristios de Roma. Entre os expulsos estavam Priscila e Aquila, e quando eles
chegaram a Corinto o apéstolo Paulo vai ao encontro deles e se hospeda com
eles por algum tempo. Nio € dificil imaginar que os judeu-cristios expulsos da
sede do Império construiram comunidades em outras cidades, mantendo-se
em contato com outros judeus, que, mais tarde, retornaram a Roma. O edito
do Imperador Cldudio ndo durou muito tempo, uma vez que anos mais tarde
j4 havia uma colonia de judeus em Roma, com cerca de quarenta mil pessoas
(RICHARD, 1998, p. 143): “no século I havia em Roma uma colonia com mais

de 40.000 judeus que gozam de virios privilégios: podiam reunir-se, coletar

51 Sobre as perseguicdes de Nero, veja o item 1.4.2 desta pesquisa.
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dinheiro para o Templo, ndo prestavam servigo militar e tinham seus préprios

tribunais”.>?

Corroborando com essa posi¢do de Hebreus ter sido enviado para
Roma, hd uma opinido mais ousada que assegura que ele foi escrito para os
‘hebreus’ de Roma:

a Carta aos Hebreus dirigida 4 comunidade de Roma
[...] Hebreus quer que a comunidade de Roma abandone

toda forma de adesdo ao judaismo e procura impedir uma
judaizagdo levitica do culto e da teologia da comunidade

cristd (RICHARD, 1998, p. 147).

A tradi¢do da Igreja seguiu a ideia de que Hebreus foi enviado aos
‘hebreus’.”® Essa destinagio ¢ muito genérica, porque, no momento do envio
do texto, onde estariam tais hebreus? E, depois, o que teriam os hebreus com a
temidtica sacerdotal de Cristo? Pode ser que tenha sido enviado a uma comuni-
dade cristd de origem hebraica, pois essa comunidade poderia néo ter superado
as priticas rituais do Templo de Jerusalém. Outra hipétese seria a de que o
Templo ja tivesse sido destruido. Nesse caso, o propésito do texto aos Hebreus
seria o de esclarecer a comunidade de que com o cristianismo ji nao havia mais
necessidade do Templo de Jerusalém com seus ritos e cultos. Além disso, o bilhete
anexado ao final de Hebreus traz uma recomendagio que ela deve ser lida em
comunidade: “irmios, eu vos pego que suporteis esta palavra de exortagdo. Alids,
eu vos envio apenas algumas palavras” (Hb 13,22).

A chamada de atengfo para que suportem a exortagdo é caracteristica dos

envios de texto como as Cartas de Paulo. Néo é comum, porém, no judaismo, o

envio de textos com essa natureza.”* Aqui (Hb 13,22) se tem uma forma tipica

52 Aqui € preciso ter em mente que a coleta para o Templo s6 pode ter durado até o ano 70,

quando este foi destruido, ademais, nem todos os judeus foram expulsos de Roma, mas somente

os judeu-cristdos.

%3 Conforme Cambier (1968, p. 151), “o titulo ‘Aos Hebreus’ que aparece no oriente no século I e no

ocidente no III pode ser considerado como o resultado da critica interna e uma confirmagio, dada
pelos antigos, 4 opinido mais comum que fazia destinatdrios dela os judeu-cristios”. Certamente a
Igreja segue essa mesma linha de pensamento, por isso inclui os textos de Hebreus em sua liturgia

como “leitura da Carta de Sdo Paulo aos Hebreus”.

> Os textos do AT nio eram enviados a comunidades judaicas como passou a ser feito com os
neotestamentarios, sobretudo com Paulo. Assim, Hebreus faz parte da tradigdo cristd e como tal

deve ter sido enviada a alguma comunidade também cristd, mas de origem judaica.
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de liderancas cristds enviarem suas Cartas® as comunidades fundadas por elas
ou em sua continuidade missiondria. Dessa forma, Hebreus foi enviado a pessoas
judeu-cristds da igreja que se reunia na casa de Priscila e Aquila e ndo a hebreus

em geral, como a tradi¢io interpretou ao longo da histdria.

Toda a temitica de Hebreus também estd a favor de um envio a pessoas
judeu-cristas, pois trata da questdo sacerdotal de Jesus Cristo. Para os judeus, a
questdo sacerdotal era hereditdria e por elei¢io divina (Nm 3,5-10). Nesse caso,
parece que o autor pretendia mostrar que com Jesus aconteceu uma ruptura no
modo de entender o sacerdécio. Entdo os primeiros a recebé-la, de fato, deveriam
ser os “hebreus”, no sentido judaico-cristdo (At 18,1-3).

56 um

A primeira referéncia a Hebreus foi através de Clemente Romano,
dos Pais da Igreja, subsequente ao periodo apostélico. Seguindo essas indicagdes,
podemos concluir que Hebreus foi escrito por uma pessoa cristd, um discipulo
de Paulo, com boas possibilidades de ter sido Barnabé, que a enviou para uma
das comunidades judaico-cristds, em nossa opinido, a casa de Priscila e Aquila,
em Roma. Finalmente, a questdo do envio aos ‘hebreus’ poderia ser entendida
como se os primeiros cristios fossem judeus conversos ou seguindo a ideia de
povo eleito. Nesse caso, a denominagio estaria seguindo essa tradi¢do®” de povo

da alianca.

E bem provavel que as pessoas destinatdrias de Hebreus fossem judeus-
-cristds. Assim, como o autor, eram herdeiras da cultura helenista, conheciam
bem a versio grega do AT (LXX) e, muito provavelmente, ndo conheceram o
Jesus histérico, mas somente o Cristo, por meio de outras pessoas cristis que

conheceram JCSUS €m pessoa ou por meio do querigma:

% Segundo Vielhauer (2005, p. 88-9), “a verdadeira Carta ¢ substituto para o intercimbio oral,

um substituto provocado pela separagio fisica. Sua finalidade — comunicagio de noticias, pergun-
tas, ordens — poderia ser alcangada de igual modo ou até melhor oralmente. Para seu conteudo, a
forma escrita ¢ um recurso paliativo; essa ¢ a diferenca essencial em relagio a obra literdria, para
cujo conteudo a forma escrita é constitutiva”.

¢ Em 1Cl 36 hd uma proximidade muito grande com Hb 1,3.5.7. 13; 2, 17; 3,1; 4,14. Pode-se

constatar vérios outros correlatos entre 1Cl e Hb.

7 No NT o prosélito é todo aquele que, pela propaganda judaica, aderiu ao judaismo e foi circun-

cidado. No entanto, na literatura rabinica, hd uma diferenca entre os prosélitos: os da justica sio
aqueles que deixaram ser circuncidados pela obediéncia a lei de Moisés, e os da porta sio os que
viviam entre os judeus, mas como gentios, e obedeciam aos mandamentos de Noé. Confira mais
sobre esse assunto em Born (1987, p. 1230) e Richter Reimer (1995a).
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os destinatdrios parecem haver sido, portanto, um grupo
de judeu-cristdos que nunca haviam visto nem ouvido
Jesus em pessoa, porém que haviam aprendido sobre ele
(como também o fez o autor da epistola) de alguns que
o haviam escutado pessoalmente (BRUCE, 1987, p. 31,
tradugdo nossa).

Na hipétese de ter sido Barnabé o autor de Hebreus, ele poderia té-lo
escrito na Ilha de Chipre ou em Cesareia e a destinado a4 comunidade que se
reunia na casa de Priscila e Aquila, em Roma. Concluindo o assunto da questio
das pessoas destinatdrias do texto, podemos fechd-la dizendo que, embora o local
onde residissem os judeu-cristios que a receberam ndo seja evidente, optamos
por dizer que foi para a comunidade judaico-cristd de Roma, na casa de Priscila

e Aquila, que Hebreus foi escrito.

O Lugar de Hebreus no Canon Biblico

O corpus paulinum é composto de quatorze Cartas, entre as quais estdo as
cartas auténticas, cartas pastorais, cartas deuteropaulinas, cartas gerais e Hebreus
(THEISSEN, 2007, p. 9). Embora seja claro que ela ndo é auténtica de Paulo,
foi incluida neste corpus por ter sido escrita por alguém que fazia parte de seus
colaboradores/discipulos mais préximos. Sua nio autenticidade nio a impediu
de entrar para o rol dos escritos canonizados. Contudo, para isso, enfrentou
algumas dificuldades até finalmente ser aceita pela tradi¢do da Igreja como

Carta de Sdo Paulo Apéstolo aos Hebreus.

Hebreus nido encontrou grandes resisténcias para ser aceito no cinon
sagrado do Oriente. A primeira referéncia dela foi sua incorporagio no corpus
paulinum, feita por um autor do século II, em Alexandria, no Egito (BRUCE,
1987, p. 45).°® A dificuldade foi maior no Ocidente. A primeira noticia ou uso
dela foi dada por Clemente Romano. Ele faz uso de Hebreus em sua primeira
Carta aos Corintios, em 95/6. No entanto, o fato de Clemente Romano té-la

usado nio bastou para tornd-la canénica. Ela s6 alcangou este szazus quando:

% Nesta passagem, Bruce diz que Hebreus aparece como a segunda dentre as cartas paulinas

imediatamente apés a Carta aos Romanos. Vielhauer (2005, p. 281) afirma que “a Igreja ocidental
posicionou-se de modo cético contra a autoria paulina. O Cénon Muratori sequer a menciona”.
Temos dessa forma uma ideia das dificuldades encontradas por Hebreus para que fosse aceita como
texto sagrado e entrasse para o canon biblico.
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Finalmente, a posi¢io Alexandrina sobre a canonicidade
e a apostolicidade triunfou no Ocidente, e ja vimos que
a epistola foi incluida no Cénon pelo Sinodo de Hippo
(393) e pelos Sinodos de Cartago terceiro (397) e Cartago
sexto (419) (BRUCE, 1987, p. 47, tradugio nossa).

A reflexdo e a pesquisa dos estudiosos sempre sio muito validas, pois vdo
esclarecendo, mesmo que muito lentamente, alguns de seus elementos ainda
sem muita explicagio segura. Porém, o texto foi canonizado®® como Carta de
Sdo Paulo aos Hebreus. Entio, optamos, neste trabalho, por seguir a tradigio
da Igreja. Ndo consideramos essa opgdo equivocada porque temos consciéncia

dos passos dados na exegese, abordados cada um deles separadamente.

CRITICA LITERARIA

Por meio da critica literdria e usando adequadamente sua metodologia,
o estudo da exegese dos textos sagrados pode avangar muito no esclarecimento
de dados essenciais para sua melhor compreensio. Sua fun¢io principal é a de
analisar os préprios textos objetos de estudos com critérios muito rigorosos e
cientificos. A anilise de cada elemento que compée o todo do texto proporciona
muitos avangos na exegese, pois, com esse método, é possivel saber se um texto
¢ auténtico, qual é seu género literdrio, sua semantica, sua delimitagdo, suas

estruturas internas, suas fontes ou camadas com as quais o texto ¢ composto.*’

Género Literario

O género literdrio de Hebreus nio segue o estilo de Carta,®' como as de

Paulo ou as catdlicas. Entre os exegetas o texto é tido por um serméo homilético

5% Vielhauer (2005, p. 281) diz que “o Ocidente dignou-se a reconhecer Hebreus como paulino e a

cononizi-lo s6 tardiamente sobe a influéncia ou pressio da Igreja oriental; ¢ muito bonita a férmula
concessiva do Sinodo de Cartago de 379:‘Epistulae Pauli apostoli tredecim, eiusdem ad Hebraeos una’.
Kistemaker (2003, p. 28) também afirma que Hebreus s6 foi aceito pelo Ocidente no quarto século.
0 Veja sobre esse assunto Wegner (1998, p. 84-121).

61 Vielhauer (2005, p. 89) fala o seguinte sobre o género de Cartas: “o estilo de Carta tem que ter

enderego determinado e limitado, isto €, destinatdrios, tem que ter uma introdugio, um desenvol-
vimento e uma conclusio, saudagio”. Hebreus nio obedece esse esquema. Também Fabris (1992, p.
342) enumera uma sequéncia de elementos que compoe as caracteristicas de uma Carta: “inicio pro-
tocolar de uma Carta, indicagdo do remetente, indicagio do destinatério e a saudagio final da Carta”.
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de cunho exortativo.®? Esse texto foi enviado a uma comunidade judaico-cristd
e, uma vez conservada, mais tarde foi canonizada como texto sagrado. O texto
passou a ser classificado como discurso homilético® porque difere da grande

maioria das Cartas paulinas e também por causa de seu género literdrio.

Seu género ¢ discursivo com forte énfase na exortagio. A énfase na
exortacdo estd presente também em Hb 4,14: “Tendo, portanto, um grande
sumo sacerdote que penetrou os céus, Jesus, o Filho de Deus, conservemos a

profissio de fé.”

Delimitagao, Composi¢ao e Estrutura Interna de Hb 4,14-16

Na delimita¢do do assunto de nossa pesquisa, escolhemos Hb 4,14-
16. Em algumas tradugdes, esse texto vem separado, formando uma pericope
prépria. Contudo, optamos por elaborar a estrutura interna levando em conta

o contexto literdrio maior.

Percebemos que nessa pericope centra-se de melhor forma o contetido
de nossa tese, qual seja, a a¢do de penetrar o céu, em Hb 4,14, como elemento
simbolico da ressurreigdo de Jesus Cristo. A escolha do objeto foi feita a partir
do Novum Testamentum Graece (1999). Ao iniciarmos a critica literdria, perce-
bemos que, entre virias edi¢des, algumas delas apresentam esse texto com uma

delimitagdo distinta das outras.

A BJ,**aTEB e a BP dividem o texto formando uma pericope prépria
em Hb 4,14-16. A BS se diferencia das outras edi¢des por apresentar o texto

62 Sobre esse assunto falam MacRae (1999, p, 305), Vielhauer (2005, p. 272) e Vanhoye (1983, p.
17) que Hebreus ¢ um “sermao sacerdotal”; Kimmel (1982, p. 523) fala de “sermio”. Outros autores
seguem a tradi¢do nomeando-a de Carta de Sao Paulo aos Hebreus, mas, quando fazem sua andlise,
dizem ndo ser uma Carta, mas sim um discurso ou sermao homilético. A favor dessa opinido também

estdo Ballarini (1969, p. 214), Konings (1995, p. 7) e MacRae (1999, p. 305).

6 MacRae (1999, p.305) diz que “Hebreus ¢, na verdade, um sermio escrito, e ¢ importante como

um dos primeiros sermdes cristios que se tem noticia. Combina explicagdes teolégicas, em grande
parte baseadas na interpretagio da Biblia, do Antigo Testamento, com exortacdes & perseveranga
na esperanga e na fé. As passagens de exortagio estdo espalhadas pelo sermio e fica claro ao leitor
que, como em todo bom sermio, essas passagens sio o principal foco da obra”.

¢ A BJ edigio de 1980 apresenta o texto imediatamente ligado ao capitulo 5, compondo uma
pericope mais longa que vai até Hb 5,10. A nova edigio de 2003 ja traz uma alteragio no texto,
apresentando uma divisio em duas pericope, a saber: Hb 4,14-16 e Hb 5,1-10. Optamos por seguir
a edi¢do mais recente por pensarmos que ela tenha levado em conta os resultados dos estudos mais
recentes, embora nio concordemos com essa diviso.
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como o inicio de um longo trecho que inicia em Hb 4,14 e vai até Hb 6,2.
Portanto, Hb 4,14-5,10 é somente o inicio dessa longa pericope que engloba

mais de dois capitulos inteiros.

Uma forma de analisar a opgio dos tradutores ¢ seguir as conjungoes
apresentadas nessa pericope para caracterizi-la como um corpo unico, dividi-lo
ou uni-lo a outro texto anterior ou posterior, conforme as sugestdes apresentadas

pelas distintas edi¢es supracitadas.

No inicio de Hb 4,14, temos a primeira conjunc¢do que indica uma
conclusio. “Tendo, portanto, (#7)”. Essa conjungio pode ser um fator de ligagio
com a parte imediatamente anterior, porque vem sendo exposto o assunto e
segue-se a conclusio. Hebreus 5,1 inicia com uma nova conjungio: “portanto”
(gar). Nesse sentido, pode estar abrindo um novo assunto. Essa parece ter sido

a légica da divisdo do texto.

A nosso ver, os tradutores da B], TEB e BP devem ter seguido a meto-
dologia da estrutura concéntrica e preferiram separar o texto da parte seguinte
e apresentar o texto de Hb 5,1-10, formando uma pericope independente. Ao
contrério, na forma que a BS apresentou o texto, parece-nos que o editor nio
respeitou o primeiro passo da critica literdria, a delimitagio do texto, e passou
diretamente para o passo seguinte, que ¢ a estrutura interna do texto. Aquela
unidade maior (Hb 4,14-5,10) pode perfeitamente ser dividida em trés partes,
como estrutura interna, mas, em nossa opinido, nao pode ser dividida e formar

duas unidades individuais, como estas edi¢bes apresentam.®

Por sua particularidade, a BS apresenta este texto Hb 4,14-16 como parte
inicial de uma unidade maior que vai até Hb 6,2. A nosso ver, o tradutor/editor
nio levou em conta todos os passos da critica literdria, pois esta longa unidade
Hb 4,14-6,2 estd muito mal demarcada, haja vista que, em Hb 5,11, o autor
de Hebreus muda a temdtica do texto, deixando de falar sobre o sacerdécio e

passando a falar sobre a “maturidade” de fé das pessoas destinatdrias do texto.

Por tltimo, analisamos a edi¢io do Novum Testamentum Graece (1999),
que apresenta o texto formando uma tnica pericope abrangendo Hb 4,14-5,10.
Essa delimitagdo a nosso ver, estd bem fundamentada. Primeiro, porque em Hb

4,13 fecha a temitica que vinha sendo exposta em torno da Palavra de Deus. Em

% Veja sobre essa estrutura em Aratjo (2001).
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Hb 4,14 comega abordar o tema do sacerdécio, mudando, portanto, o assunto
discorrido. Todo este trecho Hb 4,14-5,10 fala da temdtica sacerdotal, terminando
em Hb 5,10, uma vez que Hb 5,11 aborda outro assunto, a maturidade da fé.
Em segundo lugar, a temdtica sacerdotal ainda nio tinha aparecido no texto de
Hebreus. O autor estava tratando de situar o leitor e a leitora em um contexto
para depois dizer que é por meio de Cristo, sumo sacerdote, que tudo aquilo que
foi dito antes tem sua confirmagdo. Logo, essa pericope ¢ iniciada pela conjungio
“portanto” (un),em Hb 4,14, concluido com outra conjungio conclusiva “deste
modo” (utos),em Hb 5,5, seguida de uma longa e fundamentada argumentagio
que vai até Hb 5,10, chamando a atengio para o fato de que o titulo de sumo
sacerdote, introduzido em Hb 4,14, foi atribuido por Deus (Hb 5,10). Dessa
forma, fecha a temitica dessa unidade. Podemos concluir dizendo que o texto
extraido da edi¢do Novum Testamentum Graece (1999) estd bem delimitado. A
nosso ver, as edi¢des BJ, TEB e a BP cometem um equivoco em dividir o texto,
pois o assunto tratado nio permite essa separagio. A BS nio apresentou o texto

mais longo, ndo levando em conta todos os passos da critica literdria.

Realizamos uma subdivisdo do trecho de Hb 4,14-5,10 que compreende
trés partes (ARA(J]O, 2001).

Em Hb 4,14-16, o autor abre a temdtica sacerdotal que vinha sendo
introduzida desde o inicio do texto. Primeiro, era preciso fundamentar bem
sobre a pessoa de Jesus, e s6 depois poder-se-ia dizer qual a sua ‘fun¢io religiosa’,

isto é, ser sumo sacerdote.

Se levamos em conta os critérios da demarcagio de um texto®, veremos
que Hb 4,14-5,10 ndo pode ser apresentado dividido em duas ou trés®” pericopes
individuais. Essa subdivisio s6 ¢ aceita como subunidade daquela pericope maior,
que assim estd bem delimitada. Segundo o esquema de quiasmo, analisamos o
texto de Hb 4,14-5,10 da seguinte forma:*®

a) Na primeira, parte temos o trecho de Hb 4,14-16:

A.*Tendo, portanto, um grande sumo sacerdote que penetrou os céus,

86 Veja os critérios de demarcagio de um texto em Egger (1994, p.53-55) e Wegner (1998, p. 84-8).
7 Veja a edigio argentina: E/ Livro del Pueblo de Dios — La Biblia (1994).
% O esquema apresentado aqui seguiu o texto da tradugio literal apresentada neste trabalho no

item (1.1.4) realizada a partir do Novum Testamentum Graece (1999).
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B. Jesus, o Filho de Deus,

C. conservemos a profissio de fé.

B’.Nio temos pois um sumo sacerdote que nio pdde compadecer-se de
nossas fraquezas, mas foi tentado 4 nossa semelhanga, sem pecado.
A.*Aproximemo-nos, portanto, com conflanga do trono da graca para que
recebamos misericérdia e achemos graga para socorro oportuno.

b) A segunda parte se compde com a seguinte passagem de Hb 5,1-4:

A. 5 'Pois, todo sumo sacerdote, sendo tomado dentre as pessoas, é

constituido a

favor das pessoas nas coisas referentes a Deus,

B. a fim de apresentar oferendas, bem como sacrificios a favor dospecados,
C.’podendo compadecer-se das pessoas ignorantes e das que sio iludidas,
porque também ele mesmo estd cercado de fraqueza.

B’ °E por causa dela deve apresentar (ofertas) pelos pecados tanto do povo
quanto de si mesmo.

A*Ninguém toma para si mesmo a honra, mas ¢ chamado por Deus,

como Aario!

¢) Por dltimo, temos, na terceira parte, o seguinte esquema em Hb 5,5-10:

A >Deste modo, também Cristo nio glorificou a si mesmo para tornar-

-S€ um sumo

sacerdote, mas aquele que lhe falou: “Tu és meu Filho; eu hoje te gerei”;

bsegundo fala em outro (lugar): “Tu (és) sacerdote para a eternidade

segundo a

ordem de Melquisedec”,

B.70 qual nos dias de sua carne tendo apresentado oragdes e suplicas, com
grande clamor e ldgrimas, para aquele que pode salvd-lo da morte,

C. e tendo sido ouvido, por causa da piedade,

B’. 8embora sendo Filho, aprendeu a obediéncia dessas coisas que

padeceu; %e
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tendo sido aperfeicoado tornou-se para todos os que lhe obedecem autor de
eterna salvagio,

Atendo sido designado por Deus sumo sacerdote, segundo a ordem de
Melquisedec.

Conforme a estrutura do esquema apresentado, a pericope de Hb 4,14-
5,10 apresenta uma estrutura concéntrica®® muito bem formada, podendo
ser, dessa forma, subdividida nessas trés pericopes menores sem prejuizo de

compreensio ao leitor ou leitora ou uma diminui¢io da mensagem do autor.

Olhando para os trés centros da estrutura concéntrica apresentada acima,
percebemos uma ligagdo muito forte entre eles, uma vez que, no primeiro centro,
aparece em forma de exortagio a seguinte expressio: “conservemos a profissiao
de £¢”(Hb 4,14). Quem, deve conservar a profissio de £é? “Nés” (a comunidade
judaico-crist) é que deve conservar a profissio de fé, porque o verbo conservar
estd conjugado na primeira pessoa do plural — “conservemos”. E qual é a razio
de “conservar a profissio na f&”? A resposta vem do inicio da pericope inteira
(Hb 4,14), quando o autor assegura as pessoas destinatdrias de Hebreus: “tendo
um grande sumo sacerdote [...] Jesus, o Filho de Deus”, somando-se a afirmagio
encontrada no segundo centro: “podendo compadecer-se das pessoas ignorantes
e das que sio iludidas, porque também ele mesmo estd cercado de fraqueza”
(Hb 5,2). Assim, a razdo de conservar a profissio de fé é ter a certeza de que
Jesus, sendo o sumo sacerdote, tem o poder dindmico de compadecer-se das
pessoas ignorantes e das que erram, isto ¢, das pessoas pecadoras. Nao obstante,
o terceiro centro vai fazer todo o fechamento da mensagem da pericope, porque
aqui neste dltimo centro tem-se a afirmagio: “e tendo sido ouvido, por causa
de sua obediéncia” (Hb 5,7). Logo se conclui que o sumo sacerdote que as pes-
soas destinatdrias tém ¢ Jesus, o Filho de Deus, que se compadece das pessoas,
sobretudo daquelas que so fracas, por isso os seus pedidos sio ouvidos por

Deus, por causa de sua piedade para com as pessoas fracas.
Ainda nalinha A da primeira estrutura concéntrica, portanto, na intro-
dugio da pericope, estd a afirmac¢do maxima de que Jesus penetrou os céus

(4,14). Uma vez que ele viveu na comunidade judaica de sua época, ele s6 pode

% Para maiores informagdes sobre estrutura concéntrica, veja Wegner (1998, p. 90-6) e Egger

(1994, p. 78-89).
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ter realizado essa ‘penetracio’ porque foi ressuscitado, ap6s ter sido morto, ofe-
recendo-se como sacrificio pelos pecados das pessoas fracas (Hb 9,26;10,12).
Assim, podemos concluir que a divisdo interna do texto tem a finalidade de
clarear bem a mensagem que o autor dele teve em vista ao escrevé-lo. Conforme
ficou demonstrado, o objetivo dessa pericope ¢ afirmar: “conservemos a profis-
sio de £&” (Hb 4,14), porque Jesus, o Filho de Deus,“podendo compadecer-se
das pessoas ignorantes e das que sdo iludidas” (Hb 5,2), realizou sua missio de
resgatar o género humano do pecado, e o fez“tendo sido ouvido, por causa da
piedade” (Hb 5,7).

CRITICA HISTORICA

Os estudiosos dos textos sagrados passaram a utilizar a critica histdrica
como método de leitura que ajuda na comprovagio e na elucidagio da autenti-
cidade dos textos. O critico literdrio realiza sua leitura histérico-critica focando
determinados elementos que o préprio texto fornece. Essa leitura, para alcangar
os objetivos propostos, nio poderd ser realizada sé6 a luz da fé, ou melhor, como

testemunho de fé, mas, sobretudo, a partir da ciéncia.

Alguns Elementos do Contexto Histdrico-Social” de
Hebreus

A pericope de Hb 4,14-16, bem como todo o texto aos Hebreus, foram
escritos em um ambiente cultural greco-romano. Como qualquer outro escrito
do NT, sua lingua original é a grega.

O periodo histérico de nosso texto foi marcado pela cobica do poder
politico na sede do Império Romano. Uma sucessdo de artimanhas internas e
externas ao dmbito da familia imperial deixava os governantes em uma situagio
vulneravel. Assim:

[...] quando desposou seu tio Cléudio, a mie de Nero, a
famosa Agripina, era nio somente, pelo sangue, bisneta e

sobrinha-bisneta de Augusto, mas, além disso, sua bisneta
por adogio. Nada disso era inutil, desde que se soubesse

70 Como nio € objetivo dessa pesquisa aprofundar na histéria de Roma, os leitores que se interes-

sarem por maiores informagdes sobre a origem dessa cidade e da formagio do povo da Peninsula
Itdlica poderdo encontra-las em Burns (1993, p. 139-170) e também Giordani (1990, p. 28-83).
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tirar proveito, e Agripina nio era destituida do necessirio
talento: a dupla filiagdo direta que a ligava a Augusto
foi, a0 menos, um dos pretextos de que langou mao para
obter a adogdo de seu filho Nero — um Domicio — por
Cldudio e, para, depois, esbulhar o filho legitimo deste
ultimo, Britinico, que, tanto por seu pai como sua mae,
era apenas sobrinho-bisneto de Augusto (AYMARD;
AUBOYER, 1994, p. 71).

Agripina desejava que Nero, filho que ela contraiu no primeiro matrimé-
nio, se tornasse o imperador e pudesse governar o mundo. Para isso, ela envenenou
seu esposo, Cldudio, e destronou o legitimo herdeiro, abrindo caminho para que
“Nero Claudius Germanicus, aclamado pelos pretorianos, recebesse do senado
os poderes imperiais aos 17 anos” (GIORDANI, 1990, p. 64). Agripina, no
entanto, ndo devia esperar que seu filho fosse mais ambicioso que ela, tampouco
devia prever que o medo de perder o poder viesse a se revelar por meio dos atos
violentos e impiedosos do novo César. Dessa maneira, Nero desencadeou uma
“perseguicio de todos os que podiam fazer sombra a sua autoridade despética:
Britannicus, seu irmdo; Agripina, sua mie; Otdvia, sua esposa; Burrus e Séneca,
seus colaboradores” (GIORDANI, 1990, p. 64).

Portanto, o nosso objeto de estudo, a pericope que estamos analisando,
surgiu em meio a acontecimentos histéricos de grande relevincia para a histéria
da humanidade. Ao estudarmos o periodo do contexto da datagio de Hebreus, a
década de 60, faz-se necessirio considerarmos acontecimentos como o incéndio
de Roma em julho de 64, 0 qual destruiu a maior parte da cidade.” O imperador
Nero culpou as pessoas cristds por tal desgraca e iniciou a famosa persegui¢io
na qual muitas delas foram executadas de forma cruel, servindo, no entanto, de
motivo de diversdo para os executores e para o povo em geral.”> Muitas vezes
as pessoas cristas foram parar em arenas, onde também foram colocados ledes

famintos que as devoravam ainda vivas.”* Além dessas perseguicdes descritas

71

Veja sobre o incéndio de Roma em Lesbaupin (1975, p. 14).

72 Veja o item 1.4.2 onde essa ideia é amplamente desenvolvida.

73 Eusébio de Cesareia (2000, p.110) faz a seguinte afirmagio: “[...] quem o desejar podera depreen-

der a crueldade e a loucura deste insensato, que sem motivo acumulou milhares de assassinios. A
sede de sangue nele chegou a tal ponto que nio poupou nem parentes, nem amigos. Igualmente
tratou a mie, os irméos, a esposa e inimeros consanguineos quais inimigos particulares e publicos,
eliminando-os por variados géneros de morte”. Kistemaker (2003, p. 30) diz que “Nero tomou
posse do trono imperial em 54 d.C., uma década mais tarde, as persegui¢des contra os cristios
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em algumas das Cartas apostélicas, sobretudo paulinas, havia também aquelas
persegui¢des politicas induzidas por grupos judaizantes™ pelas quais o apéstolo
Sao Paulo foi preso e acabou decapitado, sob do dominio do Imperador Nero.”

Em todo o texto de Hebreus, aparecem pelo menos duas indicagoes
histéricas que podem ser tteis para nos ajudar a clarear ou elucidar questdes

ainda nio resolvidas nos estudos desse texto.

A primeira ¢ a informagio da libertagdo de Timdéteo (Hb 13,23), uma
clara alusio a perseguicdo as pessoas cristds. Essa mesma afirmagio de perseguicio
e prisdo vai reaparecer em Hb 10,34; 13,3, confirmando, assim, que as pessoas
cristds estavam num contexto de perseguicio e sofrimento. As pessoas cristis
sofriam perseguigio, sobretudo, por parte do Império Romano. A informagio
da libertagio de Timéteo vem confirmar essa questdo, pois o autor usa o verbo
“synepathésate” em 10,34, que significa “sofrer por causa de”. Nesse caso, fica
explicito que o sofrimento é consequéncia de ser prisioneiro, estar no cércere,
ser perseguido, ter os bens espoliados (Hb 10,34-36). E importante ressaltar que
o autor estd fazendo uma clara alusdo aos sofrimentos das pessoas cristds que
foram presas. Ademais ele mencionou que as pessoas destinatdrias sofreram a
rapina (despojo) de seus bens (Hb 10,34). De tudo isso podemos concluir que
as pessoas cristds sofriam perseguices, tinham seus bens materiais confiscados,
que Timoteo estava encarcerado, assim como outros cristdos e cristds, e foi

colocado em liberdade, isto é, fora da priséo.

A segunda alusdo ¢ a saudagio aos ‘italianos’as pessoas destinatdrias de
Hebreus (Hb 13,24). Contudo, essas informagdes estdo naquele bilhete que

acompanhou o texto, portanto, originalmente, ndo é parte integrante de Hebreus.
Alguns acontecimentos histéricos foram mencionados acima, entre eles,
a perseguicio das pessoas cristds, logo apés o incéndio de Roma. Além dessas

informagdes, seria muito impreciso acrescentar outros dados pela razdo de

comegaram; elas duraram até que Nero cometeu suicidio em 68 d.C. [...] A sua referéncia a per-
segui¢do que os leitores tinham enfrentado “naqueles dias” pode referir-se a persegui¢io de Nero
nos anos de 64-68 d.C.”. Veja também sobre as perseguicdes de Nero em Koester (2005a, p. 317)
e Richter Reimer (2000a).

" Veja sobre esse assunto em At 21,28-36.
75

Giordani (1990, p. 65) afirma: “Coube a Nero o triste papel de ser o iniciador das grandes
perseguices aos cristios em Roma, sob o pretexto de haverem incendiado Roma. Nessa época

pereceram martirizados, na capital, os apéstolos S. Pedro e S. Paulo”.
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nio sabermos ao certo de onde partiu o texto aos Hebreus. Qualquer hipétese
segue aberta e seria, assim, demasiadamente amplo seguir descrevendo todas

as possibilidades sugeridas pelos estudiosos do assunto.

Se toda a Sagrada Escritura nasceu num contexto histérico-politico
de ascensdo e queda de impérios, de conquistas e derrotas, de deslocamento
do eixo cultural dominador, entdo Hb 4,14-16 nio podia estar alheio a uma

dessas situagdes.
A Situagio de Rapina (Harpagen)

O léxico harpagen/ “rapina’ que aparece em Hb 10,34 também esta presente

em 1Mc 13,34, referindo-se aos atos de rapinagem cometidos por Trifao;
em Mt 23,25 e Lc 11,39, tem-se a passagem em que Jesus chama a atengdo
dos fariseus por seus excessos de purificagio exterior e por dentro (do corpo)
estarem cheios ou dvidos de “rapina”; em F1 2,6 temos o derivado de “rapina’”,
que € harpagmds, que significa que Jesus nio se apoderou, ou seja, ndo tomou a
for¢a a condigdo divina para si. Apesar de jd possui-la, ndo fez disso uma razio

para tornar-se diferente dos seres humanos.

“Rapina”aparece também em dois escritos dos Pais da Igreja. O primeiro
deles ¢ a Carta de Barnabé (10,10 ¢ 20,1). A primeira passagem refere-se a aves
postas para a “rapina’. A segunda refere-se ao caminho das trevas, sendo que estd
imediatamente antecedida por homicidio. O segundo texto é a Didaqué (5,1),
que apresenta o caminho da morte e estd precedida por bruxaria. Em ambos os

. « . ”» ~ 2 n .
escritos, “rapina” tem a mesma conotagdo e é uma causadora de morte. E aquilo
que leva o ser humano a perdigio, pois estd inserido juntamente com virios

outros substantivos do mesmo género de “rapina”, homicidio, bruxaria e outros.

Em Hb 10,34, “rapina”® estd mais préximo do significado encontrado
em 1Mc 13,34, pois se refere diretamente a rapinagem de bens materiais de
outrem. No entanto, o autor de Hebreus quer animar e encorajar as pessoas
destinatarias desse escrito a nio desanimarem, mas a serem fortes na esperanga
escatolégica, certos de possuir no futuro bens duradouros porque sio dignos

de recompensa. E necessdrio ter presente que o Império Romano explorava e

76

Veja sobre este assunto de rapinagem em Champlin (1998, p. 612-3).
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oprimia o povo,” pois o contexto do texto sdo as perseguicdes e a rapinagem
de seus bens materiais. Assim, podemos ver um sumo sacerdote compadecido
das fraquezas das pessoas diante do Império. Ele estd como trono da graga
oferecendo o socorro oportuno para todas as pessoas que lhe obedecerem, pois

para estas ele tornou-se autor de eterna salvagio.

A realidade de “fraqueza” e “socorro”

A palavra asthenéia’ (e outras derivadas) de Hb 4,14, significa literal-
mente “fraqueza’, porém nio ¢ especifica desse versiculo. Ela aparece também
em varios outros textos neotestamentarios. Ora significa fraqueza como em Hb
4,14, mas, na grande maioria, ela estd traduzida por doenga ou enfermidades.

Nesse sentido, entendemos que a fraqueza refere-se ao fisico, isto é, ao corpo.

Nos textos paulinos, no entanto, tem-se um significado distinto, isto é,a
fraqueza nido € s6 fisica, mas também espiritual. Desse modo, mesmo que o texto
fale do fisico, do corpo, ele o faz por analogia. O significado dado na literatura
paulina brota da esfera corpérea e refere-se também a dimensio espiritual, isto
é,a fé. Assim, podemos dizer que se trata de uma pessoa fraca ou doente na fé,

corrompida pelo pecado, entendido como pecado social.

A fé ou a dimensio espiritual nesses textos paulinos nio estd ilhada,
isto é, fora de uma realidade histérica, mas inserida em um contexto social
concreto. E exatamente por viver em um contexto especifico que Paulo pode

usar de analogias entre a “fraqueza” do corpo e a “fraqueza’ do espirito ou da fé.

77 Wengst (1991, p. 56), referindo-se a Técito, afirma que a paz era tdo temida quanto a guerra.

Ferraro (1993, p. 32) elenca uma gama de taxas ¢ impostos que eram cobrados pelo Império
Romano. Richter Reimer (2006b, p. 139) diz que era “o exército romano, com sua forga coercitiva,
que assegurava toda a estrutura social, economica e politica do império. [...] Sabemos que todos
os povos subjugados sofriam essa pritica violenta expressa em vérias formas. Dividas, escravidio,
violentagio, espancamento, trabalhos forgados, processos de empobrecimento”. Também Miguez
(1995, p. 26) afirma: “o modo de produgio do principado [Império Romano] esté assentado sobre
um sistema de exploragdo escravista. A contradigdo em termos econdémicos se produz pelo fato de
que ¢ do trabalho cativo de onde se extrai o maior Plus valor, e que é este modo produtivo o que
permite acumular o excedente econdmico do que se apropria a classe proprietdria fundamental”. E
ainda Tamez (1995, p. 63), comentando a situagdo do Império Romano no periodo de Nero, diz que
¢ preciso ressaltar duas linhas: “1) a situagdo de exploragio, opressio, pobreza e repressio dos que
nio tinham méritos. Esta situagdo é apresentada e louvada como civilizagio e progresso, 2) a divisdo
demasiada estratificada da sociedade, onde poucos eram considerados dignos”(tradugio nossa).

78 Este item referente a palavra asthéneia e outras derivadas foi elaborado a partir de uma tradugio

resumida feita por Ivoni Richter de Stihlin (1957, p. 488-92).
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Em Rm 14,2, Paulo diz que quem ¢ fraco sé come verduras, porque um
alimento mais forte, ao invés de sustentd-lo e fortalecé-lo, fard maior dano, porque
o organismo estd fraco. Nesse caso, o corpo precisa de alimentos compativeis.
Paulo estd fazendo uma analogia com a experiéncia de fé dessa comunidade,
ou seja, ele s6 pode dar a comunidade os ensinamentos que ela estd preparada
para receber. Esse mesmo principio pode ser aplicado em Hb 4,14 em relagio

ao sumo sacerdote Jesus, o Filho de Deus, e as pessoas.

Jesus, o sumo sacerdote, compadeceu-se das “fraquezas” do povo. E isso
testemunham os Evangelhos (Mt 8,17; 25,43; Mc 6, 56; 9, 22. 24; Lc 5, 15;
,2; Jo 4,465 6,2; 11,1), porque neles asthenéia aparece imediatamente seguida
8,2; Jo 4,46; 6,2; 11,1), porq 1 thenéia ap diat te seguid
de uma agdo sanante de Jesus para com o povo. Ele cura os doentes; liberta os
possuidos por espiritos maus e fortalece a fé, isto ¢, cura inclusive a falta de fé
de um pai que tinha um filho possuido por um espirito mudo (Mc 6,24). Ana-
lisando as curas de doengas e possessoes realizadas por Jesus, Richter Reimer
(2008, p. 56) diz:
o pecado e tudo o que ele implica s6 pode ser perdoado
por Deus e/ou seu representante, que cura e perdoa
com uma palavra ou um gesto. O perdio, portanto, tor-
na-se imprescindivel para a superagio do Mal através
(do agente) de Deus, o qual restaura a vida pessoal e
sociocultural da pessoa. Restabelecem-se os vinculos de
pertenca, adesio e fidelidade com Deus, e a cura torna-se
expressio publica e visivel deste perddo e da superagio do
Mal [...] A saude, enfim, pode ser restabelecida através
do perdio e da mudanga de vida (conversio).
Diferente de Jesus, o sumo sacerdote, por ser o chefe dos sacerdotes, no
judaismo e especificamente no tempo de Jesus, era uma pessoa separada do povo.
Conforme Vanhoye (2006, p. 67), “os membros dessa familia sdo separados do
povo para serem introduzidos na esfera do sagrado e se encarregarem do culto.
Serido sacerdotes.” Suas fungdes eram especiais e quase nunca tinham contato
com as pessoas comuns. Elas tinham seus contatos somente com os sacerdotes.
Eram estes que mediavam as relagdes do ser humano com Deus.” Dessa forma,
afirma Born (1987, p. 1353-4):

7 Eusébio de Cesareia (2000, p. 61) fala que, durante a vida publica de Jesus, houve quatro sumos
sacerdotes. Auneau (1994, p. 54) fala que o sumo sacerdote ocupava-se do poder politico-religioso,
uma vez que ele era o presidente do Sinédrio.
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o sumo sacerdote exercia a supervisio sobre o Templo,
o culto e os servidores do culto no Gnico tempo de Javé,
em Jerusalém. Era o mediador por exceléncia entre Deus
e seu povo; como tal oferecia o sacrifico cotidiano (Ex
29,42) e executava os ritos de expiagio no dia da Expiacio.
Era o presidente do sinédrio e, sobretudo sob os Has-
moneus, agia como chefe politico do povo. Por causa de
sua posicio religiosa exigia-se dele uma santidade ritual
toda especial (cf. as prescrigées de Lv 21,10-15).

O autor de Hb 4,14 tem outra l6gica. Para ele, o sumo sacerdote (Jesus
Cristo) teve o poder, foi capaz de compadecer-se das “fraquezas” das pessoas.
Ele ‘mergulhou’ profundamente na realidade social em que estavam as pessoas
e participou da mesma vida que elas viviam, sé nio participou do pecado, mas

teve compaixdo das pessoas sofredoras, pecadoras e ignorantes.

Em Hb 4,16 também aparece a palavra boétheia™ e palavras derivadas.
Originalmente a palavra (e outras derivadas) significa “socorro oportuno, buscar
. . 1 . o
ajuda e apressar-se em ajudar a pessoa afligida”. Também aparece em inscri¢ées,
bem como em Josefo e em Fildo.®! Nesse mesmo sentido, a palavra aparece
também em At 21,28.

Essa palavra é mais usada em rela¢do a cuidados terapéuticos, tanto na
literatura biblica quanto extrabiblica. Assim, refere-se a Jesus como terapeuta
nas curas (Mc 9,22.24; Mt 15, 25; At 16,9; Ap 12,16). Refere-se também a
Deus como ajudador (2Cor 6). Diz respeito a ajuda no campo da necessidade
religiosa (Mc 9,24; Hb 2,18). Assim como Jesus foi provado e venceu, ele estd
em plenas condi¢des de ajudar a quem estd sendo provado. Nenhuma vez apa-
rece no NT o fato de que Deus nega ajuda, diferentemente do que aparece na

primeira Carta de Clemente e Igndcio (1Cl1 39,4-6; Ign 7).52

% Este texto sobre a palavra doéteia ¢ suas derivagdes foi elaborado a partir de uma tradugio resu-

mida feita por Ivoni Richter Reimer de Biichsel (1957, p. 627), e também foi consultado Schmoller
(1994, p. 69-70, 86).
8 Veja o artigo de Biichsel (1957, p. 627) sobre doétheia.

8 O texto completo de 1C1 39,4-6 é: “[...] o homem podera ser irrepreensivel nas suas obras,

quando Deus nio confia sequer em seus servos e descobre erros até em seus anjos? Nem mesmo o
céu é puro diante dele. O que serd entdo, dos que moram em casas de argila, entre os quais estamos
n6s, formados da mesma argila? Ele os esmagou como se esmaga um verme; entre o amanhecer e a
tarde, eles ndo existem mais: pereceram, nio podendo encontrar auxilio em si préprios. Ele soprou
sobre eles, e morreram, porque nio tinham sabedoria”. O texto de Ign 7: é “De fato, existem algumas
pessoas que dolosamente costumam levar o Nome, mas agem de modo diferente e indigno de Deus;
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A palavra boétheia somente aparece em Hb 4,14 ¢ At 27,17. Mesmo assim,
as palavras derivadas (éoethéo, boethds) aparecem mais vezes em Hebreus. Seu pouco
uso dificulta seu estudo, mas podemos dizer que doétheia aponta para a certeza

de que Deus intervem nas situa¢ées de necessidade para a qual remete o termo.

Optamos em traduzir o termo boézheia por “socorro oportuno” por ser
seu primeiro significado e por levar em conta o contexto histérico-social em
que a pericope em estudo foi escrita. Nesse caso, Jesus, sendo o sumo sacerdote
capaz de se compadecer das “fraquezas” humanas, pode também “socorrer” as

pessoas que se aproximarem do trono da graga para tal fim.

E necessario levar em conta o contexto histérico-social da pericope no
qual as pessoas cristds eram perseguidas pelo Império Romano, bem como a
situagdo de opressdo e exploragdo que a populagio em geral estava passando.
As informagoes contidas em Hb 10,34 levam o leitor e a leitora de Hb 4,14-16
a concluir que asthenéianio é simplesmente fraqueza de fé e de enfermidades,
mas também siguinifica uma impoténcia diante do poderoso Império Romano,
que era uma ameaga constante, sobretudo com seu exército impiedoso e suas
cobrangas de taxas e impostos.®® Dai entdo a necessidade de buscar “socorro
oportuno” no grande sumo sacerdote Jesus, o Filho de Deus, que foi capaz de

compadecer-se das pessoas fracas, doentes e necessitadas.

As pessoas fracas sio a fortaleza de Deus, afirma Paulo em 1Cor 1,27.
Deus as escolhe para manifestar sua forga igualmente com o préprio Filho, pois
Cristo também foi fraco (2Cor 13,3-4; Hb 5,2). Ademais quem estd com Cristo
participa de sua fraqueza, sofre com ele (sympdscho). No entanto, ¢ essa pessoa
fraca que Deus escolheu para ser o lugar de sua manifesta¢io salvadora, pois, na
verdade, o fraco de Deus’é o mais forte dentre as pessoas (1Cor 1,25). Ele foi

escolhido para confundir os fortes, uma vez que Deus se revela na “fraqueza’.

As palavras asthenéia e boétheia podem ter sido usadas pelo autor de Hb
4,14-5,10 para abordar diretamente a situagdo de sofrimento e pecado em que

o0 povo estava vivendo. Asthenéia e suas derivagoes estdo diretamente ligadas ao

¢ preciso que eviteis essas pessoas como se fossem feras selvagens. Com efeito, sdo cies raivosos que
mordem sorrateiramente. Atentos a eles, pois suas mordidas sdo dificeis de curar. Existem apenas
um médico, carnal e espiritual, gerado e nio gerado, Deus feito carne, Filho de Maria e Filho de
Deus, vida verdadeira na morte, vida primeiro passivel e agra impassivel, Jesus Cristo nosso Senhor”.
83

A este respeito, veja especificamente Wegner (2006, p. 119).
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contexto social: o povo estava doente. Essa doenga pode ser fisica, o que indicam,
por exemplo, as vérias curas que Jesus realizou; ela também pode ser espiritual,
como fraqueza de fé, abordada virias vezes nos textos paulinos. A conclusio
légica entdo é: se a pessoa estiver doente, Jesus, o sumo e eterno sacerdote,
compadecido dos sofredores, socorre-na, dando-lhe a saide por meio da cura.
Se hd fraqueza de fé, os fortes na fé, os irmios e as irmis devem socorré-los,
suportando as fraquezas dos débeis, como também Jesus saiu em socorro dos
fracos na fé (Mc 9,24). Também em Hb 4,15 todos os que se aproximarem

do trono da graca va0 encontrar esse Socorro oportuno para suas necessidades.

O Imperador Nero

Apresentaremos a seguir alguns elementos que marcaram a histéria da
humanidade referente 4 década em que situamos a composigio de Hb 4,14-16.
Essa abordagem serd embasada em documentos que falam sobre o imperador

NCI’O, contemporﬁneos a esse momento.

Vimos que Hb 4,14-16 foi escrito no contexto do Império Romano e
reflete a situagio desse momento histérico.®* Assim, temos uma data bastante
ampla para o surgimento de nosso texto. Temos em Hb 10,34-36 a informagio
da prisdo de cristdos perseguidos pelo Império. Nesse periodo revezaram-se
no comando do Império pelo menos cinco imperadores.® Portanto, é ele que
passaremos a examinar como um elemento propulsor deste escrito que, a nosso

ver, ¢ um dos textos de melhor elaboragio teoldgica do N'T.

Nero (54-68) foi um dos piores imperadores que o mundo conheceu,
tanto pelo seu sarcasmo na perseguicio dos cristdos quanto pela sua dissimu-
lagdo e paixdo pelo teatro. Entretanto, para o povo em geral Nero pode ter
deixado uma boa impressdo. Assim, afirmam Aymard e Auboyer (1994, p. 90):
“o imperador Nero nio deixou em todas as regiées uma lembranga ma: quer
dizer dos imperadores laboriosos, empenhados em bem cumprir sua missio”.

No entanto, vérios testemunhos dizem que ele era considerado louco por causa

8 Tentaremos abordar alguns elementos ligados ao Império Romano no limite proposto da década
de 60, pois, conforme foi demonstrado na datagio do texto em estudo, este ¢ o periodo em que o
autor de Hebreus escreveu esta Carta.

% Os leitores que se interessarem por maiores informagdes sobre a histéria de Roma poderio

encontra-las nos seguintes autores: Burns (1993, p. 139-70) e também Giordani (1990, p. 28-85).
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de suas faganhas, entre elas o ritual sddico de torturar e martirizar as pessoas
cristis, incluindo os espetdculos de arena, onde elas eram devoradas vivas pelas
feras para divertir e a0 mesmo tempo aterrorizar o ptblico.*® Além disso, o
cuidado para com o tesouro publico foi algo que Nero nio se preocupou, pois
assim assegura Burns(1993, p. 155): “vérios dos sucessores de Augusto, sobretudo
Caligula (37-41) e Nero (54-68), foram tiranos brutais que desperdi¢aram os
recursos do estado e mantiveram a cidade de Roma em agitagio, com seus atos
de violéncia sanguindria”.

Por meio dos Anais de Ticito é possivel saber como Nero foi cruel, sobre-
tudo para com as pessoas cristis, pois os relatos mostram que ele sempre tratava
de matar as pessoas que representavam alguma ameaga para ele. Depois de ele
mesmo ter mandado incendiar a cidade de Roma, onde morreram muitas pessoas,
passou a acusar as pessoas cristds de tal feito, a fim de livrar-se a si mesmo das
acusagdes que lhe eram atribuidas. Tacito (1950, p. 408-9) escreve o seguinte:

assim Nero, para desviar as suspeitas, procurou achar
culpados, e castigou com as penas mais horrorosas a certos
homens que, ji dantes odiados por seus crimes, o vulgo
chamava cristdos. O autor deste seu nome foi Cristo, que
no governo de Tibério foi condenado ao ltimo suplicio
pelo procurador Poncio Pilatos. A sua perniciosa supers-
ti¢do, que até ali tinha estado reprimida, ji tornava de
novo a grassar nio s6 por toda a Judéia, origem deste mal,
mas até dentro de Roma, aonde todas as atrocidades do
universo, tudo quanto hd de mais vergonhoso vem enfim

acumular-se, e sempre acham acolhimento. Em primeiro
lugar se prenderam os que confessavam ser cristios, e

8 Dreher (1993, p.52) diz: “Nao se sabe quem alertou Nero quanto aos cristdos. A ele ndo importou

transformar estas pessoas em responséveis pelo incéndio. Depois de processos estipidos, os cristios
foram mortos de maneira bestial. Foram crucificados, transformados em tochas vivas, costurados
dentro de peles de animais e atirados as feras”. Também Aymard e Auboyer (1994, p. 200) afirmam:
“Nero, perante o descontentamento popular causado pelo incéndio, cuja responsabilidade muitos
lhes langavam, quis desviar a célera contra o grupo menos numeroso. Se, nesse caso, a iniciativa nio
veio da massa, ele entdo explorou a hostilidade preconcebida desta ultima”. Veja também Wengst
(1991, p. 105) fazendo ele narra as perseguigdes de Nero contra os cristdos depois de os terem acu-
sado pelo incéndio de Roma. Os leitores tinham resistido 4 persegui¢io depois de ‘terem recebido
a luz’ (10,32). Eles tinham experimentado sofrimentos, insultos e confisco de suas propriedades
(10,34). Também Kistemaker (2003, p. 29) diz que “o autor nio fornece uma indicago a respeito
da época em que a perseguicio aconteceu. Embora sejamos inclinados a pensar no tempo depois
do incéndio de Roma, em 64 d.C. — depois do qual as perseguicdes de Nero foram instigadas —, o
autor nio diz nada mais do que ‘lembrem-se daqueles primeiros dias”.
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depois pelas dentncias destes uma multiddo inumeravel,
os quais todos nio tanto foram convencidos de haverem
tido parte no incéndio, como de serem os inimigos do
género humano. O suplicio destes miserdveis foi ainda
acompanhado de insultos, porque ou os cobriram com
peles de animais ferozes para serem devorados pelos
cies, ou foram crucificados, ou os queimaram de noite
para servirem como de archotes e tochas ao publico.
Nero ofereceu seus jardins para este espeticulo, e ao
mesmo tempo dava os jogos do Circo, confundido com
o povo em trajes de cocheiro, ou guando as carrogas.
Dessa forma, ainda que culpados, e dignos dos ultimos
suplicios, mereceram a compaixdo universal por se ver
que ndo eram imolados 4 publica utilidade, mas aos
passatempos atrozes de um barbaro.

Roma era o centro do Império. Isso talvez tenha contribuido para a
perseguicdo e o martirio das pessoas cristds® que nela iam viver. Figuram entre
os inimeros mértires de Roma os apéstolos Paulo, por volta do ano 64, e Pedro,
aproximadamente no ano 67. A tradicio da Igreja® afirma que ambos foram
martirizados em Roma durante o império de Nero.* A perseguicio contra as
pessoas cristis foi tdo atroz que os apéstolos, por serem liderangas, foram os pri-
meiros a ndo serem poupados de torturas e morte, porque matando as liderangas

pensavam dispersar os seguidores. Sobre isso informa Richard (1998, p. 146):

8 Conforme a citagdo acima, de Técito, podemos ver as barbaridades desse imperador. Veja mais

sobre este assunto em Lesbaupin (1975, p. 14-5). Dreher (1993, p. 52) afirma: “Um jovem de 17 anos,
sobrinho de Caligula, tornou-se Imperador: Nero (54-68). Mas os verdadeiros governantes eram
sua mie e o filésofo Séneca. Logo Nero se cansou da tutela, mandou eliminar a mie, convenceu
sua primeira esposa a se suicidar e matou sua segunda esposa, gravida, com um pontapé no ventre
[...]". Wengst (1991, p. 105) comenta as perseguicdes de Nero para com os cristios em Roma. Veja
também Cechinato (1996, p. 41) comentando a perseguigio que Nero empreendeu contra os cris-
tdos: “conseguiu provas através de torturas e falsas testemunhas. Tachou os cristdos de ‘inimigos
da humanidade’. E assim jogou, sobre os inofensivos discipulos de Jesus Cristo, o 6dio de muita
gente, especialmente da esfera politica”.

8 Fabris (2001, p. 650) afirma que “a condenagio a morte de Paulo, portanto, poderia ter acontecido
em 63 d.C. Eusébio de Cesaréia, em sua ‘Crénica’, na qual associa as mortes de Paulo e Pedro no
contexto da persegui¢io de Nero, data sua morte no ano 68 d.C. O escritor do século IV desloca
a data para o final do reinado de Nero, pois a morte dos dois Apéstolos, Pedro crucificado e Paulo
decapitado, representa o dpice dos delitos do imperador romano”. Também Cechinato (1996, p.
44) diz que: “Ainda existe em Roma, o Cércere Mamertina, para ser visitado pelos turistas. Logo
na entrada, hd duas colunas de granito com os nomes das pessoas mais notdveis que ali estiveram
encarceradas 4 espera da morte. Na primeira coluna estdo os nomes dos inimigos politicos de César;
na segunda, os nomes dos inimigos religiosos. Af a lista comega com Pedro e Paulo”.

% Veja também Lesbaupin (1975, p. 14), que faz a mesma afirmagio.
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Os mirtires de Roma sio numerosos (‘uma multidiao
imensa’) e sdo torturados por sua fé. Nio sdo acusados
tanto por ter incendiado Roma, mas por seu ‘6dio ao
género humano’, com o que se visualiza possivelmente
sua maneira diferente de viver, antagonica a corrupgio e
idolatria dominante na cidade. A comunidade de Roma
nasce, assim, do sangue de seus martires.

As pessoas cristds testemunhavam tanto no dmbito da ética quanto da fé

e esse testemunho foi o principal motivo para serem torturadas e martirizadas.”
Segundo Lesbaupin (1975, p. 15):

Os cristdos, no entanto, nio se afastavam do povo; ao

contrdrio, evitavam qualquer atitude de separatismo. Ape-

sar disso tinham de se abster de todo costume idoldtrico

e pagdo: certas festas publicas, como a frequéncia aos

teatros e circos; algumas profissdes, expressdes politeistas.

Pois comportavam violéncias contra os semelhantes (os

gladiadores, as feras, no circo), desrespeito ao préximo

(prostitui¢do) ou adoragio de estituas e seres humanos.

Sua conduta de vida deixava de lado tudo aquilo que era valor para a

sociedade de entdo, que tinha no imperador sua principal divindade e na cor-

rupgdo seus principais valores a serem conquistados. Os cristdos abandonavam

toda essa pritica de vida e por essa razio eram acusados de odiar o género

humano,” porque, na visio social da época, s6 podia ser humano se praticasse

0 que era ‘comum’ a todos. “Os cristdos celebravam o culto a parte nio permi-

tindo aos pagdos participarem, o que criava um certo ar de mistério em torno

deles” (LESBAUPIN, 1975, p. 15). Por isso mesmo, aos olhos dos pagios, essa

era uma prética e atitude distinta da sociedade em geral, por isso, além de nio

serem aceitos, eram abominados, perseguidos e acabavam por pagar com a

prépria vida o prego da ética e da fé. Nesse sentido, Cechinato (1996, p. 46-7)

% Comentando a execugio do apéstolo Paulo, Fabris (2001, p. 649) diz: “embora anterior, ao

incéndio e a feroz, violenta e macabra repressio desencadeada por Nero para desfazer as crescentes
suspeitas entre a populagio de ter ele mesmo organizado ou ateado o incéndio nos bairros populares
de Roma. [...] Na primavera de 65, Nero aciona a repressio contra aqueles que o povo jé havia

aprendido a diferenciar dos judeus e que chama de ‘cristaos”.
' Por reprovarem as a¢des pagis, os cristios foram acusados de odiar o género humano. Em
consequéncia dessa opgio, afirma Dreher (1993, p. 52), “depois de processos estupidos, os cristdos
foram mortos de maneira bestial. Foram crucificados, transformados em tochas vivas, costurados

dentro de peles de animais e jogados as feras”.
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comenta as perseguicoes dos cristdos e aponta duas causas principais: “porque
nio adoravam os seus idolos; nem queriam ver na pessoa do imperador uma
divindade. Isso bastava para que os cristios fossem odiados e tratados como
inimigos que deviam ser eliminados de qualquer maneira.” Também pela pri-
tica do culto privado os cristios sofriam as mais diversas acusagdes: “em suas
reunides secretas os cristdos adorariam a cabe¢a de um asno, praticariam rituais

de assassinio de criangas, seguidos de canibalismo, e se uniriam incestuosamente

em orgias” (LESBAUPIN, 1975, p. 15).

Conforme vimos no estudo sobre Nero, podemos concluir que ele foi
um Imperador tirano, embora o povo em geral tivesse uma boa impressio dele.
Nero passou para a histéria como um grande sidico por ter assassinado seus
parentes mais préximos por medo de perder o poder imperial e também por ter
acusado os cristdos de terem incendiado a cidade de Roma, bem como té-los

perseguido, aprisionado, torturado e assassinado por meios atrozes.

A Politica e o Exército no Império Romano

A partir da descrigdo do imperador Nero, feita no item 1.4.2, podemos
perceber como deve ter sido dificil para as pessoas cristds a vivéncia com a
politica e a forga do exéreito. E interessante perceber que, antes de terminar a
Carta, o autor de Hebreus faz questdo de trazer 4 memdria das pessoas desti-
natdrias o sofrimento ja suportado (Hb10,32). E nesse contexto de persegui¢io

e sofrimento que devem ser vistos tanto a politica quanto a agdo do exército.

A fim de consolidar seu poder de dominagio e ocupagio, o Império
Romano usou de virios recursos politicos. Fazia parte da politica de ocupagio
que, apés a guerra, Roma propunha a paz, mas, para obté-la, usava de forte
repressio militar (WENGST, 1991, p. 21). Todas as pessoas sob o dominio
do Império deviam sentir-se seguras de qualquer ameaga da parte de qualquer
inimigo que fosse, porém deviam ser submissas ao seu comando. Essa seguranca
era importante, sobretudo, para quem se dedicava ao trabalho dos campos,
bem como para quem se aplicava na arte do comércio, e por essa razio estavam

sempre €em viagem.

Nas regioes guerreiras sempre havia salteadores, o que diminuia tal paz

e seguranca. O povo vivia com muito medo, pois a ameaga era constante. Logo,
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o risco de um levante era iminente em tais situages. No entanto, a estratégia
politica do Império era nio s6 coibir, mas também exterminar qualquer possibi-
lidade de insurreigdo desse tipo. Evitar o roubo, o saque e o levante era a mesma
coisa que evitar a morte certa, porque “o fim do conflito era escrito como a fuga

da morte certa, pois as contendas e agitagdes entre si levavam-nos a fogueira”

(ARISTIDES apud WENGST, 1991, p. 35).

Se,de um lado, é bom sentir a paz e a seguranga, do outro, estd o constante
perigo de ser vigiado sempre, de ndo ter liberdade completa, porque o exército do
Império estava sempre por perto e se tornava uma ameaga constante. A grande
maioria da populagio que vivia sob o dominio romano preferia essa paz acrescida
da ‘seguranca’ a viver sob outras ameagas constantes:* da guerra (civil); da agio
de salteadores; da impossibilidade de cultivar seus campos e comercializar seus

produtos, levando-os a qualquer lugar para serem vendidos.

Percebe-se que o imperador, por mais que fosse cultuado como deus,
nio conseguia por si s6 realizar ‘milagres’. Seu poder estava muito mais em sua
habilidade politico-militar do que no aspecto religioso. No periodo de Nero,
constam pelo menos trés agdes militares: “a repressdo de uma revolta dos bre-
tdes (60-61), uma breve guerra com os partas terminada com a paz de 63, ¢ a

grande revolta dos judeus iniciada em 66 e contra a qual foi enviado o general

Vespasiano” (GIORDANI, 1990, p. 64).

Para garantir a paz e a seguranca era necessirio um exército forte e bem
equipado com carros de guerra e todas as outras armas necessédrias nio sé para o
uso nas batalhas, mas também para o trabalho, quando a guerra nio era iminente.
Dessa forma, Aymard e Auboyer (1994, p. 45) afirmam que:

Para evitar que fiquem inativos os homens disponiveis,
dd-se-lhes trabalho em obras de interesse publico: apa-
relhamento do /Zimes, construgio e reparagio de estradas
e pontes, muralhas de cidades, edificios administrativos,
santudrios, anfiteatros, termas e aquedutos e porticos
para o campo € seus anexos, etc.

Algumas legides tinham seus préprios locais de trabalho, tais como:
pedreiras, fornos de tijolos e cerdmicas, explora¢do de florestas e minas. Nesses

locais sempre havia no minimo um suboficial que direcionava e coordenava todo

2 Veja em Wengst (1991, p. 34), Richter Reimer (2000a; 2006).
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o trabalho (AYMARD; AUBOYER, 1994, p. 45). Podemos imaginar como
era formado, estruturado e mantido tal exército.” Roma, a capital do Império,
precisava arrecadar todos os custos da paz. Para isso, estabeleceu um sistema
tributdrio® para todo o territério imperial. Além dos tributos, havia também o
recrutamento do contingente feito a partir dos povos conquistados que passavam

a gozar da paz que o Império oferecia.

O exército detinha o poder de confiscar para uso militar animais dos
camponeses e podia exigir dos mais abastados que hospedassem e alimentassem
sua guarni¢do por um certo periodo. Essas determinac¢ées militares tinham
que ser cumpridas por absoluta obediéncia. Aqui hd uma proximidade com
confisco de bens das pessoas cristds para uso militar e a narragio de Hb 10,34,
onde fala que as pessoas cristds suportam com paciéncia a espoliagio de seus
bens. Portanto, podemos perceber que a afirmagio da paz é relativa e depende

de quem e como a vivencia.

Dessa forma, podemos perguntar: onde estava a liberdade para os que
nio gozavam do titulo de cidaddo romano? Por que o Império teria lutado e
se esforcado tanto pela escravizagio de outros povos, sob a garantia de estar
assegurando a sua paz? Por que teriam os romanos militarizado internamente
os povos subjugados? Fica muito claro que, com a expansdo do seu poderio, os

romanos queriam de fato ser maiores que todos os outros povos para domina-los.

No processo de conquista e dominagio dos romanos, ndo consta somente
o aspecto militar. Pode ser encontrada também uma caracteristica politica muito
peculiar, que consistia em atrair para o Império a atencdo de certos dignatirios
dos povos conquistados, bem como de certos reis. Dessa forma, esses simpati-
zantes passavam a ser instrumento de dominagio do Império para com os povos
subjugados como, por exemplo, os Herodes na Palestina, sendo reis vassalos
(WENGST, 1991). Talvez fosse mais ficil para os reis e outros dignatdrios
locais convencerem o povo de que era melhor submeter-se ao dominio romano
a morrerem. Com isso, o imperador passava a ser honrado, pois tinha poupado

a vida de muitos homens, exercendo a cleméncia sobre aqueles que ele tinha

% Conforme Aymard e Auboyer (1994, p. 46), “a longa duragdo do servigo acarreta também suas

consequéncias. Fixadas entdo em 16 anos para os pretorianos, em 20 para os legiondrios, em 25 para
os homens dos corpos auxiliares”.

% Sobre o sistema tributdrio, falaremos mais adiante, quando abordarmos a temdtica da economia.
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o poder de matar, por meio de seu exército, poupando-lhes suas vidas, embora

fossem reduzidos a escravidio.

A Economia no Império Romano

Em Hb, 10,34 temos a seguinte afirmagio: “vés participastes, com
efeito, do sofrimento dos prisioneiros e aceitastes com alegria a espoliagdo dos
vossos bens, certos de possuir uma fortuna melhor e mais durdvel”. O autor de
Hebreus descreve a situagio concreta que as pessoas cristis passam: a espoliagio
de seus bens. A l6gica deve ser muito simples, uma vez que o Império ja os havia
conquistado. Agora seus bens também jd nio sdo seus, mas do Império. E tudo
isso com a promessa de estar oferecendo a paz. Nesse sentido ¢ que passaremos

a uma andlise da economia.

Os recursos usados pelo Império para garantir a paz eram angariados
dentro do préprio territério dominado. Conforme Aymard e Auboyer (1994,
p-47), a paz tinha seu prego:

a paz romana tinha seu preco para manter uma estrutura
tanto militar quanto de ‘desenvolvimento’. O mundo a
elas submetido goza de uma segurang¢a material e moral
que, tanto pela realidade como pela duragio, nio tem
precedentes no passado de qualquer das regides que o
compdem. Verificam-se acidentes: uma sedi¢do militar,
uma revolta indigena, uma invasio bdrbara, uma com-
peticdo entre chefes que disputam o poder. Mas sio
acidentes excepcionais, localizados, episédicos.

ém dessa ‘seguranca’ e dessa ‘paz’, é importante perceber que, para
Além dessa ‘seguranga’ e dessa ‘paz’, ¢ importante perceber que, p

levantar todos os fundos necessdrios para tantos gastos, toda a populagio tinha
que pagar virios tipos de tributos e taxas definidas pelo Império,” mas recolhidas

nas mais diferentes partes aonde chegava a dominagio romana.”

% Richter Reimer (2006a, p. 94) descreve uma gama de encargos que pesava sobre o povo: “o imposto
sobre os produtos do campo (¢7ibutun agri) e o imposto capitis, que era cobrado da populagio que
ndo possuia terra! [...] O imposto bésico era pago parcialmente com alimentos: da Cicilia como
dizimo; do Egito e da Africa bem mais. O transporte para Roma era pago pelos que tinham que
pagar o imposto. [...] Havia ainda outros impostos (pedégio, imposto por libertagio de escravos,
alfindega...)”. Veja também Wegner (2006, p. 119).

% Roma herdou o sistema de arrecadagio da cultura helénica Koester (2005a, p. 65) afirma que
eram cobrados os diversos tipos de impostos: “imposto per capita, impostos sobre alvards comerciais
¢ impostos sobre propriedade (incluindo sobre escravos, gado e construgdes)”.
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A arrecadagio era feita por regides, através dos postos ‘terceirizados’ de
coletas. O imperador designava uma pessoa para chefiar os trabalhos em uma
determinada provincia ou regido, e esse chefe podia nomear outras pessoas para
auxilid-lo, visando alcangar mais eficiéncia nos resultados finais daquilo que
se conseguia arrecadar.” Esses funciondrios sio chamados de publicanos nos
Evangelhos (Mt 9,9; Mc 2,14; L¢ 18,10-13; 19,2-10). Richter Reimer (2006b,
p- 138) comenta que “o sistema politico romano era mantido pela sua politica
de taxagdo e arrecadagio de inimeros impostos. Nem todas as pessoas, porém,
podiam pagd-los. [...] Crescia o processo de endividamento e aumentava o

numero de escravas e escravos’.

Muitas vezes o que acontecia era uma exploragio total do povo, porque
era necessirio arrecadar uma percentagem para o Império, outra para aquele que
detinha a franquia’e mais uma parte para o fiscal que, em ultima instincia, era
o coletor, e por isso mesmo estava sempre mais préximo das possibilidades de
suborno.” O ‘espélio’ ou a faléncia de uma propriedade também muitas vezes

estava vinculado com o sistema de arrecadagio de impostos.”

A partir das informagoes dadas a seguir, podemos assegurar que havia

pelo menos dois tipos de tributos ou de taxas a serem cobradas pelo Império:

O tributum soli era um imposto de propriedade, cobrado
auma taxa fixa das provincias, sobre terra, casas, escravos
e navios. Sabemos que a taxa na provincia da Siria era
de um por cento anualmente. O segundo imposto era
o tributum capitis cobrado por cabega, uma taxa fixa
cobrada dos adultos entre as idades de doze ou catorze
e sessenta e cinco anos - pelo que parece, um dendrio
anual por pessoa (Mt 22,15-22; Mc 12,14-17; L¢ 20,21-
26) (STAMBAUGH; BALCH, 1996, p. 69).

Além disso, muitas pessoas, nas mais diferenciadas provincias, esta-

vam sujeitas a um tipo de imposto que nio era tributdrio. Ele consistia numa

7 Para aumentar ¢ obter maior sucesso na arrecadagio, o Império utilizava de instrumentos e

meios como: “o censo era feito com violéncia, tortura e acrescentava-se mais a propriedade do que
de fato tinha. Nio se respeitava idosos, criangas, doentes. As criangas, acrescentava-se idade; aos

idosos, diminufa-se idade” (RICHTER REIMER, 20064, p. 95).

% Koester (20053, p.56) afirma que “Esse fardo opressivo se devia ndo tanto aos impostos elevados,

mas a perfei¢io do sistema de coleta, que nio deixava brechas, e 4 exploragio feita pelos exatores,
que também se dedicavam ao enriquecimento pessoal”.
% Veja Reimer e Richter Reimer (1999, p. 130).
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espécie de camaradagem para com os dignatdrios do Império, oferecendo-lhes
hospedagem, bem como o fornecimento de animais, ‘carros’e suprimentos para
os mensageiros oficiais ou tropas militares. Sobretudo os soldados exploravam

muito a populagido nesse aspecto.'®

Por fim, pesava sobre todos os habitantes das provincias, particularmente
das mais distantes de Roma, outro tipo de imposto. O uso de moedas fazia
recair sobre a popula¢io um imposto embutido no sistema de cimbio. A razio
¢ simples. O Império tinha suas casas oficiais que cunhavam e distribuiam as
moedas por todo o territério imperial, sobretudo quando pagava o soldo dos
militares ou realizava algum tipo de comércio nas provincias. Algumas provincias
podiam cunhar suas préprias moedas, com menor valor daquelas do Império.
O problema consistia na hora de fazer o cimbio, pois todas as transagdes com
o Império eram feitas em suas moedas e ndo com as das provincias.'” Eram
cobradas certas percentagens sobre as moedas provinciais que jd tinham seu valor
inferior as imperiais. Com essa taxa, elas passavam a valer menos ainda, tornando,
assim, o povo mais pobre e aumentando a arrecadagio para os cofres imperiais.

Essa 16gica também implicava em ‘espélio’ e empobrecimento da populagio.

Na tética de conquista, dominagio, opressio e exploragdo do Império
Romano sobre outros povos subjugados, hd quem ataque duramente o posicio-
namento do Império para com esses povos, como podemos perceber na fala de
Horsley (2004, p. 33): “a conquista romana inicial de novos povos frequente-
mente significava devastagio do interior, queima de aldeias, pilhagem de cidades,
morticinio e escraviddo da populagio”. Nessa afirmagio podemos perceber o
descontentamento de muitos povos que ndo aceitavam passivamente a posi¢io
do Império. Além disso, a alfindega era outra forma concreta de exploragio
econdmica de todos os povos. Como se nio bastasse o imposto de venda, era

preciso também pagar pela circulagio da mercadoria a ser vendida.

Por dltimo, havia o fornecimento de géneros alimenticios. Seguramente
jd naquela época a lei da oferta tinha um valor decisivo para o consumo. Nio se
consumia o que ndo se conhecia. O Império, com suas técnicas de navegagio

e explora¢do dos povos dominados, podia levar e trazer as mais diferenciadas

100" Veja Stambaugh e Balch (1996, p. 70).

101 Confira a tabela de moedas e seus respectivos valores em Koester (2005a, p. 101).
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mercadorias dos diferentes territérios conquistados, até mesmo, além desses.
Os géneros'” dos quais estamos falando eram aqueles que se produziam por

toda parte € que podiam ser transportados para o comércio.

Para as pessoas mais simples, que viviam nas aldeias ou no campo, a situa-
¢do era de empobrecimento e escravizagdo por meio de dividas.'® Os pequenos
proprietdrios camponeses foram levados a um processo de empobrecimento
continuo, no qual rapidamente perdiam suas terras e passavam de proprietdrios
e pessoas livres a devedores e escravos, tendo que vender-se a si mesmo junta-
mente com sua familia para os novos proprietdrios, que quase sempre eram a

rica oligarquia judaica ou os ‘nobres’ colonos romanos.'*

A Cultura e a Educagiao no Império Romano

Para falar sobre a educagio e a cultura geral do Império Romano nio
precisamos partir de fontes diferentes do préprio texto de Hebreus por seu
elevado nivel de escrita, fazendo uso do grego oiné. Segundo Guthrie (2007,
p-17),“ja nos tempos de Origenes, a diferenca entre o grego das Epistolas de
Paulo e o de Hebreus estava sendo notada. Origenes considerava que a Hebreus
faltava a rudeza de expressio do apéstolo”. Contudo, o contetdo de Ap 18,11-13
também nos ajuda a situararmos bem o contexto do NT no Império Romano.
O texto, mesmo tardio, faz-nos perceber o movimento em torno das cidades,

pois é nelas que a cultura e a educagio se desenvolviam preponderantemente.

12 Esses géneros sio descritos de uma forma bem ampla em Stambaugh e Balch (1996, p. 61).
Também sobre a questdo do comércio temos em Ap 18,11-13 a lamentagio dos reis da terra que ji
ndo podem mais comercializar com Roma por causa de sua queda. Nessa passagem, o autor elenca
uma série de produtos advindos de toda parte da terra. E preciso supor que Roma ndo s6 comprava,
mas também vendia seus produtos, além do mais, havia circulagio interna (dentro do Império) das

mercadorias produzidas nas mais diversas provincias romanas. Veja Pixley (1998, p. 60).
105 Horsley (2004, p. 31) diz: “A riqueza e o poder da elite imperial romana baseavam-se mais na
terra do que no comércio e na industria. O incontével nimero de camponeses italianos que ficavam
longe das suas terras por longos periodos de tempo, lutando nas legides comandadas pelos generais,
contrafam dividas impagéveis. Os seus credores, todos da elite patricia, executavam as hipotecas,
apropriando-se aos poucos de grandes extensdes de terra no interior. Em vez de manter os antigos
proprietdrios na terra como meeiros, porém, eles importavam dezenas de milhares de escravos
capturados nas guerras de conquistas para trabalhar a terra.”

104 Veja Miguez (1995, p. 25) e Reimer e Richter Reimer (1999, p. 135), que falam sobre esse assunto.
Também Koester (2005a, p. 61) diz que “4s vezes as pessoas vendiam a si mesmas como escravas,
seja por motivos econdmicos (para fugir da pobreza), seja para obter posi¢des de influéncia”.
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Conhecer a cultura de um povo é o mesmo que conhecer o préprio povo,
pois ¢ ela que identifica esse povo como tal. Uma nagdo sem cultura é facilmente
manipulada, pois vira uma massa de manobra de interesses préprios da parte
daqueles que a manipulam. A educagio faz parte da cultura de um povo. Pode
ser também um instrumento que, se bem utilizado, promove grandes beneficios
para a sociedade como um todo. Porém, se for utilizado para interesses préprios,

pode fazer um grande mal para toda a humanidade.

A cultura citadina é uma das principais caracteristicas do Império. O
modo romano de viver em cidades implicava que os principais acontecimentos
ocorriam no meio urbano, mesmo que sua populagio dependesse da produgio
que advinha de lavouras ou criagdes de gado. Esses principais acontecimentos
ocorriam nas grandes construgdes que se destacavam na cultura romana: teatros,
gindsios, aquedutos, Templos, oficinas e escolas.'®

Os gindsios,'® em parte herdados da cultura grega, eram os principais
fomentadores da cultura romana. Neles realizavam-se jogos, competi¢es espor-
tivas e também lutas dos gladiadores, que, muitas vezes, acabavam com a morte
do vencido. A légica séciocultural do gindsio era a mesma do Império: se os
povos eram vencidos por ele (Império), logo ele detinha o direito de vida ou
morte sobre os vencidos. No gindsio reunia-se grande quantidade de pessoas
que assistiam ao espetdculo muitas vezes sangrento como por exemplo, no caso

das perseguicdes as pessoas cristas.

Da cultura urbana também faziam parte as oficinas de trabalho, que
podiam facilitar o comércio daquilo que era produzido. Se cada pessoa estivesse
trabalhando em sua casa, nas diferentes regides de uma cidade, seguramente os
compradores teriam maior dificuldade em percorrer toda a cidade e até mesmo
encontrar todos os produtores.’” Com a construgio das oficinas por drea de
produgido e também do mercado comum, todos os interessados podiam ter

conhecimento de todos os produtos confeccionados e disponiveis ao comércio.

15 Veja maiores detalhes em Plinio (apud WENGST, 1991, p. 64).

106 Segundo Koester (2005a, p. 59), “para tornar-se membro de uma associagdo de gindsio grega,

por exemplo, o candidato precisava passar por um exame de lingua grega.”
17 Em At 18,3 temos um relato que nos ajuda a compreender essa situagio. Paulo vai hospedar-se na
casa de Aquila e de Priscila, que sio artesaos produtores de tendas. Veja Richter Reimer (1995b, p.89-93).
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No contexto séciocultural em que surgiu Hb 4,14-16, devemos pres-
supor essa cultura citadina, da qual também faz parte a educagio. Sabemos
que a educagio era muito importante nos grupos de origem judaica. Tomando
como exemplo os escribas e os fariseus, poderemos concluir que a educagio
dada por esses dois ‘grupos’ sociais tinha como objetivo a formagio de pessoas
especializadas na interpretagdo da Sagrada Escritura.'® Entretanto, mesmo
entre eles, podia ter uma diferenga impar: enquanto os escribas dedicavam-se
aos estudos da Torah, em geral, os fariseus empenhavam-se na observéncia e

preservagio rigorosa da lei.

Para os fariseus, a jurisprudéncia ndo pode alterar ou desviar o sentido
original da lei para ndo dificultar a plena observagio do que ela ji diz, isto é, 0 seu
contetido pode ser interpretado, mas também deve ser cumprindo.’ Portanto,
a educagio obedece a um interesse muito especifico de fazer que os educandos
tornem-se fiéis discipulos dos mestres. Seguindo o exemplo dos fariseus, também
os saduceus e os sacerdotes tinham sua forma prépria de ensinar seus novos

membros, segundo seus préprios interesses.

O sistema administrativo precisava de pessoas especializadas nos mais
diversos postos da administra¢do. Essas fun¢des variavam desde os especia-
listas de lingua grega, contadores, peritos financeiros, advogados, escribas e
secretdrios. No entanto, além da oferta de trabalho na administragdo, “havia
médicos e advogados; atores, dangarinos, musicos e outros oficios relacionados

com o teatro; atletas profissionais; e finalmente fildsofos, cientistas e poetas”
(KOESTER, 20053, p. 60).

Segundo Koester (2005a, p. 60):

As escolas filosoficas e as bibliotecas nio educavam as
pessoas para profissdes especificas. As escolas de retérica
ofereciam uma educagio em ‘artes liberais’sem uma espe-
cializagdo profissional; seus formandos podiam tornar-se
oradores, advogados ou arquitetos.

108 Segundo Coenen e Brown (2000, p. 799-80), “o que era essencial ao farisaismo é que procurava

‘mediante a obediéncia a Lei ... representar a comunidade pura, o verdadeiro povo de Deus que se
preparava para a vinda do Messias’. [...] Os peritos farisaicos nas Escrituras, os ‘Escritas’, deram
uma interpretagio obrigatdria as leis por meio da exegese casuistica. Esta casuistica levava, em parte,
a debates e decisdes controversiais altamente refinadas entre estudiosos individuais”.

19 Dreher (1993, p. 14) diz que: “os fariseus constituiam um movimento reformista, que deseja

um cumprimento ao pé da letra da lei mosaica”.
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E possivel pressupor que o processo educativo das pessoas em geral, ndo
s6 das cristds ou judaicas, foi realizado também nas sinagogas ou em gindsios
publicos, mantidos pelas cidades. Essa educagio apoiava-se basicamente em dois
pontos: na copia e na memorizagio. Textos muito especificos eram selecionados
para as aulas, tais como: a epopeia de Homero, as tragédias de Euripedes, as

comédias de Menandro e os discursos de Demdstenes.!!°

A educagio basica era de responsabilidade da familia e acontecia em casa,
ou seja, mies e pais transmitiam seus conhecimentos, tradi¢es e costumes para
os filhos e filhas. De acordo Koester (20054, p. 68):

[...] aautoridade estava nas mios do senhor, proprietirio
e pai da familia. Na pritica, a educagio dos filhos menores
era responsabilidade da esposa, exceto nas familias mais
abastadas, onde o cuidado dos filhos era delegado a uma
aia ou ‘preceptor’ (paidagogos).

No ambito do ensino ‘superior’, o principal recurso usado era a retérica.
Todos os estudantes deviam proferir conferéncias publicas, por meio das quais
eram avaliados ndo s6 pelos professores, mas também pela populagio, que podia
julgar o desempenho oratério dos alunos. Sabemos que nas comunidades cristas

também havia homens e mulheres ‘letrados’.!™

Podemos concluir dizendo que a educagio e a cultura, no contexto do
Império Romano, eram bem difundidas. No ambiente judeu-cristdo, ndo ¢ dificil
perceber essa questdo, pois num periodo de aproximadamente meio século, sur-
giram todos os textos neotestamentdrios. Hebreus destaca-se entre esses textos

112

pela sua estrutura literdria; a lingua grega''? usada pelo autor coloca-a entre os

melhores escritos do NT.'3

10" Veja maiores informagdes sobre esse assunto da educagio no ambito do Império em Koester

(2005a, p. 132-4).
111 Veja maiores detalhes em At 17,34; 18,24-28 e também em Richter Reimer (1995a, p. 25-6). Além

disso, a prépria elaboragio literdria do texto de Hebreus permite deduzir um bom nivel de ensino.

112 Koester (2005a, p.118) afirma que “os escritores cristdos antigos escreveram na lingua do seu tempo,

o grego koiné. Até o comego do século XX os especialistas chamavam essa lingua de ‘grego biblico”.
113 Veja Dussaut (1988, p. 351), que se refere a Hebreus como obra monumental. MacRae (1999,
p- 305) afirma: “Este eloquente documento, uma das melhores obras escritas do cristianismo pri-
mitivo”. Parra Sdnchez (1996, p. 32) diz: “uma linguagem erudita, estruturada e profunda, fruto da
eloquéncia refinada de seu autor”. Também Koester (2005a, p. 292) diz que “a linguagem e o estilo
da Carta mostram que foi originalmente escrita em grego, na verdade, num grego cultivado que
revela familiaridade com a pritica das escolas retéricas aticistas”.

83



As Religioes no Império Romano

Hebreus 4,14-16 é um texto que revela uma dimensio religiosa muito
grande. Nele podemos constatar tanto a nervatura do judaismo, por meio do
ritual de sacrificios, quanto a espinha dorsal do cristianismo, quando o autor
propde que a estrutura sacrifical do judaismo foi superada pela nova alianga
implantada por Jesus, o Filho de Deus, sumo e eterno sacerdote, segundo a
ordem de Melquisedec (Hb 5,10). Além disso, em seu contexto, transparece uma
propaganda por parte de funciondrios do Império em fazer cristdos apostatarem
através de ameagas, perseguicoes e sedugdes.'™

Aqueles que negavam ser cristdos ou terem sido cristaos
acreditei que devia libertar, visto que eles invocaram os
nossos deuses numa férmula apresentada por mim e
sacrificaram incenso diante da tua imagem [...] Além

disso amaldi¢oaram Cristo, tudo isso coisas as quais os
cristdos auténticos, a0 que consta, nio se deixam forgar

(PLINIO apud WENGST 1991, p. 75).
E nesse contexto religioso amplo e complexo que devemos entender
a admoestacio de Hb 4,14: “tendo, portanto, um grande sumo sacerdote que
penetrou os céus, Jesus, o Filho de Deus, conservemos a profissdo de f&”. A

andlise da dimensio religiosa no contexto do Império Romano, onde foi escrito
Hb 4,14-16, evidenciari essa realidade.

Havia uma efervescéncia muito grande de movimentos religiosos por toda
parte do Império.’** Quando o apéstolo Paulo chega a Atenas (At 17,16-34),
ele encontra ali uma demonstragio da grande variedade de cultos existentes
no Império, uma vez que havia na cidade virios altares dedicados a diferentes
divindades, entre os quais um era ao ‘deus’ desconhecido.® Paulo aproveita
esse fato para anunciar a fé cristd. Também as religides mistéricas e até mesmo

orientais eram bastante difundidas como veremos a seguir.

114 Veja maiores informagdes sobre esse assunto em Richter Reimer (2000a, p. 63).

115 Koester (2005a, p. 64) afirma que “as novas religiées com origem no Oriente Préximo, frequen-

temente trazidas para o Ocidente pelos préprios escravos, nio reconheciam diferencas de posigio
social. O cristianismo era uma dessas religides. Embora escravos cristios pudessem ser admoestados

a obedecer aos seus senhores, eles serviam como presbiteros e didconos em igrejas cristas”.
116

Veja sobre esse assunto da passagem do apéstolo Paulo na Grécia em McGrath (2001, p. 66).
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Os principais grupos de pertenga social e profissional eram os collegia. O
segundo desses grupos, “os collegia sodalicia, dedicavam-se a adoragio de deuses
especificos, eram constituidos de estrangeiros que adoravam um deus de sua
terra natal” (STAMBAUGH; BALCH, 1996, p. 114). A religido ji era um
estratificador social, porém a citagdo acima nos proporciona a identificagio de
um outro elemento estratificador da sociedade, o collegium," isto ¢, a reunido
de virias pessoas que ocupavam o segundo lugar na estratificagio da sociedade
com o mesmo fim. Assim, a pertenca social acontece porque a pessoa faz parte
de um collegium de profissionais e simultaneamente pertence e pratica a mesma
religido (RICHTER REIMER, 1995a, p. 73-6). Quase sempre s6 podia par-
ticipar do culto a determinados deuses, se antes pertencesse ao collegium. Logo,
podemos constatar que a questdo religiosa no contexto social em que surgiu
Hb 4,14-16 ¢ bastante ampla.

A heranga religiosa deixada pelos gregos

Como Hebreus foi escrito no periodo do Império Romano, mas sob a
influéncia dos gregos, dado 4 questdo da helenizagio, podemos observar que
havia sempre o perigo dos fiéis cristdos acorrerem na apostasia e, sobretudo, de
realizarem os rituais sacrificais aos deuses do Império, como era o caso de cultuar
até mesmo o imperador. Nesse sentido, faremos uma abordagem da questdo
religiosa contemporinea a Hebreus, a fim de elucidar por que o autor faz a

adverténcia em Hb 4,14 para a comunidade permanecer firme na profissio de fé.

O culto a um deus podia conter fatores sincréticos: os romanos cultuavam
Jupiter, Juno, Minerva e Vulcano entre outros. Quando os gregos dominaram
o ‘mundo’, os romanos identificaram seus deuses (supracitados) com os deuses
gregos: Zeus, Hera, Atena e Hefesto, respectivamente. Assim, Burns (1993, p.
145) afirma que:

17 Koester (2005a, p. 74) apresenta uma compreensio diferenciada afirmando que “essas associa-

¢bes religiosas normalmente admitam homens sem levar em conta sua classe social, especialmente
escravos ¢ estrangeiros, e frequentemente também mulheres. Qualquer membro, até mulheres ou
escravos, podia ocupar posi¢des de lideranga. A mesma liberalidade era notéria no judaismo e no
cristianismo primitivo, que organizavam suas comunidades segundo o modelo dessas associagdes.
Essa postura revela um sentido novo e de muitas formas utépico de comunidade em que diferengas
de szatus social haviam se tornado irrelevantes”.
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tanto a religido grega como a romana salientavam o
cumprimento de ritos a fim de ganhar beneficios dos
deuses ou evitar que se irassem. Em ambas as religices,
as divindades cumpriam fungées semelhante: Jupiter
correspondia aproximadamente a Zeus, como deus do céu,
Minerva a Atena, como deusa da sabedoria e padroeira
dos oficios, Vénus a Afrodite, como deusa do amor,
Netuno a Posseidon, como deus do mar, e assim por
diante. A religido romana, tal como a grega, nio tinha
sacramentos ou Cren¢as em recompensas € punigoes
numa vida futura.
A forma de organizagio da religiosidade do povo se dava por meio dos
collegia sodalicia, que eram compostos por estrangeiros que adoravam os deuses
de sua terra natal. Os componentes dos collegia sodalicia cultuavam deuses com

poderes transnacionais, isto é, que tinham poderes fora de sua terra natal.

Como afirmamos, a cultura religiosa da época em que Hb 4,14-16 foi
escrito era, sobretudo, uma cultura herdada dos gregos. Burns (1993, p. 141)
afirma a influéncia cultural e religiosa dos gregos sobre os romanos: “dos gregos,
os romanos derivaram seu alfabeto, virios de seus conceitos religiosos e grande
parte de sua arte e mitologia”. Assim, os romanos cultuavam deuses agricolas, isto
é, cada deus do pantedo era responsével por um setor da agricultura: da chuva,
da fertilidade, do sol, da colheita.!'® Esses deuses normalmente habitavam rios,
arvores, florestas, cavernas, montanhas etc. Uma vez que os deuses viviam sempre
préximos dos humanos, tinham também a fungio de protegé-los. A relagio com
a agricultura se passava no mesmo nivel, isto é, uma vez que ji habitavam em
elementos da natureza, ficava mais ficil para os deuses manipuld-los a favor
dos homens ou prejudicando-os. Havia sacrificios para apaziguar os deuses e

merecer o seu beneplicito.

18 LIMA et al. (2002, p.36) fazem o seguinte comentario sobre a religido e as divindades romanas:

“Os romanos praticavam neste periodo um politeismo naturalista, pois adoravam muitos deuses
que ndo eram entidades abstratas e idealizadas, mais, sim, génios (espiritos) que protegiam a fami-
lia, o Estado e as colheitas, enfim, presidiam todos os atos da vida humana [...] Esta religido de
camponeses, cujos atos giram em torno dos valores misteriosos e poderosos da terra e também de
supersticdes. Invocavam Ceres, Baco, Silvano. Atribuiam poderes sobrenaturais e divinos a seres
estranhos. Acreditavam em pressdgios, em mau agouro, em catdstrofes ¢ no grasnar dos corvos.
Eram grandes supersticiosos e viviam procurando protegio contra o mau olhado”.
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O culto e o sacrificio no contexto do Império Romano

Em Hb 10,32-34 o autor fala do sofrimento que passaram os primeiros
cristdos, inclusive sendo “apresentados como espetdculos, debaixo de injarias
e tribulagdes”. Além do sofrimento corporal, tinha também a expoliagdo dos
bens materiais. Por outro lado, Hebreus faz referéncia o tempo todo a rituais
sacrificiais, seja os do antigo culto, seja 0 novo e dnico sacrificio de Jesus que
supera o primeiro. Nesse sentido veremos como se davam o culto e o sacrificio

no contexto de Hebreus.

O ponto forte da pritica religiosa é sempre o culto. Esse pode realizar-
-se em dois niveis: o publico, do qual participa qualquer pessoa interessada,
e o privado, do qual sé podem participar as pessoas que pertencem ao grupo
religioso, ficando proibida a participagio de qualquer outra pessoa que nio faca
parte desse grupo (STAMBAUGH; BALCH, 1996, p. 117).

No culto, seja ele pablico ou privado, a forma mais caracteristica era
sempre o sacrificio, que consistia em oferecer uma oferenda a divindade. Tal
oferenda variava muito. Podia ser um animal (touro, cabra, ovelha, porco, passaro)
ou entdo alguma refei¢io, como um bolo, preparado e assado especialmente para

ser ofertado. Outra forma muito comum era a de ofertar somente o incenso

(STAMBAUGH; BALCH, 1996, p. 120).

O ritual do sacrificio era seguido pelas preces, com um rigoroso esquema
de recitagdo, para nio acontecer erros e tornar o sacrificio invalido.'” Qualquer
silaba trocada pelo sacerdote poderia invalidar o sacrificio. Em razdo dissodai
entdo era necessirio uma concentra¢io muito grande e um esforgo continuo para
que o sacrificio fosse devidamente vilido e o sacerdote conseguisse o beneplcito

da divindade a favor dos seres humanos.

As divindades no Império Romano

Conforme dissemos no item 1.5.6.1, o contexto de Hebreus é repleto
de divindades. Assim, no 4mbito do Império Romano, alguns imperadores

eram considerados divindades e tinham seu préprio culto, com o ritual de

119 Para melhor compreensio sobre a recitagao da prece, consultar Oliveira (1979, p. 103-53).
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sacrificio e adora¢do.’® Ao deus imperador oferecia-se, sobretudo, o incenso.
Na perseguicio as pessoas cristds, essa era uma pratica exigida como prova de
lealdade ao imperador.’?! Se o suspeito recusasse queimar incenso em sua honra,
isso significaria deslealdade e, consequentemente, a reprovagio da divindade

do imperador; logo, a consequéncia era a tortura e a morte (STAMBAUGH;
BALCH, 1996, p. 120).

Essa prética também € exercida por Plinio, procurador romano na Betinia:

Como agente do império, sua fun¢io, no tocante a
religido, é fazer as pessoas cristds negarem a sua fé e
prestarem culto de adoragio ao imperador. [...] Quem
persevera na fé cristd corre o risco de sofrer a morte.
Foi sob esta ameaga que Plinio conseguiu que muitas
pessoas abandonassem a fé cristd e adorassem outros

deuses (RICHTER REIMER, 19954, p. 47).

Dada a questdo das grandes transposi¢des demogrificas realizadas pelo
Império, como meio de subjugar os povos conquistados e submetidos a condigio
de escravidio, houve também junto com isso uma numerosa ‘importa¢io’ dos
cultos praticados nas mais diferentes partes de suas conquistas, mas, sobretudo,

do Oriente. Assim diz Dreher (1993, p.12) a esse respeito:

o ingresso dos cultos orientais na regido do Mediterraneo
alcangou o seu ponto culminante, principalmente no
século III. Da Frigia vieram os cultos de Cibele,a Grande
Mae, e de Attis; posteriormente deparamo-nos com 0s
cultos de Isis e de Osiris, provenientes do Egito. Os Baalis
da Siria, com os quais nos deparamos constantemente
no Antigo Testamento, foram trazidos por soldados,
comerciantes e escravos.

120 Aymard e Auboyer (1994, p. 62) afirmam que, a partir de Augusto, teve inicio o culto ao impe-
rador e com isso sio fungdes a ele atribuidas: “zelar pela construgio, restauragio e manutengio
dos santudrios. Em poucas palavras, seu nome de ‘Augusto’, tomando de empréstimo ao velho
vocabuldrio religioso e, mais especialmente augural, garante e presenca, nele, e a manifestagio,
por ele, de uma piedade — no sentido moderno da palavra, ao passo que o sentido de piezas ¢ mais
amplo — que assegura ao povo romano a benevoléncia da divindade: qualquer ofensa ao seu poder
ou 2 sua pessoa atenta também contra a necessiria boa ordem das coisas religiosas.” Os mesmos
autores acrescentam: “[...] o Imperador ¢, com efeito, o servator ou concervator do Estado e dos
romanos, mais ainda, de todo o género humano”.

121 Confira a citagio de Plinio (apud WENGST, 1991, p. 75), no item 1.5.6.
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Como eram muitas as crengas praticadas no Império ou em seus novos
territérios conquistados, ja no final do primeiro século da era cristd, diz Dreher
(1993, p.12), “o culto de Mithras penetrou no Império e [...] vindo a ser o
grande concorrente da fé crista. O dia do nascimento do deus Mithras é 25 de
dezembro, data para a qual, mais tarde, o Imperador Constantino transferiu a
festa do nascimento de Jesus”. Tal culto era praticado sobretudo pelos soldados
do exércitos e teve sua origem na Asia Menor. Dreher (1993, p.12) assegura
que o mithratismo “partindo do dualismo persa, sofreu influéncia de elementos
de outras religides persas e de religides caldéias. Era o Culto que atrafa mais os
homens, enquanto as mulheres encontravam sua identidade nos cultos de Cibele
e de Isis”. Nessa prtica religiosa havia um ritual a ser seguido:

tais cultos também tinham ceias sacrais e ritos seme-
lhantes ao batismo cristio, através dos quais prometiam
o renascimento, vida nova, perddo dos pecados e imortali-
dade. Fator importante para alcangar a salvagio era, nesses
cultos, a ascese, a mortificagio, que ia desde a negativa
de consumir determinados alimentos até a castragio ou
promessa de eterna virgindade (DREHER, 1993, p.13).

O culto a Jesus Cristo como divindade foi proibido desde muito cedo
pelo Império Romano. Claudio, em 49, expulsou os judeus de Roma, confundin-
do-os com os seguidores de Cristo.'? Nero, depois de acusd-los pelo incéndio
de Roma, “baixou um edito imperial proclamando crime e punindo com a
morte o fato de ser cristdo. Assim sendo, a decisio de Nero abre um dos mais
sinistros capitulos da longa e rica histéria da intolerincia religiosa” (AYMARD;
AUBOYER, 1994, p. 201).

Se, de um lado, o cristianismo era perseguido, do outro, era permitido
cultuar algumas divindades mistéricas como Demeter e Perséfone, que tinham
até um ritual préprio, incluindo a inicia¢do, um banho no mar, um exame de
pureza moral e uma procissio de Atenas até Eléusis (STAMBAUGH; BALCH,
1996, p. 121-6). No final do século I, o culto a elas também foi proibido sob o

governo de Domiciano.'

122 Confira sobre esse assunto na citagio de T4cito no item 1.4.2.

123 Mesters e Orofino (1995, p. 43), comentando a questio religiosa no Império Romano, afirmam:
“depois do ano 70, muitas doutrinas e religides diferentes, tanto gndsticas como mistéricas, comegam

ainvadir o Império Romano [...] Separados dos judeus, os cristdos tornam-se alvo de perseguicées
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No contexto judaico, a prética do culto era dedicada somente a Iahweh.
Por lei, na Torah, era expressamente proibido o culto a qualquer outra divindade.
A pritica religiosa dos judeus consistia, sobretudo, em oferecer sacrificios no
Templo de Jerusalém, na leitura da Zvrah nas sinagogas e no cumprimento
didrio de suas prescri¢des. Normalmente os imperadores romanos nio entravam
em conflito com os judeus por questdes religiosas, salvo quando um imperador
queria obrigd-los ao culto de sua pessoa ou de algum antecessor, bem como

invasdes, roubos e rapina em seus lugares sagrados.

Os judeu-cristdos ou simplesmente cristios cultuavam a Jesus como o
Messias. Seu culto consistia desde o inicio em reunides nas sinagogas judaicas,
em casas de familias ou em outros lugares como catacumbas. O ritual consistia
na leitura da Sagrada Escritura, e em narragdes orais dos acontecimentos da
época de Jesus, sobretudo antes de surgirem os primeiros textos escritos do NT

124 Esse culto era considerado

e, finalmente, na celebragio da ceia eucaristica.
subversivo no Império. Por essa mesma razio foi duramente combatido e per-

seguido, fazendo inimeros martires por toda a extensio do Império.'?

A principal razdo para a persegui¢io dos cristios, por parte do Império,
pode ser a infidelidade deles em relagdo ao que o Império queria submeté-los,
uma vez que o culto ao imperador era, em certos momentos, obrigatério. A nio
obediéncia a isso era sindnimo de infidelidade. Ademais, ao imperador eram
atribuidos titulos que os cristdos s6 atribufam a Jesus Cristo. O imperador era
frequentemente descrito na literatura da época, como: ‘deus’, ‘Pai e guardido do

género humano’, ‘deus na terra’, e ‘senhor e deus’.’

Concluindo o assunto do contexto em que surgiu Hebreus, afirmamos
que a questdo religiosa no Império Romano era bastante diversificada em relagio
as divindades, incluindo, em seu pantedo, até mesmo alguns imperadores. Havia
muitos Templos espalhados por todo o territério imperial, onde se cultuavam

suas divindades. Embora o cristianismo tenha sido duramente perseguido e

cada vez mais fortes por parte do Império Romano. No fim do primeiro século, sob o governo de

Domiciano, junto com outros cultos mistéricos, eles sdo declarados religio illicita.”

124 Em 1Cor 11, 17-34, Paulo faz uma exortagdo a pratica errada que os corintios tinham em

celebrar a eucaristia.

125 Veja maiores informagdes no item 1.4.2, quando abordamos sobre o imperador Nero. Ali citamos

Tacito, que trata muito bem essa questdo das perseguicdes cristds.
126 Veja Hordcio [s.i] (apud WENGST, 1991, p. 72).
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combatido, mesmo assim as for¢as imperiais ndo foram fortes o suficiente para
suprimi-lo. As comunidades cristds souberam ser resistentes o bastante para
vencerem as perseguicdes e seguirem fortalecendo-se nas mais diferentes partes
do Império. Reiteramos que Hebreus ¢ resultado dessa vivéncia de fé das pessoas
que passavam por essas experiéncias de perseguicdo. Ela é um dos textos mais
bem elaborados e estruturados de todo o N'T, pois seu autor conhecia muito bem
o texto da Septuaginta e dele fez bom uso ao redigir Hebreus, visto que este estd
repleto de citagdes advindas dela. A educagio e a cultura em geral constituem-se
elementos de destaque nesse contexto, pois a pericope que estamos analisando
demonstra o elevado grau de dominio que seu autor possuia da lingua grega,'”’
colocando-a entre os textos neotetamentdrios de melhor composigio, uma vez
que seu autor usou muito bem os recursos dessa lingua. A questio religiosa no
contexto de Hebreus é bastante complexa. Ao mesmo tempo em que havia certa
liberdade religiosa para alguns cultos, os cristdos eram perseguidos e torturados,
as vezes até submetidos aos piores suplicios. Além disso, os cristdos eram incen-
tivados a apostatar e a oferecer cultos as divindades do Império, inclusive para
a pessoa do préprio imperador. Uma abordagem mais completa do contetddo

desse texto constitui o especifico do préximo tépico de nossa anilise.

ANALISE LINGUISTICO-SEMANTICA DO TEXTO:
CONTEUDO

Numa dtica séciopolitico e religiosa, Hebreus 4,14-16 apontard sobre-
tudo para a fung¢do politica do sumo sacerdote. Quando tratamos das camadas
do texto, destacamos que, entre outras fungdes, o sumo sacerdote era também
o chefe do Sinédrio (Mt 26,59; Mc 14,55). Portanto, ele era o chefe do prin-
cipal instrumento de poder que os judeus tinham em suas mdos.'”® O poder
politico de governar propriamente dito era do Império Romano, exercido por

governadores ou procuradores.

127 Koester (2005a, p.118-9) ,comentando sobre a redagio desse texto, diz: “a Epistola aos Hebreus

tem mais afinidades com a prosa dtica do que com qualquer outra obra do Novo Testamento. A
periodizagio engenhosa e a construgio hipotictica de suas oragdes revelam que o seu autor tivera
uma boa educagio literdria, apesar do empregar palavras que um aticista rigido rejeitaria”.

128 Veja a citagdo de Coenen e Brawn (2000, p. 2183) no item 1.6.2.1, onde ele fala das fungées do
sumo sacerdote no tempo de Jesus.
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O sumo sacerdote exercia sobre o povo judeu um poder sem medidas,
porque, a0 mesmo tempo, ele era o chefe religioso do culto e também do poder
politico perante os governadores romanos que governavam a Palestina em nome
do imperador.'® Além do mais, ele exercia também um forte poder econémico

embutido na dimensio religiosa do sacrificio.’*

Todo sumo sacerdote devia oferecer sacrificios pelos seus préprios pecados
e também pelos do povo (Hb 5,3). Cada sacrificio s6 podia ser oferecido com
a apresentacio de oferendas que tinham de ser adquiridas no préprio Templo.
Quanto maior fosse o pecado, maior deveria ser a oferenda do sacrificio. Quanto
mais rico, mais custava a oferenda (carneiro ou touro). Se fosse pobre, poderia

ser uma oferenda menor (pombas ou rolas).™!

Dessa maneira é perceptivel a distingdo econdmica que o sistema religioso
judaico, por meio dos sacerdotes, impunha ao povo para receber o perddo. Se
a pessoa possuisse mais bens econdmicos ela tinha que realizar uma oferenda
de maior valor, se ndo o tivesse, ela poderia ofertar uma de menor valor, como

no caso, pombas ou rolas.
Andlise Linguistico-Sintatica

A anilise linguistico-sintitica tem por finalidade analisar o aspecto
propriamente linguistico que compde o texto que estd sendo estudado.’? Assim,

passaremos a analisar a pericope de Hb 4,14-16 nessa perspectiva.

Caracteristicas linguistico-sintiticas do texto

A principal caracteristica observada no texto decorre de seu estilo discursivo.
Para tanto, o autor fez bom uso dos recursos linguisticos que teve a sua disposi¢io. O
texto € uma pericope composta por trés versiculos. Sua extensdo ndo é ampla, mas,

mesmo assim, o autor faz bom uso do léxico que a lingua grega lhe proporciona.

129" Nesta época, a indicagdo do sumo sacerdote estava nas mios do imperador, que nomeava ¢

depunha o sumo sacerdote de acordo com a conveniéncia do momento. Veja mais informagdes
sobre esse assunto em Eusébio de Cesareia (2000, p. 62).

130 Veja maiores informagdes em Jeremias (1983, p. 108-23), em que o autor faz uma longa expo-
si¢do sobre as fungdes e os privilégios do sumo sacerdote. Veja também Vonhoye (2006, p. 51-62).
131 Esse contraste no sacrificio aparece bem claro na apresentagio de Jesus no Templo, como
sacrificio de resgate do primogénito, em Lc 2,24, baseado em Lv 12, 8.

132 Acerca dessa definicio, veja Egger (1994, p. 74-89) e também Wegner (1998, p. 84-121).
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Léxico

O autor de Hebreus, fazendo um bom uso da lingua grega, utilizou um
total de cinquenta vocabulos para a composi¢do da pericope de Hb 4,14-16.1
E importante ressaltar, porém, que alguns desses vocdbulos estdo repetidos por,
pelo menos, uma vez. Tal é o caso de substantivos que aparecerio repetidos no
decorrer do texto: “archiereiis mega”/ “sumo sacerdote”; “charis”/ “graga”. Ademais,
as preposicdes figuradas na redagio da pericope também repetem: “%aza”/ “nio

pode”. Ainda se repetem verbos, artigos e conjungdes.

Categorias e formas gramaticais

O autor de Hebreus usa o verbo na forma de participio,logo no inicio da peri-

« -

cope. Assim, em Hb 4,14, jd aparece o verbo no tempo participio: “échontes”/ “tendo”.

O texto é enriquecido com trés das dezenove preposi¢oes gregas, sendo

que uma delas que estd repetida no decorrer da pericope: “kazd”/“segundo” - estd
presente duas vezes em Hb 4,15. Ademais, aparecem outras duas preposi¢des:

“meta”/ “depois de”, em Hb 4,16, e “eis”/“para”, em Hb 4,16.

Os substantivos que aparecem na composi¢do de Hb 4,14-16 sdo: “archie-
reiis”/ “sumo sacerdote” (duas vezes em Hb 4,14.15). Depois temos: “urands”/
“céu” (Hb 4,14); “Thess”/ “Deus” (Hb 4,14); “Iesus”/ “Jesus” (Hb 4,14); “uics”/
“fitho” (Hb 4,14);[1“bamartia”/ “pecado” (Hb 4,15).

Conexio entre vocabulos e frases

Para conectar as frases de Hb 4,14-16, 0 autor recorre ao uso de artigos e

conjungdes. Os artigos figuram sete vezes, mas repetem conforme as declinagdes:

“os, as” / “tous”; “o, a” / “ton”; “do, da” / “tou”; “do, da” / “tes” (nesta conjugacio
figura duas vezes); “aos, as”/ “tais”; “ao,a”/ “to”. As conjuncées usadas sio cinco:
) b ) )
», « M.« PG

“portanto”/ “oun”; “porém”/ “de”; “nem, nao” / “kai’; “com efeito” / “gdr”; “para

que, a fim de que”/ “hina”.

133 Esse nimero foi alcangado a partir de uma contagem dos vocdbulos no texto grego, que, dado

as caracteristicas proprias de uma lingua, pode ser mais resumida ou extensa que outra.
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Caracteristicas estilisticas

Nessa andlise, é importante perceber ainda que o texto possui uma litote,"*

isto é,uma afirmagio pela negagio, ou seja, em Hb 4,15, encontramos: “ndo temos,
pois, um sumo sacerdote que nio pdde compadecer-se”. Nesse sentido, o autor

”

estd afirmando que: “temos pois um sumo sacerdote que pdde compadecer-se.’

Ha também a presenga de hipérbato, isto é, o recurso de iniciar frases
diretamente com verbos para chamar a aten¢io do leitor. Com o uso desse
recurso, o que aparece primeiro nio ¢ o sujeito, mas a agio verbal. O autor inicia
e encerra o texto fazendo uso desse recurso. Em Hb 4,14 consta: “tendo por-
tanto...”/ échontes.” Ademais, a primeira frase de Hb 4,16 ¢ também iniciada

por hipérbato: “aproximemo-nos”.

O autor usa o merisma, ou seja, recurso de enquadramento do texto, pois
o verbo “ter” conjugado no participio (tendo) estd enquadrando o texto, uma
vez que é a palavra que abre e fecha a composi¢io. Além do mais, o substantivo
“sumo sacerdote” também tem essa mesma fungio, uma vez que estd presente
em Hb 4,14 e em Hb 5,10. Aqui precisamos ter em conta que o texto grego
estd escrito numa forma de pericope maior, indo até Hb 5,10; por isso, o autor

o enquadra nesse ultimo versiculo.

Anilise Semantica das Camadas e Fontes de Hb 4,14-16

Verificamos, na composi¢io de Hb 4,14-16, a presenca de vocibulos
que dido ao texto um significado préprio, mas que merecem uma andlise mais
profunda por serem termos que também aparecem, na sua maioria, em outras
partes do N'T. A anilise desses termos ajudard numa melhor compreensio do
texto, bem como do propésito do autor da Carta. Dessa forma, seguirdo no item

1.5.2.1 os conceitos dos principais termos.

134

Sobre litote, hipérbato ¢ merisma veja Egger (1994, p. 78-9).

135 Veja sobre os verbos no participio, no item 1.6.1.3, Categorias e formas gramaticais, onde

tratamos desse assunto.
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Archyereiis /“sumo sacerdote”'¢

A palavra archyereds / “sumo sacerdote” aparece muitas vezes nos quatro
evangelhos, em Atos e também em Hebreus (duas vezes em Hb 4,14.15).2%7
Basicamente em todas elas o termo ¢ traduzido por duas expressoes: a) chefe
dos sacerdotes; b) o sumo sacerdote como tal. Néo existe qualquer variagio de
significado entre uma passagem e outra. Em todas as vezes que ela aparece estd

referindo-se ao cargo politico-religioso que ocupa o sumo sacerdote.

Na histéria de Israel, o sumo sacerdote aparece como tal no periodo
pés-exilico, indicando que sua existéncia esteja ligada a fungées politicas dessa
época. O encargo de sumo sacerdote era decidido por hereditariedade, isto &,
por descendéncia familiar. Assim, a familia de Sadoc ocupou o cargo de sumo

sacerdote até o ano 175 a.C.,”*® que, por sua vez, tinha iniciado desde os tempos
davidicos (2Sm 8,17; 20, 25).

O sumo sacerdote tinha como principal fun¢io oferecer o sacrificio da
reconciliagdo no dia da grande festa da Reconciliagdo.’” Cabia ao sumo sacer-
dote entrar, uma vez por ano, no Santo dos Santos e oferecer esse sacrificio.
Conforme Coenen e Brown (2000, p. 2183), as principais fun¢ées do sumo

sacerdote na época de Jesus so:

no tempo de Jesus, o sumo sacerdote era o representante
mais alto do povo. Mediante a sua investidura nas vestes
magnificas de oito partes (Ex 28), recebia a santidade per-
manente (At 23, 4-5). Cada parte das suas vestes levava
consigo poder expiador para pecados especificos. A morte do
sumo sacerdote era a ocasido da libertagio dos homicidas na
cidade de refigio (Nm 35). O sumo sacerdote podia arrogar
asia oferta do sacrificio a qualquer tempo; tinha a primeira
escolha das partes do sacrificio, a lideranga dos sacerdotes,
e o assento principal no Sinédrio (Concilio). Sua tarefa

13 Estudo realizado a partir de Vanhoye (2001, p.121-6), Vanhoye (2006, p. 119-52). Stoeger (1988,
p-1016-27), Jeremias (1983, p. 208-23), Fransen (1987, p. 114-26) e Léon-Dufour (1977, p. 923-31).

137 Coenen e Brown (2000, p. 2180-91) dizem que o termo sumo sacerdote “ocorre somente nos

evangelhos (Mt, 25 vezes; Mc, 22; L, 15; Jo, 22), em Atos (22 vezes) e em Hebreus (17 vezes).
Vanhoye (2001, p. 121-6), Vanhoye (2006, p. 119-52). Stoeger (1988, p. 1016-27), Fransen (1987, p.
114-26) e Léon-Dufour (1977, p. 923-31).

138 Jeremias (1983, p.511) traz uma tabela dos sumos sacerdotes desde os tempos de Simio, o Justo,

no ano 200 a.C. até Pinhas de Habta, no ano 70.

139
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maior era absolver a comunidade no dia da Expiagio (Lv 16
Mishnah Yoma). Os preceitos para a pureza e o casamento
do sumo sacerdote eram de rigor excepcional (Lv 21,10). O
plural denota os detentores dos cargos sumo sacerdotais: o
cargo principal do Templo, os chefes das divisdes semanais
e didrias, os guardas do Templo e os tesoureiros.
O autor de Hebreus atribuiu essa fun¢io de sumo sacerdote a Jesus Cristo.
Jesus ndo era da tribo sacerdotal de Levi, porém, o que o autor faz é uma pro-
funda teologia do acontecimento do Gélgota, concluindo que a morte de Jesus

foi o unico sacrificio capaz de reconciliar o ser humano com Deus, portanto,

um sacrificio sacerdotal, isto é, o sacrificio da reconciliagio (Hb 7,27; 9,12.15).

E importante ressaltar que o cargo de sumo sacerdote também sofreu
fortes influéncias politicas, sobretudo quando a familia sacerdotal de Sadoc foi
sucedida por indicagdes dos reis da Siria, portanto, fora da linhagem sacerdo-
tal e étnica religiosa (BORN, 1987, p. 1354). Nesse caso, o cargo passou a ser
assumido por alguém indicado pelo governo secular. Dessa forma, Antioco Epi-
fanes nomeou Jason (175-172 a.C.) o tltimo sumo sacerdote da casa de Sadoc.
Sucederam a Jason os sumos sacerdotes indicados pelos reis seléucidas até o ano
de 153 a.C. Esses foram substituidos pelos asmoneus, que permaneceram no
cargo até o ano 37 a.C. Dessa época em diante, o sumo sacerdote assumiu cada
vez mais fungdes politicas sob a influéncia dos Herodes e do governo romano;
s6 ficava atrds do imperador e do governador, pois era escolhido e deposto
pelos imperadores. Assim, o sumo sacerdote passou a ser a pessoa de maior
importincia na Palestina no periodo pés-exilico. Ele assumiu a presidéncia do
Sinédrio, que julgava as causas conflituosas em relagio a questdes religiosas
e culturais judaicas, e passou a ser o principal representante do povo diante
dos funciondrios do governo romano que dominava a Palestina, além de ser o

principal chefe do culto (JEREMIAS, 1983, p. 208).

Hebreus 4,14-16 nio fala do sumo sacerdote em relagio aos oficios exercidos
no Templo de Jerusalém, mas do préprio Jesus, que foi elevado a essa condigio
porque sua oferenda, isto €, o sacrificio de si mesmo, foi agradavel a Deus, por-
tanto, foi perfeita, com isso, foi constituido sumo sacerdote, segundo a ordem de
Melquisedec. Seu sacerdécio é desempenhado, sobretudo no santudrio celestial,
junto do trono da graga. As fungdes politicas ligadas ao cargo de sumo sacerdote e

exercidas no Templo parecem nio ter importancia para o autor de Hebreus, ja que
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ndo as menciona. Na exortagio para permanecerem firmes na fé, o autor ressalta
que temos um sumo sacerdote diferente do antigo, pois Jesus penetrou os céus,
e ndo precisa oferecer sacrificios por si mesmo, pois nio pecou. Por essa mesma

razio, esse novo sumo sacerdote é compadecido das pessoas fracas e pecadoras.

Astheneia / “fraquezas™*

Astheneiais / “fraquezas”, em Hb 4,15, como vimos no item 1.5.1.2,
reflete o ambiente social em que estd inserido, isto é, o vocdbulo “fraquezas”
aqui estd diretamente ligado 4 situagdo em que os judeu-cristios estdo passando,
sobretudo a perseguicio pelos romanos. Dessa forma, o sentido ¢ completado

« z L . . « »
com “boétheia , OU §€ja, O povo precisa de “socorro oportunamente.

Boétheia /“Socorro oportuno™*

O termo Boétheia / Socorro oportuno significa, em Hb 4,16, tudo
aquilo que

Jesus, o sumo sacerdote pode e pode fazer por aqueles que se aproxima-
rem dele. E importante relembrarmos que os cristdos estdo em meio a acirradas
perseguicdes por parte dos romanos. Logo se conclui que Jesus, o sumo sacerdote

compadecido das pessoas fracas, oferece seu “socorro oportuno”.

Diérchomai / “penetrar”

Em Hb 4,14 o autor usa o dielelytota, que nio indica uma agio de per-
correr de cd para 14, mas de penetrar os céus. Com essa agio, o Cristo chega
junto ao trono do Altissimo, e af estd sentado a sua direita. Isso significa que
Jesus permanece ai, ndo vai além, ndo segue para outra parte. Hebreus usa este
verbo dielelytota / diercomai apenas nessa passagem (Hb 4,14). Além do mais,
todas as outras varia¢des desse verbo nos textos do NT tém um significado
absolutamente distinto desse utilizado em Hebreus (ANEXO A).

Campo Semantico

140 A anilise desses termos foi realizada também no item 1.4.1.1.

A anilise desses termos foi realizada também no item 1.4.1.2
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O campo semintico ajuda na compreensio do texto, pois com esse estudo
percebemos, no préprio texto, quais sdo as palavras-chave que compdem o texto
e, sobretudo, a relagio que tém entre si. Apresentaremos a seguir um esquema

incluindo os principais lexemas de Hb 4,14-16:

F1gura 1 —Termos que compc")em 0 campo semantico

sacerdote

- l ! Fraquezas

Observando a figura 1, notamos verbos que representam movimento

no decorrer do texto como, por exemplo, “penetrar” (Hb 4,14) ¢ “aproximar”
(Hb 4,16). Na forma de participio, que representa uma agdo passiva do sujeito,
encontramos Echontes / “tendo”. Percebemos ainda outros verbos: conservar, ter,

poder, compadecer, achar e receber.

Os substantivos que representam pessoas sdo sumo sacerdote, Jesus, Filho,
Deus. Outros substantivos que nio representam as pessoas descritas acima, mas
que estdo diretamente ligados a elas, sdo: céus, profissio, fé, fraquezas, semelhanca,

pecado, confianga, trono, graga, misericérdia, socorro.

Por causa da impossibilidade de montar uma figura do campo semantico,
apresentaremos a seguir uma andlise do principal lexema do texto e as devidas
relagdes existentes com ele. O substantivo “sumo sacerdote” forma um campo
semintico em torno do qual se ligam pelo menos nove relagdes estabelecidas
com outros campos: céus; Jesus, Filho; Deus; fraquezas; pecado, trono, graga e

socorro. As relagdes existentes sdo: sumo sacerdote (1) que penetrou o céu (2) é
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Jesus (3) o Filho (4) de Deus (5) é compadecido das fraquezas (6), sem pecado
(7) e estd no trono (8) da graca (9).

Dessa forma, podemos concluir que Hb 4,14-16 foi escrito de uma s6 vez
juntamente com todo o restante da Carta, com excegdo de Hb 13,9.22-25, que faz
parte de um bilhete que foi acrescentado ao final do texto. Seu contexto histérico
social é o Império Romano, mais especificamente sob o governo do Imperador
Nero, na segunda metade da década de 60. A tradi¢io eclesidstica, sobretudo na
pessoa de Tertuliano, aponta Barnabé como o autor de Hebreus. Nés, porém,
preferimos deixar aberta essa questdo, pois as discussdes sio virias, mas todas
elas chegam a conclusdes muito mais pessoais do que evidenciando com clareza
a autoria de Hebreus. Também em nossa opinido ela foi enviada primeiramente
para a igreja doméstica da casa de Priscila e Aquila, em Roma, pois o uso que
Clemente Romano faz dela em sua primeira Carta aos Corintios dd base para

assegurar que oficialmente foi em Roma que se teve conhecimento de Hebreus.

Esse é um dos escritos mais bem elaborados de todo o N'T. Seu autor
usou um bom e variado vocabuldrio, bem como recursos linguisticos que dao
ao texto um significado particular. Na seméntica da pericope em questdo, nio
¢ dificil constatarmos que o lexema de maior relevincia é o substantivo sumo
sacerdote, pois é em torno dele que todos os outros lexemas véo girar formando
com ele a trama de toda a pericope. Em um contexto em que o sumo sacerdote
ligado ao Tempo ji ndo respondia mais as necessidades do povo, pois a prépria
estrutura de distanciamento e de exercicio de suas fun¢des o obrigava a tais
atitudes. Ressaltamos também que nesse caso o povo nio o via como uma figura
simpdtica. Por outro lado, Jesus, que em nenhum momento usurpou para si esta
nomenclatura, exerce, no meio do povo, fungées sacerdotais: perdoa pecados,
impde as maos. Passaremos 4 andlise da ressurreicdo que constitui o contetdo

temdtico do préximo capitulo.
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CONCEPCAO DE ALMA E RESSURREICAO
NO CONTEXTO DE HEBREUS

Depois da abordagem da exegese desenvolvida no capitulo anterior,
achamos necessdrio tratar agora da concepgio de alma e ressurrei¢io no contexto
de Hebreus. Nossa tese é que a ressurrei¢do é o pressuposto para a ascensio do
Senhor que “penetrou os céus” em Hb 4,14-16. Partiremos do conceito de alma
no mundo helenistico, contexto de Hebreus, para depois chegarmos a concepgio
de ressurrei¢do no judaismo. Essa opgio encontra sua justificativa no pessamento
de Baumert (1999, p.231): “se no ambito das linguas indo-germanicas hé, desde
o inicio, certos tragos em comum, para nés isso ¢ ainda mais forte por ser o
pensamento ocidental fortemente influenciado pelo pensamento grego”. Por
essa razdo, precisamos tratar da concepgdo de alma no pensamento grego, para

depois chegar a profissdo de fé na ressurrei¢io do corpo no pensamento semitico.

E de conhecimento do ser humano que todos os seres vivos morrem: 0s
microrganismos, as bactérias, os biomas, enfim, os animais e os vegetais. Todos
0s seres vivos tém um ciclo vital e, cedo ou tarde, acabam morrendo. Porém, entre
0s seres vivos, estdo os humanos, que se destacam dos demais pela capacidade de
instituir e interpretar os elementos simbdélicos que vio dando sentido a prépria
condi¢io de ser humano. A capacidade de interpretagio simbélica o tornou
diferente dos demais seres vivos. £ por meio dela que ele pode ser um animal

transcendental e construir ou adquirir para si mesmo elementos simbdlicos.'*

Quando falamos de ser humano, é sempre preciso contextualizd-lo, pois
a histéria é sempre dindmica. Ndo devemos pensar que, na origem de nossa
existéncia, ja tivéssemos a forma de pensar e conceber a historicidade que temos

nos dias atuais. E importante considerarmos todos os processos evolutivos, os

142

Conforme Russell (2008, p.149), a alma da pessoa, no judaismo antigo, é a juncio da nephesh
com os drgios fisicos em torno dela: “De acordo com a antiga ‘psicologia’ hebraica, a natureza do
homem ¢ produto de dois fatores, o ‘félego-alma’ (do hebraico nephesh), que é o principio da vida,
e o complexo de érgios fisicos que este anima. Separe-os ¢ o homem deixa de ser, em qualquer
sentido real de personalidade”. Também Baumert (1999, p. 233-4) traz uma explicagdo do pensamento
integral semitico. Para isso, ele apresenta quatro termos que integram a totalidade do ser humano:
“Nefes, Basar, Ruah e Leb”. Ainda Mazzarolo (2011, p. 63) faz um comentario sobre a pessoa integral

usando esses mesmos termos.

14 Veja em Eco (1997, p. 7-20) como o autor descreve a construgdo do processo simbdlico.
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passos dados em cada momento da evolugdo nio sé do ser humano, mas de
todo o ecossistema. No entanto, os limites desta pesquisa nio permitirdo seguir

com essa exploragio.

A compreensio de boa parte da humanidade é que, ao morrer, o corpo
de todas as pessoas serd sepultado ou cremado, mas uma dimenséo de seu ser, a
alma, ird ressuscitar. Porém, esse grau de consciéncia nio esteve sempre presente
na vida das pessoas. Dessa forma, antes de tratar da questdo da ressurreigio
propriamente dita, precisamos acompanhar como se deu esse processo com o
ser humano, para que pudesse chegar a essa concepgio de que, ao morrer, algo
passaria com ele diferente de outros animais em funcdo dos seus sentimentos,
seu simbolismo e sua racionalidade. O que hoje compreendemos por ressurrei¢io
é resultado de um longo processo evolutivo na consciéncia do humano, e por

meio da consciéncia ele pode alcangar a transcendéncia.

Brown e Coenen (2000, p. 2076) afirmam que sio empregados dois
grupos de palavras para falar da ressurreigdo, sobretudo no N'T. O primeiro estd
ligado a anistemi."* No entanto, esses autores abordam primeiro a compreensio
da alma no mundo grego antigo para depois descrevé-la a partir da concepgio
semitica, tendo presente a ressurrei¢do. Assim, eles analisam alguns termos
usados na literatura grega, indicando que a pessoa é possuidora de uma alma
imortal. Posteriormente, fazem uma abordagem na literatura biblica pré-exilica,
mas nio encontram af indicativos que apontem para o sentido da ressurrei¢io.
Essa concepgio nasce de forma elementar com os textos dos salmos, ganhando
vitalidade na literatura apocaliptica, sobretudo a que compde os textos inter-
testamentdrios. Segundo Russell (2008, p.149), “a literatura apocaliptica serve,
em muitos sentidos, como uma ponte entre o Antigo e o Novo Testamentos,
e isso talvez ndo possa ser mais claramente demonstrado do que na crenga
concernente 4 vida apés a morte”. No entanto, no periodo da vida de Jesus, a
comunidade judaica na Palestina ndo tinha uma concepgio uninime da ressur-
rei¢do. Antes de adentrarmos na andlise que Brown e Coenen (2000, p. 2055-
105) fazem sobre a ressurreigdo, é importante abordarmos sobre o conceito de

alma e de sua imortalidade, bem como o despertar da humanidade diante da

14 Apresentamos os termos derivados de Anistémi usados no NT com as suas respectivas conotagdes:
andstasis, “ressurei¢io”; exanastasis, “ressurrei¢io”; anistémi, “levantar” - no intransitivo, “levantar-se”;
anazad, “voltar a vida”.
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morte de seus semelhantes, buscando conhecer seu préprio futuro pés-morte.
Passaremos a analisar como se deram esses processos em que o ser humano
tomou consciéncia de que ele possui uma alma imortal e como se formou sua

esperanga na ressurreigo.

AINUMACAO DO CADAVER: ASPECTOS
HISTORICOS

Nossa inten¢io nesta pesquisa nao ¢ investigar a origem da inumagio ou
as principais razdes que levaram o ser humano a inumar os caddveres de seus
semelhantes. Nossa andlise assume a perspectiva de que a inumagio acontece
porque o ser humano em sua alma esperava suceder algo com a alma dele no
além-tamulo. Segundo a afirmacio de Guthrie (1992, p. 187), “indubitavelmente
a cren¢a de uma pessoa acerca da vida além-timulo afeta a sua atitude para com
a morte”. Também Richter Reimer (2009, p. 104) afirma que:

para a religiosidade judaico-crist, destaque-se o aspecto
que enterrar os COrpOS na terra Virgem esta ligado com
a fé na ressurrei¢do do corpo, bem como a ritualizagio
do mito original de que a pessoa foi formada do pé6 da
terra e ao pé deverd retornar.

Nesse sentido, hd uma pergunta inicial a ser feita quando o ser humano
adquiriu a ideia que possuia uma alma imortal, embora vendo que o corpo
era mortal e que sofria a decomposi¢io no timulo?** Como manter a & na
ressurreicdo do corpo e acreditar que a alma ndo morria com o corpo e ficava
aguardando o tempo da ressurrei¢io? Para responder tais perguntas devemos
levar em conta que o transcorrer de algumas centenas de anos de evolugio do
ser humano até chegar ao grau de consciéncia de que ele era distinto dos outros

animais o eleva e o destaca dos demais.

45 Comentando a concepgio grega do homem composto de corpo e alma, Guthrie (1992, p.

185) afirma que “esta idéia como coisa distinta de ressurrei¢io do corpo é essencialmente grega,
expressa, por exemplo, em Platio. Ela surgiu, em parte, da crenga de que o corpo, sendo matéria,
era maligno e, portanto, mortal. De acordo com esta opinifo, todas as pessoas sio essencialmente
imortais em suas almas, mas néo em seus corpos”. Também Moltmann (2006, p. 76) diz que “cada
mulher e cada ser humano é uma unidade de corpo e alma, na existéncia humana espirito e natureza
estdo inseparavelmente unidos”. Logo, podemos concluir que corpo e alma nio sio duas realidades
antagonicas, mas, sim, uma unica realidade dual. Portanto, ressuscita nao s o espirito isoladamente,
mas também a natureza corpérea, isto é, corpo espiritualizado.
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O ser humano se percebe diferente dos outros, pois é capaz de se perce-
ber sentimental na hora da morte (SILVA, 2009, p. 93). Segundo Ohlig (2006,
p-11), a realidade da morte é expressa por meio de mitos e ritos tanto religiosos

quanto funebres:

[...] em todas as religides a perspectiva da morte desem-
penha um papel central, ndo se pode atribuir um sentido
ao ser humano se nele a morte néo tiver sido integrada
e de certo modo ‘superada’. Esta esperanca exprime-
-se através dos mitos e do acompanhamento ritual no
sepultamento dos mortos, em religides mais evoluidas
também através das normas éticas que a perspectiva da
morte impde a vida.!#

De outro lado, Lira (2011, p. 92) afirma que:

os ritos finebres antigos expressavam a ideia de que,
no momento em que se enterrava o corpo, enterrava-o
juntamente com a vida (a alma). Essa crenca é a causa
de algumas priticas religiosas, tais como: a) escrever nos
epitifios que a pessoa jazia em uma sepultura; b) respeitar
e fazer cultos sacrificios, imolagoes (de cavalos e escravos),
e libagdes junto ao timulo; ¢) oferecer armas, roupas,
objetos, escravos, cavalos (imolados) etc. no sepultamento.
Em suma, era necessirio alimentar o morto, saciar sua
sede, lembrar de seu nome, cultud-lo. Tudo isso repre-
sentava uma forma de suprir suas necessidades: o vinho
para saciar a sede, os manjares para saciar a fome etc.

Essas informagées nos mostram que os vivos acreditavam que os mortos
continuavam, de alguma forma, também vivos, ou seja, que tinham as mesmas
necessidades de antes. Portanto, foi diante da morte que o ser humano inter-
rogou por sua vida, ou melhor, por sua existéncia. “O ser humano € o tnico
ser vivo que tem conhecimento de sua prépria morte. E mais: para ele a morte
constitui a mais certa de todas as perspectivas” (OHLIG, 2006, p.10). Também
Richter Reimer (2010, p. 34) afirma que “a morte, representada nas inscri¢des e
imagens tumbdrias cristds antigas, é lugar de esperanga, e é por meio da ‘morte

vivida’ que se reconstrdi fragmentos da histéria da vida de quem morreu”. O ser

146 Ohlig (2006, p. 11) afirma ainda que: “nos primeiros tempos a religido sé pode haver-se mani-

festado por meio de préticas rudimentares (ritos, dangas, comportamentos), que ao longo de todos
estes periodos ndo deixaram qualquer vestigio”.
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humano, vendo seu semelhante morto, foi capaz de perguntar se tudo terminava
no timulo ou se sua vida continuaria de alguma forma depois da morte. Assim,
assegura Ohlig (2006, p.10): “ela [a morte] sempre foi sentida como uma ameaga
total por acarretar consigo a separagio definitiva de pessoas amadas ou entdo
o final da prépria vida. A morte questiona o sentido da existéncia humana”.
Escrevendo sobre a temdtica da morte e do pés-morte, Richter Reimer (2009,
p- 102) diz que “o tema da morte e pés-morte, junto com os rituais funerarios,
expressa uma grande e importante diversidade de experiéncias e informagoes
que comunicam por meio de monumentos tumbdrios, objetos, escrita epigrafica
e imagens”. Esses registros nos garantem a grande preocupagio do ser humano

com o tema da morte e de uma possivel vida no além-tamulo.

Conforme Silva (2009, p. 93), primeiro devemos supor que veio o costume
de inumagido dos caddveres e que s6 bem mais tarde se passou ao processo de
vel6rios antes de proceder ao sepultamento.’” Alguns achados arqueoldgicos
mostram que “os mortos eram quase sempre sepultados na dire¢ao Leste-Oeste
(0 “eixo da vida”), muitas vezes em posi¢do fetal (retorno ao numinoso seio da
mie-terra para fins de um novo nascimento?)” (OHLIG, 2006, p.12).1* Nesse
sentido, é possivel perceber que ji existe uma esperanga de que algo vai acontecer
depois da morte, embora nio seja ainda possivel apontar para a ressurrei¢do no

sentido cristdo.

A compreensio de uma alma imortal, que ndo ficaria presa ao cadéver
e consequentemente encerrada para sempre na sepultura, deve estar estrita-
mente ligada & concepgio de eternidade (SILVA, 2009, p. 192)."° Em algumas
sepulturas foram encontradas “oferendas finebres (vasos com alimentos, ocre,

enfeites para as mulheres e armas para os homens) [que] s6 fazem sentido se

147 Trarrazaval (2006, p. 24), comentando os velérios do povo aimard, aponta alguns sinais de

ressurreigdo: “o ciclo de falecimento, velério e enterro tem linguagem profundas com sinais de
ressurrei¢io. Hd velas acesas e flores em volta do caddver a quem se reza, porque ele estd ali presente
[...] Outros sinais de vida sdo: fazer o sinal-da-cruz, rezar o nosso e a ave-maria, usar dgua benta,

o

cantar hinos, rezar o rosirio, e outros gestos catélicos inculturados no morrer aimarg
148 Segundo Boff (2004, p. 156), “o ser humano possui naturalmente interioridade. E essa interio-

ridade ¢ habitada por um Sol e pelo Numinoso”.

149 Conforme Ohlig (2006, p.13), “os mortos eram enterrados com suas vestes sobre uma camada

de ocre, ou espargidos com ocre, e em diferentes posi¢cdes do corpo, muitas vezes numa diregio
conscientemente escolhida; com frequéncia os crineos eram tratados separadamente”. Essas
informagbes nos levam a crer que as pessoas jd acreditavam que além-timulo a vida continuaria
de alguma maneira.
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a nova vida for imaginada como semelhante a vida anterior” (OHLIG, 2006,
p-14). Dessa maneira, a imaginacio das pessoas passa pela dimensio de que o
morto despertaria para continuar a sequéncia da mesma vida, mas, agora, no
além-timulo. Porém, o tipo de oferendas indica que seria uma vida semelhante
a atual, pois o morto despertado continuaria tendo as mesmas necessidades que

tinha antes de morrer.

Além da variedade de oferendas colocadas nos sepulcros, conforme
Ohlig (2006, p.14), “em muitas culturas neoliticas sio encontrados nos timulos
os ‘buracos da alma’, destinados a possibilitar liberdade de movimento as almas
dos mortos”. Percebemos que a mentalidade da cultura neolitica indica que as
pessoas jd acreditavam que a alma nio morria com o corpo, pois passava por
este buraco no timulo tanto para ir a0 mundo exterior quanto para regressar

para junto do corpo.

O ‘buraco da alma’ nos leva a concluir que haveria a esperanga de que a
alma ndo morria com o corpo. Nesse sentido, hd uma indicagdo da existéncia de
uma eternidade, isto é, de que a alma ¢ imortal. Essa eternidade nio é vazia de
sentido, pois ela jd estava ligada a concepgio do sagrado. Portanto, vale perguntar:
quando o ser humano assumiu o sagrado™ em sua vida? Segundo Ohlig (2006,
p-13), a pessoa foi assumindo a dimensdo do sagrado a partir da experiéncia do

numinoso [que a principio] continua sendo pensado
ainda de forma impessoal, no sentido dos fenémenos
naturais a um tempo fecundos e ameagadores, embora
sejam mais acentuados os tragos antropomorficos, p. ex.
nas estatuetas de mulheres, e as forgas numimosas sejam

muitas vezes veneradas em santudrios construidos pelo
ser humano.

As citagdes acima (SILVA, 2009; OHLIG, 2006) dio base para pressu-
pormos um grau de evolugido e uma tomada de consciéncia do individuo no que

se diz respeito 4 consciéncia do sagrado.”! Uma resposta para aquela pergunta

150 O sagrado aqui ainda néo tem forma de institui¢des religiosas. Dessa maneira, afirma Ohlig

(2006, p. 11): “nos primeiros tempos a religido sé pode haver-se manifestado por meio de praticas
rudimentares (ritos, dangas, comportamentos), que ao longo de todos estes periodos ndo deixaram
qualquer vestigio”. Esse periodo é compreendido como o Neolitico, cerca de 9000 a.C.

151 O sagrado para Otto (1992, p.13) consiste em “em uma categoria de interpretagio e de avaliagio
que, como tal, s6 existe no dominio religioso. Sem duvida, também ocorre noutros dominios, por

exemplo, na ética, mas nio ¢ dela que provém”. Veja também sobre o sagrado em Eliade (2001, p.
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deve ser buscada no contexto do processo evolutivo do ser humano, ou seja:
o ser humano assumiu o sagrado quando se assume também como humano.
Nesse sentido, a dimensédo do sagrado na vida do ser humano corroborou como
meio mais eficaz para atingir a salvacio de sua alma. A questio do sagrado e da
religiosidade s6 foram compreendidas depois de um longo e laborioso processo
histérico. Ao estudar as pdginas de sociologia da religido,"* logo constatamos
que, na origem, nenhuma experiéncia religiosa era instituida. Contudo, alguém
como um mistico ou profeta sentiu tal experiéncia, entdo, posteriormente, ela

foi sendo transmitida até ser institucionalizada.

Por sua prépria natureza, o ser humano ¢ inovador. Com os animais
irracionais ¢ diferente! Eles sempre repetem os mesmos gestos e agdes ao longo
dos séculos. Ao contrério, o ser humano além da seguranga, busca o bem-estar.
De acordo com Silva (2009, p. 194), no momento em que o ser humano foi
capaz de fabricar a lasca ele demonstrou que tinha uma intencionalidade: o uso
da lasca, ou melhor, a inten¢do de uséd-la para dividir um animal abatido, por
exemplo. Essa atitude cria uma ideia de tempo, que significa o rompimento
com o eterno presente, sem o tempo; no eterno presente s6 havia agdes sem

nenhuma intencionalidade.

Junto com o tempo o ser humano foi assumindo a nogio de espago.
Os conceitos de tempo e espago estdo estreitamente ligados em sua origem. A
memoria do ser humano vai registrando a lembranga de que jé esteve aqui (um
lugar concreto) anteriormente, isto é, no passado. O ser humano, igual a outros

animais, nasce com os instintos; pela imitagio e identificagio o humano vai se

15-23), em que o autor escreve sobre a manifestagio do sagrado, embora ele ndo dé uma definigio
propriamente dita do sagrado, pois faz sua abordagem a partir da defini¢do de Otto. Também Silva
(2009, p. 72) diz que a biface [pedra cortante nos dois gumes] remete para o sagrado, porque ela é
transcendente: “com a biface, a humanidade criou o belo. A estética da biface ¢ transcendente, jd
que ndo hd geometria na natureza, nio hd simetria na natureza, a natureza apenas sugere. E criagdo
humana e, por isso, transcendente. Por outro lado, talvez seja vilido dizer que, com a biface, estamos
diante de uma arte imanente, que existe como uma das propriedades do objeto. Apesar da estética
transcendente, a arte da biface é imanente, tal como as for¢as sobrenaturais. O belo surgiu somente
como um acessério, como uma propriedade da matéria elaborada. A biface estd ligada ao sagrado
por ser bela: o artista, por meio da arte, quer estar em comunicag¢io com a divindade durante sua

confecgdo e sua utilizagdo ritual.”

152 Os leitores e leitoras interessados podem buscar aprofundar sobre este assunto em Weber

(2000), sobretudo, no quinto capitulo, em que o autor aborda a questio religiosa do ponto de vista
da sociologia e de suas relagées comunitarias. Veja também Bourdier (1999, p. 27-78), em que o
autor descreve todo o processo de institucionalizagio e divisio do trabalho religioso.
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distinguindo deles pela autoconsciéncia, porém, a partir do outro. Ao olhar para
o0 outro e nio se reconhecer nele, chegar-se-4 ao critério de identificacio de si
mesmo (SILVA, 2009, p. 198).

Num processo evolutivo o humano vive a ruptura do passado com o
presente, quando é capaz de olhar ao seu redor e ndo compreender que as
circunstancias que o envolve mudaram. O ser humano ainda nio tem a ideia
de que as leis sdo da natureza ou do universo e nio das divindades. O caos na
natureza é a primeira instincia na vida do ser humano, depois do caos é que
vem a ordem (SILVA, 2009, p. 28). Diante do mistério, a solugio é apelar para
o sagrado. Os efeitos naturais causados de forma absolutamente espontinea

representam o mistério para esse ser humano em processo de desenvolvimento.

A natureza com seus mistérios ¢ a primeira imagem do sagrado para o
ser humano. Esse ainda ndo tem nogio de que certos efeitos tém origem em
suas proprias agdes como causas. Dessa maneira, nascem os rituais médgicos para
atrair a atengdo dos deuses presentes na natureza. Com os rituais de magia, o
homem espera atrair a aten¢do dos deuses, que lhes dardo certas recompensas
ou dadivas (SILVA, 2009, p. 29). Nessa mesma linha de pensamento, Eliade,
(2001, p. 99) diz que a natureza “estd sempre carregada de um valor religioso
[...] saindo das mios dos deuses o mundo fica impregnado de sacralidade [...]
os deuses fizeram mais: manifestaram as diferentes modalidades do sagrado na

propria estrutura do Mundo”.

Em tempos mais longinquos, ndo havia uma distin¢io entre a guerra e
a caga, pois em ambas estdo presentes a for¢a e o dominio do outro. Antes de
irem 4 luta, os guerreiros ou cagadores praticavam o rito para s6 depois partirem
para & a¢do. Diante de algum acidente durante uma cagada,se um membro da
comunidade viesse a ébito, durante a noite seguinte, realizava-se o ritual da
vida, apés a morte. Nesse rito, um dos vivos representava o morto que ganhava
vida, e s6 depois era sepultado o corpo do defunto (SILVA, 2009, p. 101ss).
Também Ohlig (2006, p.11), referindo-se aos rituais finebres para acalmar a
alma do falecido, afirma que: “esta esperanca exprime-se através dos mitos e do

acompanhamento ritual no sepultamento dos mortos”.

Podemos entender que a inumacao foi a saida encontrada

pelos vivos de sepultar ndo s6 o morto, mas com ele todos os seus
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pertences, portanto, queriam que o defunto estivesse plenamente

satisfeito, afim de ndo voltar a este mundo para incomoda-los.
No entanto, segundo Ohlig (2006), foi a partir do Mesolitico, hé cerca
de 100 mil anos, que encontraram numerosos achados funebres do mundo
todo, mostrando claramente que os sepultamentos humanos seguiam regras e
rituais, regras essas que pretendiam, a0 mesmo tempo, expressar a esperanga de
que a vida continuava. Esses objetos encontrados nas sepulturas mais antigas
podem nos indicar que as pessoas acreditavam que os mortos continuariam
num além-tamulo a viverem de outra forma. Essa seria a principal razio de os

objetos!* pessoais do morto serem sepultados com seu corpo.

A ALMA E SUA IMORTALIDADE NAS CULTURAS
GRECO-ROMANA E JUDAICA

Dando continuidade as reflexdes anteriores, analisaremos agora a concep-
¢do de alma e a sua imortalidade. Conforme Jaeger (2001) e Baumert (1999), 0
Ocidente herdou da Grécia o jeito préprio de pensar, por meio da filosofia grega.
Dessa forma, partiremos da concepgio grega de alma para depois chegarmos a

ideia semitica da alma e, consequentemente, da ressurreigio.
Lira (2011, p. 91-2) afirma que os gregos antigos

acreditavam que o corpo e alma ficam juntos no tamulo,
ndo se separando em hipéteses alguma daquela regiio
onde se localizavam os o0ssos. Eles nio acreditavam em
penas, condenagdes ou recompensas no mundo pés-
-morte, nem se pressupunha nenhuma prestagio de
contas da vida anterior. Conectada a essas crengas, apre-
senta-se a cren¢a que a alma estava intrinsecamente
ligada ao corpo, de modo que, mesmo na morte o corpo
e alma eram enterrados juntos, pois uma vez nascida com

0 corpo, nunca seria separada dele.”™

153 Ohlig (2006, p.13) diz que: “pela primeira vez sdo encontradas oferendas nos timulos, quase

sempre adornos e utensilios de pedra”.
134 Conforme a afirmagio acima de Lira sobre a morte total da pessoa, isto é, corpo ¢ alma iam
juntos para o timulo, podemos constatar uma aproximagio do pensamento judaico a partir do que
afirma Russell (2008, p.150): “[....] com a retirada de seu nephesh a vida do homem desaparece e ele
deixa de viver como ‘pessoa’. O que sobrevive 2 morte ndo é alma ou o espirito do homem, mas sua

sombra ou espectro, um tipo de ‘sésia’ do homem outrora vivo”.
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No periodo socritico, os gregos tinham uma concepgio da alma divergente
da apresentada acima na visdo de Lira (2011). Segundo essa nova maneira de
os gregos entenderem a realidade humana, o corpo da pessoa recebe a alma no
momento do parto, ou seja, no nascimento. A alma jd era concebida como imortal,
pois ndo acreditavam que ela morria com o corpo,”® uma vez que este é o cdrcere
dela. Ao contririo, a morte nio representa um fim, mas, sim, a liberdade da
alma.'*® Sécrates acreditava que a alma € uma instincia ligada ou presa ao corpo
desde o nascimento da pessoa, e, assim, por meio dessa unidade com o corpo,
ela ia se adquirindo conhecimentos ao longo de toda a vida (SILVA, 2007).27
No entanto, a alma ia manifestando ao longo de toda a existéncia pessoal por

meio de seu comportamento, isto ¢, de palavras e a¢des, mas também por meio

do relacionamento do individuo com outras pessoas na sociedade.

Nesse mesmo periodo, o termo anabidskomai / “voltar a vida” é encon-
trado na literatura platonica para indicar a transmigra¢do das almas. E também
empregado como quem causa anabiod / “trazer de volta a vida”e nesce caso, indica
que mesmo que a pessoa ji tivesse passado pela morte, pelo poder de anabios
exercido por alguém, ela voltaria a viver. Além de Platio, também Hieroclis,

Andécides e Plutarco empregaram esse termo em seus escritos.'*
Nesse mesmo sentido, segundo Brown e Coenen (2000, p. 2056):

a doutrina da transmigragio da alma para algum outro
corpo aparece na Grécia como uma doutrina da filosofia

155 Boft (1972, p. 93) discordando da visio grega afirma que: “a definicdo cldssica da morte como

separagio da alma do corpo caracteriza-se por uma grave indigéncia antropolégica, porque apresenta

a morte como algo que afeta somente a ‘corporalidade humana, deixando a ‘alma’ totalmente intacta”.

156 | importante a reflexdo que Boff (1972, p. 84-5), faz sobre essa concep¢io grega, pois apresenta

uma nova interpretagio em que a realidade humana ¢é integrada de corpo-alma: “O homem se
experimenta feito e simultaneamente sempre ainda por fazer; ele ¢ finito e infinito. Essa experiéncia
profunda foi expressa pela filosofia platonica por corpo e alma. Corpo é o homem feito e dado;
alma ¢ seu principio dindmico com um tropismo insacidvel para o infinito [...]. Em sua totalidade
0 homem ¢ corporal. Em sua totalidade é também espiritual. Os mais sublimes atos espirituais e
misticos vém por isso marcados pela corporalidade”. Também Russell (2008, p. 149) afirma que “o
homem nio é constituido de trés “partes” chamadas corpo, mente e espirito ou corpo, alma e espirito;
nem ¢ constituido simplesmente de duas ‘partes’, corpo e alma. Ele é uma unidade de personalidade
cuja dissolugio significa o fim da vida, em todo o sentido real da palavra”.

157 Veja também Santos (2007), que escreve sobre a alma a partir do Fédon de Platio. Veja ainda

Boft (1972, p. 85): “no homem s6 existem um espirito corporalizado e um corpo espiritualizado,
entio podemos dizer com razio: quanto mais o espirito ¢ espirito mais se manifesta e penetra a

matéria. Quanto mais o corpo é corpo tanto mais se exprime espiritualmente”.

158 Confira mais sobre esse assunto em Brown e Coenen (2000, p. 2056).
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[...]. Foi considerada uma doutrina caracteristica dos
pitagoreanos [..., mas] era 6rfica também [...]. Achou

expressio cldssica em Platdo, e dali para Virgilio.
Conforme vimos na cita¢io acima, a concepgio de que o homem grego
tinha de sua alma era que, a0 morrer o corpo, a alma, que nio morria, ficava
disponivel para renascer de novo em outro corpo.” Também Silva (2007) diz
que na sociedade 6rfica o processo de reconhecimento da alma foi o inverso do
senso comum. Aquela sociedade entendia que a vida se dava na morte e a morte
gerava a vida, ja que tinha por referencial a alma e nio o corpo. Essa concepgio
é, de certa forma, a mesma de Sdcrates, pois o que conta ¢ uma alma elevada
pela sabedoria e ndo o corpo mortal e perecivel. Sécrates defendia que o ser
humano era dotado do livre arbitrio e com isso poderia escolher livremente suas
acoes levando-o a pritica da justi¢a ou da injusti¢a. Logo, a existéncia da alma
fora de um corpo, depois da morte, poderia proporcionar a ela o sofrimento ou
a recompensa, mas jd nio seria capaz de aprender novos conhecimentos e em

nada ela conseguiria progredir.

No entanto, nesse periodo da cultura grega, embora fosse muito rara,
mas possivel de ser encontrada na literatura, existe a ideia de que uma pessoa
ou sua alma pudesse ir diretamente para as moradas celestes.’®® “A evidéncia
de uma trasladagio direta 2 moradia celestial é ainda mais rara” (BROWN;
COENEN, 2000, p. 2056). Porém, em contraposi¢io a essa afirmagio, também

é possivel constatar que:

vérias histérias contam que Ganimedes foi arrebatado
para se tornar copeiro de Zeus [...]. Outras figuras cre-
ditadas com destino semelhante incluem Menelaus,
Apoldnio da Tiana, na Grécia, Utanapistin na epopeia
babilénica do dilivio, que recebeu a imortalidade da parte
do deus Ea, e Sehetepibré, rei do Egito Superior e Infe-
rior, embora neste caso se refira a um deus sendo reunido
com seu pai, e no a um mortal chamado para habitar
com os deuses (BROWN; COENEN, 2000, p. 2056).

199 Segundo a teoria espirita quando todas as pessoas morrem, suas almas vdo para um lugar

chamado hospital das almas de, onde comega o processo de purificagio até elas se reencarnarem
em outro corpo, sucessivamente, até chegar a um estado puro (XAVIER, 1998).

160 Mais adiante discorreremos sobre essa ideia de uma trasladagio ou arrebatamento de pessoas
vivas diretamente para o céu, presente na cultura judaica, com os personagens de Enoque e Elias.
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Assim, é na literatura filos6fica de Platio que encontraremos a teoria
da imortalidade da alma. A partir dessa consciéncia de imortalidade da alma,
Sécrates nido tomaria o veneno como forma de morrer, mas de libertar sua alma
que estava presa nessa forma de corpo fisico,'" pois, conforme Brown e Coenen
(2000, p. 2057), o proprio Sécrates defendia, “por virios motivos ligados com a
doutrina platonica das formas, que so as realidades eternas por detrds do nosso
mundo fisico transiente”, que somente as formas sdo capazes de expressar a
verdadeira forma de ser da alma. A partir da doutrina das formas platénicas, a
alma também ¢ assimilada por exceléncia a essa realidade suprassensivel, pois

“ela possui certa semelhanga com as formas, de que participe da vida. Na morte,
portanto, a alma se retira para outra parte” (BROWN; COENEN, 2000, p. 2057).

Em continuidade a essa linha de reflexdo sobre a defini¢do da alma
nesse periodo da filosofia grega, segundo Brown e Coenen (2000, p. 2057),
para Platdo, hd “um certo padrio ciclico na natureza: o frio se torna quente, e o
quente se torna frio; o dia segue a noite, e a noite segue o dia. Por analogia, os

mortos despertam numa nova vida apds a morte. Se nio a vida desapareceria”.’é?

161 Segundo Boff (1972, p. 90), “a tradigio agostiniana, assumindo as categorias de pensar da filo-

sofia 6rfica, pitagérico-platonica, interpretou o homem constituido de duas realidades diferentes,
corpo e alma. O homem tem um corpo mortal ¢ uma alma imortal, como que castigada a viver no
corpo”. Porém, Boff (1972, p. 88) apresenta outra visdo antropolégica do homem: “[...] homem-alma
e homem-corpo sio equivalentes. Corpo e alma nio se opdem, mas exprimem o homem inteiro”.
E ainda comentando a posigdo de Santo Tomds a respeito da interpretagdo grega do corpo e da
alma Boff (1972, p. 91) afirma: “o homem nio ¢é constituido pela adi¢do de duas esséncias dispares
corpo-alma. O homem ¢ totalmente corpo e totalmente alma. Corpo e alma ou espirito e matéria
nio sio dois elementos do homem, mas dois principios que constituem o homem inteiro”. Apre-
sentando um parecer da Igreja Catodlica sobre a contenda da dualidade grega sobre corpo e alma,
Boff (1972, p. 91) diz que: “no quinto Concilio de Latrdo (1513) contra o filésofo neo-aristotélico
Pomponazzi (1464-1525) que afirmava ser o espirito ndo algo de pessoal, mas de universal, em
comum, reafirmou-se que o espirito € a forma singular e individual de cada corpo, fundando uma
unidade pessoal. A essa alma que pertence ao corpo o Concilio atribui o cardter de imortalidade”.
102 Também Ohlig (2006, p.15) faz certa referéncia ao processo ciclico da natureza e da vida humana:
“¢ verdade que quase sempre os padrdes desta transigio sio pensados de conformidade com os sempre
novos periodos que se sucedem na natureza e que acarretam uma constante ‘mudangca de formas’, no
primeiro plano sempre estd a nova sequéncia de nascimento, morte e novo nascimento na vegetagao
nas plantas e nos animais [...] A ideia de uma alma aparece, assim, como uma construgio auxiliar
com auxilio da qual a continuagdo da vida do ser humano concreto pode ser pensada, para além do
processo da natureza em que também o ser humano e a morte do ser humano estio envolvidos; a
ideia da alma quer dizer que a semente nio morre simplesmente, mas que continua a viver — sob
uma forma diferente”. Também Guthrie (1992, p.195) afirma que “a forca da ilustragdo da semente
estd apenas na evidéncia que ela fornece do poder de Deus tem de extrair vida de coisas mortas
[...] Elailustra que a nova vida ndo é apenas uma reprodugio da vida anterior, porém algo melhor”.
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Também em seu chamado Mito de Er, no Livro 10 de 4 Repiiblica, Platio (apud
BROWN; COENEN, 2000, p. 2057) descreve “as almas dos justos subindo
para mil anos de felicidade, os impios contam dos seus mil anos de labuta na
terra, para onde foram mandados como castigo, sendo que cada alma recebe
dez vezes mais retribui¢io pelo mal que fez”.'** Platio (1987, p. 500) termina
A Repiiblica exortando que:
na realidade, se seguirmos o meu conselho, crendo que
a alma é imortal, e que possui o poder de hospedar todo
o mal, assim como todo o bem, sempre ficaremos na
estrada para cima, e cultivaremos com devogio a justica
combinada com a sabedoria.
Em Fedro (Phaedrus 249ss.), Platdo, falando das ideias da transmigracio
das almas e do mundo das formas e das reminiscéncias, deixa subentendido “que
a alma verdadeiramente iluminada que ama as formas, um dia transcenderd o

circulo da existéncia terrestre e voltara ao estado puro de onde veio” (PLATAO

apud BROWN; COENEN, 2000, p. 2057).

Além da literatura filoséfica de Platio, existem relatos como os que
testemunham que “o médico Esculdpio desfrutava da reputagio de ter a capa-
cidade de ressuscitar os mortos [...] Apolonio de Tiana ressuscitou em Roma

uma menina que parecia ter morrido” (BROWN; COENEN, 2000, p. 2058).
Também Richter Reimer (2008, p. 27), escrevendo sobre Apoldnio, afirma que

16 E muito interessante a afirmagio de Russell (2008, p. 159) sobre o estado de consciéncia em

que as almas ou espiritos dos mortos se encontram: “as almas ou espiritos dos mortos ndo apenas
experimentam a consciéncia, eles sio capazes de reagdes emocionais. Choram e fazem lamentagoes,
sendo conhecedores das transgressdes dos homens na terra (I Enoque 9.10) [...] Mais particu-
larmente sdo capazes de sentir dor ou prazer na forma de puni¢io ou recompensa [...] As almas
dos mortos, desprovidas de seus corpos, devem esperar pela ressurrei¢io para sua total expressio
e realizagio”. A nosso ver, esse grau de consciéncia aproxima-se muito da posicio platonica. E de
grande relevincia também a seguinte afirmagio de Pieratt (1992, p. 233): “O panteismo ensina que,
ap6s a morte, somos absorvidos no Absoluto, ou Espirito, ¢ perdemos nossa identidade. O ensino
biblico afirma que ‘eu’ ressuscitarei dos mortos, reconhecerei a mim mesmo e me lembrarei de
minha vida passada. Isso ndo dd espago para nenhuma idéia de que minha identidade pessoal possa
ser esquecida, apagada ou dissipada”. Também Baumert (1999, p. 232) diz que o corpo era visto na
filosofia platdnica como supultura da alma, uma espécie de castigo do qual deveria purificar-se:
“Como castigo e como purificagio, a alma deve ficar por algum tempo no corpo. O trocadilho de
palavara séma sema expressa ser o ‘corpo’a ‘sepulturada alma. A redengio consiste no fato de que a
alma, por fim, novamente se ‘despe’ deste corpo e é feliz para sempre na ‘Ilha dos felizes’, na ‘visio’
das eternas ‘ideias”.
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“os seus dons divinos constavam principalmente da previsio profética e da

capacidade de curar pessoas doentes, expulsar demonios e revivificar mortos”.

Podemos concluir que, na literatura grega, sobretudo na filosofia platonica,
a ideia de alma imortal ¢ tratada como transmigragio, e nio como a ideia da
ressurrei¢do cristd, pois, ao invés de a alma ir para o céu, ela renascia em outro
corpo para uma nova vida, a fim de ir purificando-se até chegar ao estado puro
das formas de onde viera anteriormente. O conceito de alma apresentado acima
mostra ainda que Platdo admite uma alma imortal, isto ¢, que ela transcende o
corpo e, mesmo depois da morte do corpo, é capaz de continuar viva. Ele absorve
algo dos pitagéricos, mas vai além, pois afirma que é possivel identificar a alma
em trés categorias e educd-la fazendo progredir até chegar ao ponto méximo, que
é a alma de ouro, isto ¢,a dos guardides, a mais perfeita. A partir dessa ideia de
alma teorizada por Platdo, ¢ possivel dizer que a alma idealizada pelo cristianismo
¢ diferente, pois esta religido, embora afirme também a imortalidade da alma,
ndo a concebe separada do corpo, uma vez que a fé na ressurreigio, professada
pelo cristianismo, ndo é s6 da alma, como uma instincia separada, mas ¢ a fé na
ressurreicio do corpo.’®* Segundo Russell (2008, p. 155), “certos livros apécrifos,
particularmente em Sabedoria de Salomio, os escritores expressam uma crenga
na imortalidade da alma e ndo na ressurrei¢do do corpo”. Dessa forma, esses
escritores estdo mais préximos do pensamento platénico do que do pensamento

judaico-cristdo, pois a alma para Platio é imortal e o corpo é mortal.

Para o cristianismo, o corpo é uma realidade animada pela alma, e quando
morre fica aguardando o dia da ressurreigio final para ressurgir um novo corpo
espiritual. A vida terrena é momento de ir realizando um processo de ascese.
E momento de o ser humano livrar-se das tentagdes e dos pecados até chegar
a um estado elevado de santidade, conseguir a salvagio eterna e ir morar junto

de Deus, por meio da ressurreigio final.1®®
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Guthrie (1992, p. 200) apoiado no pensamento do apéstolo Paulo diz que “quando Paulo
fala de imortalidade, ele jamais a relaciona com a alma. Ele declara explicitamente em 1 Timéteo
6.16 que s6 Deus tem imortalidade. Para os gregos, a morte era uma libertagio da prisdo da alma
(que € o corpo); contudo, para Paulo a imortalidade ¢ considerada dom de Deus. A idéia de que
ele se apegava a um ponto de vista grego acerca da vida futura precisa ser rejeitada, a luz de seus

ensinamentos como um todo”.

165 Hb 10,36 diz que “¢ de perseveranga que tendes necessidade, para cumprirdes a vontade de
Deus e alcangardes o que ele prometeu”, isto é, a perseveranga ao cumprimento da vontade divina

na vida do fiel.
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A CONCEPCAO DE RESSURREICAO NO
ANTIGO TESTAMENTO E NA LITERATURA
INTERTESTAMENTARIA

Segundo Ratzinger (2011, p. 186), “sob a luz da ressurrei¢io, sob a luz do
dom de um novo caminhar em comunhio com o Senhor, devia-se aprender a
ler o Antigo Testamento de forma nova: ‘De fato, ninguém esperava um fim do
Messias na cruz”. A concepgio de ressurreigio na literatura véterotestamentaria
é quase, de modo geral, ausente. Contudo, perspectiva apontada por Ratzinger,
na citagio acima, ela aparece de forma velada e ocultada em algumas passagens,
mas, ao desveld-la, poderemos ver ji no AT o antncio do que se concretizou

em Jesus de Nazaré a partir de sua paixdo e morte na cruz.

Nesse sentido, faremos um levantamento das principais passagens para
ir clareando o que aponta para a experiéncia da ressurrei¢do, mesmo que de
forma ainda velada, mas que vai crescendo conforme vamos aproximando do
NT. Brown e Coenen (2000, p. 2058) nos garantem que “nas por¢oes pré-
-exilicas do AT ndo contém declaragio alguma que nos capacita a reconhecer
uma esperanga da ressurrei¢io dentre os mortos. A morte é o fim definitivo, a
destrui¢do da existéncia humana (Gn 3,19; J6 30,23)”. A visdo dos escritores
sagrados, nessa época, era a de que ao morrer tudo estava terminado, que nio
haveria uma continuidade pés-morte que apontasse para a ressurreigdo. A fé
professada pela comunidade de Israel ndo apontava para a ressurrei¢do, mas
“a morte aparece aos crentes em Israel como o fracasso definitivo. Diante dela,
adotaram trés atitudes principais que continuam a ser as nossas e que Jesus
assumird” (CHARPENTIER, 1983, p. 19). Nessa mesma linha de pensamento,
estd a afirmagdo de Santos (1997, p. 44): “a crenca numa ressurrei¢io corporal
comega a formular-se somente nas partes mais recentes do Antigo Testamento.
A fé cristd recolherd esta heranga sem a qual a ressurreigdo de Jesus Cristo [...]
seria mais ou menos incompreensivel”. E importante ainda citar a opinido de
Hahn (2003, p. 15): “nas discussdes cientificas de hoje prevalece a opinido de
que a ideia de ressurrei¢do surgiu relativamente tarde no pensamento judai-

co-israelita”. Em seguida Hahn (2003, p. 15) acrescenta que “nos escritos do

114



Antigo Testamento sdo raras as passagens que comprovam a existéncia de uma

esperanga na ressurrei¢io”.'¢®

Com o passar do tempo, a comunidade israelita vai mudando sua forma
de pensar e comega a demonstrar que a vida ndo termina com a morte, embora
ainda nio fale de ressurrei¢io propriamente dita. Nesse sentido, afirma Born
(1987,p.1302), que, a “ressurrei¢io, no sentido de volta de um individuo 4 vida
corporal, ¢ um dogma que sé muito tardiamente se incorporou nas esperangas

biblicas de salva¢io”.!¢”

Poderemos ver, segundo Born (1987, p. 1303) que “quando, entdo, surgia
a ideia da ressurreigdo, nio podiam vé-la sendo como uma intervencgio de Deus
cassando a lei da natureza a fim de dar aos eleitos a salvagdo da qual a morte os
havia separado, e aos pecadores o seu castigo”. Assim, as primeiras passagens
que apontam para uma esperanga da ressurrei¢do sio encontradas nas agdes
proféticas de Elias e Eliseu, narradas em 1Rs 17, 17-22, episédio do filho da
vitva de Sarepta; 2Rs 4,18-37 conta sobre o filho da Sunita; ainda 2Rs 13,20-21

descreve sobre 0 homem que foi colocado rapidamente sobre o timulo de Eliseu.

Vidal (2006, p. 44), comentando sobre a morte prematura de criangas
e jovens, afirma: “uma voz de protesto diante desse tipo de morte encontra-se

nas ressurrei¢des de mortos prematuros que na tradigio israelita narra e atribui

aos profetas Elias (1Rs 17,17-24) e Eliseu (2Rs 4, 18-37; 13,20-21)”.18 Esses

166 Hahn (2003, p. 15-6) clenca as seguintes passagens que apontam para a ressurreicio no AT:

Dn 12,2; Is 26,19s; S122,30; Ez 37,1-14; J6, 19,25; Os 6,1-3.
167 Born (1987, p. 1305) acrescenta que “Jé considera impossivel voltar alguém dos infernos (7,9;
10,21; 14,7-22;16-22). Convencido de que vai morrer em breve (23,13-17;30,16-33), J6 espera que Javé
hd de reabilitar publicamente seu bom nome, prejudicado pela calamidades que vieram sobre ele”.
168 Segundo Born (1987, p.1303), “1Rs 17,17-23; 2Rs 4,33-35; 13,21 provam que a ressurrei¢io de um
morto, antes do sepultamento e da decomposigio, era considerada possivel”, embora esse processo
passasse a ser aceito como revificagio ou reanimagio de caddver e nio ressurrei¢io propriamente
dita, umas vez que a pessoa reassumia as mesmas condi¢des de vida anterior, diferente de Jesus que
assumiu um corpo espiritual. Também Russell (2008, p. 166) afirma que: “a transferéncia da vida
ap6s a morte, da terra para o céu, contudo, levou inevitavelmente a crenga em um corpo ‘espiritual’
que corresponde ao seu ambiente celestial”. Assim, Guthrie (1992, p.196), comentando a respeito da
teologia de Paulo sobre a modalidade do corpo da ressurreigo, afirma: “Paulo sustenta que, embora
haja continuidade entre o corpo atual de carne e o corpo da ressurreigio, também hd transformagio.
Nio se pode escapar a conclusio de que Paulo estd argumentando em favor de alguma espécie de
corpo glorioso que tem relagio direta com o presente corpo de carne”. Também Barbaglio (2006,
p- 58), comentando a ressurreigdo de Jesus, afirma que: “A sua ressurrei¢io parece nio ter nada a
ver com seu caddver, como de resto a futura ressurrei¢do dos que estdo em Cristo. Nao ¢ por nada
que Paulo, tedlogo atento, fala de corporeidade, fazendo distingdo entre corpo psiquico, animado
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acontecimentos estio no plano da revificagdo de caddveres, e nio podem ser

descritos como experiéncias de ressurrei¢do, pois os trés mortos que tornaram

a viver simplesmente seguiram a mesma rotina de suas vidas, ndo assumindo

uma nova dimensio como foi no caso de Jesus Cristo (BROWN; COENEN,
2000, p. 2058). Contudo o que Vidal (2006, p. 44) quer afirmar é que:

ja aparece aqui a fé no poder do Senhor da vida e da

morte, em cujo nome atuam as figuras proféticas, e

também a revolta contra o poder destruidor da morte,

motivos-chaves que configurardo mais tarde a esperanga

na ressurreicio e na transformacio definitiva dos mortos.

Os casos de Enoque (Gn 5,24) e o de Elias (2Rs 2,11) mostram que “a

primeira representagio foi a ascensdo ao dmbito de Deus sem experimentar a

morte” (VIDAL, 2006, p. 45).? Porém, as histérias de Enoque e de Elias ndo

podem ser comparados com a experiéncia da ressurrei¢io de Jesus, pois ambos

nio morreram, nao foram sepultados e nio ressuscitaram como o Senhor. No

entanto, pela tradi¢do biblica e judaica, eles foram levados ainda vivos para o

céu, S€m que€ Seus COrpos passassem pela corrupg;io.

Continuando a andlise do neste processo de tomada de consciéncia sobre
a ressurrei¢io, Brown e Coenen (2000, p. 2058) afirmam que o conceito de res-
surrei¢do ¢ forjado no 4mbito da composi¢io dos salmos, pois nos salmos que vio
aparecer “orag¢des tanto pela salvagdo quanto pelo livrar-se do dominio da morte
ou do poder do Sheol (S1 88; 30,2-3.11; 86,12-13; 103,1.3; 116,8; 118,7)”. Da
mesma maneira adverte Packer (1992, p. 118) que “o Antigo Testamento retrata a
morte como uma ‘descida’ (metifora natural) para o lugar que ele préprio chama

de Sheol (Septuaginta e Novo Testamento grego: Hades)”. Além desse sentido

por vida natural, e corpo “espiritual” — uma contradi¢io na cultura grega -, ou seja, animado com-
pletamente pelo Espirito (1Cor 15,42s)”. E acrescenta que os apdstolos viveram a experiéncia do
ressuscitado, transmitiram-na aos outros por meio do testemunho e posteriormente por escrito nos
textos neotestamentdrios. Logo, jd ndo é o mesmo corpo de Jesus de Nazaré, mas o Cristo possui
agora “um corpo ‘espiritual’ na maxima poténcia, uma condensagio das energias vitais do Espirito de
Deus”(BARBAGLIO, 2006, p.59). Ainda Shirtl (2006, p. 65) diz que: a) a ressurreigio representa
uma possibilidade metafisica, e b) que o conceito da ressurrei¢do ndo precisa necessariamente estar
ligado ao conceito de uma pessoa desencarnada, se de antemao as expressoes ‘pessoa’ e ‘existéncia
corpérea’ nio forem entendidas em um sentido restrito.

169 Conforme Vidal (2006, p. 45), “a antiga tradi¢do israelita aplicou esta categoria a duas figuras
especiais: ao patriarca Henoc (Gn 5,24) e ao profeta Elias (2Rs 2, 1-18). Mas a tradigdo posterior
do judaismo a ampliou e aplicou a outros personagens: Melquisedec, Moisés, Baruc, Esdras”.
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metaférico aplicado a situagdo da morte, Packer (1992, p. 118) observa ainda
que alguns tradutores recaem em erros ao traduzirem os termos Sheo/ e Hades
por inferno. “Algumas versoes traduzem Sheol/ e Hades como ‘inferno’, mas essa
tradugdo ¢ errdnea, visto que nenhum desses termos dé a entender qualquer
coisa quanto a felicidade ou qualquer outro sentimento dos habitantes desse
lugar”. Ademais, conforme Richter Reimer (2010, p. 34), “o hades é o lugar onde
os mortos descansam, aguardando, na concepgio judaico-cristd, a ressurrei¢io
dos mortos. O escrito ndo candnico Atos de Paulo e Tecla, do século II, fala
desse lugar como ‘refrigério, satisfagio e alegria”.'® Logo, é nesse contexto de
compreensio que os salmistas rezam confiando em Javé para livri-los da morte,
mas ainda sem ter uma consciéncia plena de como seria uma ressurrei¢io aos
moldes da experiéncia pela qual passou Jesus. Ndao morrer poderia significar
reviver, o que Enoque e Elias viveram, isto ¢, ser também arrebatado. Nio ir ao
Sheol para nio ficar na escuriddo. Segundo Russell (2008, p. 150),
por longos séculos prevaleceu a crenga de que ao mor-
rer, a sombra ou o espectro do homem ia para o Sheol,
situado abaixo da terra ou abaixo do grande oceano
c6ésmico sobre o qual a terra estd fundamentada, uma
terra de esquecimento, escuriddo e desespero, nio tendo
nenhuma conexio com a vida sobre a terra [...] Em uma
fase posterior do pensamento hebraico, manifestou-se

a crenga de que o poder e a influéncia de Deus podiam

ser sentidos mesmo no Sheol.”

170

Guthrie (1992, p. 185) afirma que “no Antigo Testamento, o Sheo/ era considerado a habitagio
de uma existéncia de sombras. Contudo, no periodo intertestamentrio, ele passou a ser considerado
um estdgio entre a morte e o juizo. Nos ensinos de Jesus, Sheo/, palavra hebraica correspondente a
grega Hades, ocorre trés vezes nos evangelhos sinéticos (Mt 11.23; 16.18; Lc 16.23)”. Também Pagola
(2010, p. 489) diz que: “de acordo com a concepgio biblica mais primitiva, ao morrer, as pessoas
descem a um lugar situado debaixo da terra, chamado sheo/, onde reina o siléncio total, a escuridio
e o po. Ea ‘regido das trevas’. Ndo ha ali nenhum sinal de vida. Os mortos sio como ‘sombras’
(refraim) e dormem no p6 sem poder louvar a Deus. Ninguém retorna do sheol. Ali permanecem
esquecidos pelo préprio Deus (Salmo 115,17; 88,6-13; J6 17,13-14; 38,17)”. Também Le Goff (1995, p.
44) diz que: “o arallu, o inferno assirio, estd préximo do shéo/ hebreu, do Hades grego, embroa estes
dois ultimos parecam mais simples. O parentesco ¢é visivel sobretudo entre os dois primeiros. Assi,
para a descida e a subida do shéol, Jacab, julgando José morto, declara: ‘¢ de luto que quero descer ao
shéol para jundo do meu filho’ (Gn 37,35)”.

71 Com o transcorrer do tempo, mudou-se a concepgio de que o Sheo/ era o fim de tudo, passando

a ser compreendido como uma fase intermedidria entre morte e ressurrei¢io. Assim, segundo Russell
(2008, p. 157), “o Sheol niio ¢ mais a morada eterna de todos que passaram pela morte; para alguns,
¢ apenas um estado intermedidrio do qual eles, afinal, serdo removidos na ressurreigio para com-
partilhar das glérias do Reino Messianico ou para receber a devida punigio por seus pecados”. O
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Conforme vimos, os salmos compdem a primeira fase da literatura
sagrada a apontar para a ideia de ressurrei¢do. Depois deles sio os Canticos de
Moisés (Dt 33) e de Ana (1Sm 2) a proclamarem que Javé mata e faz viver. No
primeiro, Moisés fala da relagdo que Javé dispensa para com a sua nagio. No
segundo, Ana, apés o nascimento de Samuel, exultada celebra o poder de Javé
que assiste aos necessitados, inclusive as estéreis (2Sm 2,5). Em 1Sm 2,6 Ana

diz: “O SENHOR € o que tira a vida, e a d4; faz descer a sepultura e faz subir”.

As passagens de Ex 3,15-16; 4,5 nio falam diretamente da ressurreicio,
mas apresentam Javé como protetor da vida dos patriarcas e de todo o Seu povo
da alianca. Tais passagens nos dio a entender que Javé é o Senhor da vida, pois

aparece como aquele que protege e garante a vida de seus escolhidos (BROWN;
COENEN, 2000, p. 2060).

Além dessas passagens do Exodo, outros documentos datados do século
1T a.C. sd0 os Testamentos dos Doze Patriarcas. Neles, mais uma vez, afirma-se
a ressurrei¢do dos israelitas justos. Elencamos algumas passagens que ilustram

essa afirmagdo:'”

a) Assun¢io de Moisés 3,9: “E todas as tribos lamentario, clamando
aos céus e dizendo: ‘Deus de Abrado, Deus de Isaac e Deus de Jacé, lembre-se
de teu pacto o qual fizeste com eles, e do juramento que fizestes por T1i mesmo

com eles, de que sua semente jamais fracassaria na terra que Tu a deste”.

b) No Testamento de Rubén 4,10: “Dessa forma, o Deus do meu pai
salvou-o de todo mal e da morte secreta”. No Testamento de Simedo 2,8: “No
entanto, o seu Deus, e Deus dos seus Pais, enviou o seu Anjo, livrando-o das

. ~ ”»
minhas mios”.

¢) No Testamento de José 2,2: “O Senhor nio abandona aqueles que O
temem, seja na escuriddo, seja nas algemas, seja na aflicio, seja na necessidade”.
Também em 7,2: “ela chegou por perto e ouviu-me louvar a Deus na escuridio

do calabougo com uma voz alegre, por ter-me livrado dela e de sua louca paixdo”.

autor acrescenta que: ‘com o desenvolvimento da crenga na ressurreigio, impds-se aos apocalipticos
a convicgdo de uma continuidade desta vida sobre a terra com a vida no Sheo/, em que os mortos,
como seres conscientes, ndo estavam absolutamente suprimidos do relacionamento com Deus, cuja
jurisdi¢do era suprema, até mesmo no préprio Sheo/” (RUSSELL, 2008, p. 158).

172 As citagoes destes escritos foram extraidas todas de Proenga (2010, p. 337, 339, 390, 392, 384,
363,400, 370-1) respectivamente.
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d) No Testamento de Gad 2,5: “Entretanto, o Deus dos nossos Pais
subtraiu-o das nossas mios, nio permitindo que eu cometesse um grande

delito em Israel”.

e) Em 2Mac 7,16: “Ele, porém, fixando os olhos sobre o rei disse: “Tendo
autoridade sobre os homens, tu, embora sejas corruptivel, fazes o que bem queres.
Nio penses, porém, que o nosso povo tenha sido abandonado por Deus. Quanto
a ti, espera um pouco e verds o seu Grande poder: como ele ha de atormentar

”

a ti e a tua descendéncia

f) Em Sb 9,1: “Deus dos Pais, Senhor de misericérdia, que tudo criaste

com tua palavra”.

g) Em Jt 9,11: “Tua for¢a nio estd no nimero, nem tua autoridade nos
violentos, mas tu és o Deus dos humildes, o socorro dos oprimidos, o protetor

dos fracos, o abrigo dos abandonados, o salvador dos desesperados”.

h) Testamento de Jud4 25,1-3: “Entdo Abrado Isaac € Jacé ressuscitario
para a vida, e eu e meus irméos seremos principes de nossas estirpes. [...] Aqui
ndo existirdo os espiritos fraudulentos de Belial; ele serd lancado ao fogo por

todos os tempos”.

i) No Testamento de Benjamim 10,3: “Entdo havereis de ver Enoque, Nog,
Sem, bem como Abraio, Isaac e Jacd, que em Jubilo ressuscitardo como Justos.
Entdo nés também ressuscitaremos, cada um segundo a sua tribo, e oraremos
a0 Rei dos céus, que veio a0 mundo na forma de Servo. E todos aqueles que
sobre a terra n'Ele acreditarem, alegrar-se-do com Ele. Entdo todos haverdo de
ressuscitar, uns para a gléria, outros para a ignominia. Primeiro o Senhor julgard
Israel, por causa dos seus pecados. Eles nio acreditardo no Deus e Salvador que

aparecerd em carne”.

j) No Testamento de Zebulom 10,4: “Agora eu vou para o meu descanso

-
como os meus Pais”.

Nessas citagdes dos Testamentos dos Patriarcas, podemos ver que, nesse
periodo, a comunidade de Israel tinha esperanca na vida depois da morte. A
esperanca na ressurrei¢io aparece de forma explicita nos dois primeiros relatos,
e de forma implicita no terceiro, quando o autor afirma que “agora vou para o
descanso com meus Pais”. Também os dois primeiros textos mencionam os trés

principais patriarcas: Abrado, Isaac e Jacd, e o terceiro o faz novamente de forma
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implicita ao dizer “meus Pais”. Essa mencio a eles significa que a comunidade
acreditava que continuaria viva de alguma forma, assim quando Jesus fala deles

em Lc 20,27-40, ao discutir com os saduceus sobre a ressurrei¢do dos mortos.

Em 1QM 10,8 temos a seguinte afirmagio: “e sereis salvos de vossos
inimigos” (MARTINEZ, 1995, p- 147). Sobre os documentos de Qumri,
Queiruga (2004, p. 58) escreve o seguinte comentario:

quanto aos membros da comunidade de Qumri, os textos
ndo sio nem muito numerosos nem muito explicitos, de
modo que alguns ndo a ddo por segura. Seja como for,
ndo cabe aqui excluir opinides como a de Emele Puech,
que se inclina decididamente pela afirmagio de que tal
fé ndo apenas ¢ confirmada nos textos, mas na prépria
disposicdo dos sepultamentos. A aceitagio ¢, ao contrario,
geral nos escritos apocalipticos.

Segundo Brown e Coenen (2000, p. 2069), hd, nos escritos de Qumri,
“[...] um conceito de imortalidade de alma mais do que a ressurrei¢io do corpo
em qualquer sentido cristdo ou judaico posterior”. No entanto, Josefo sustentava
em seus relatos que os essénios acreditavam tanto na ressurrei¢io do corpo

quanto na imortalidade da alma:

ora, a seguinte opinido é firmemente sustentada entre
eles ... que embora os corpos sejam corruptiveis e sua
substincia material ndo tenha permanéncia, as almas sio
imortais e continuam para sempre; e que, emanando da
atmosfera mais fina, estdo presas nos seus COrpos cOmo
em prisdes, para as quais sdo trazidas por uma certa
atragio natural: mas quando sio libertadas dos vinculos
da carne, regozijam-se, e sdo levadas para cima, livres
de uma longa escravidio (JOSEFO apud BROWN;
COENEN, 2000, p. 2070).

Outra concepgio que pode ajudar a compreender a ressurrei¢do é a que

apresenta Javé como um ‘Deus dos mortos’, ou melhor, dos patriarcas que jé

morreram. Nesse sentido, é importante a passagem abaixo, em que Lane (apud

BROWN; COENEN, 2000, p. 2060) afirma:

o conceito ‘Deus dos mortos’subentende uma contradi¢io
marcante, especialmente no conceito do entendimento
dos saduceus quanto 2 morte como extingdo, sem a espe-
ranga da ressurrei¢do. Se Deus tomou sobre Si a tarefa
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de proteger os patriarcas dos infortinios no decurso da
vida deles, mas deixa de liberti-los daquele infortinio
supremo que marca o fim definitivo e absoluto das espe-
rangas deles, Sua protegio ¢ de pouco valor... Ao citar
Ex 3,6 [cf. Lc 20,27-40 e par.] Jesus demonstrou como
a fé na ressurrei¢do ¢ vinculada de modo profundo ao
conceito central da revelagio biblica, e como a salvagio
que Deus prometeu aos patriarcas e seus descendentes,
com base na alianga, contém implicitamente a certeza
da ressurreicdo. Foi a falta de apreciar a ligagdo essencial
entre a fidelidade de Deus a Sua alianga e a ressurreigio

que levou os saduceus ao seu erro gravissimo.'”

Nessa mesma linha de pensamento, comentando sobre a contenda de
Jesus com os saduceus, Queiruga (2004, p. 59) evoca a resposta dada por Jesus
“ele ¢ Deus nio dos mortos, mas de vivos (Mc 12,27)” e acrescenta que:
[...] junto a esta firme e progressiva afirmagio, nio é
menos significativo ao fato de que entre os que admitiam
a ressurrei¢do havia ainda lugar para grandes diferengas
e numerosas questdes irresolutas, todas elas com reflexos
nos textos do Novo Testamento.
Segundo Guthrie (1992, p. 184), “ndo ha como negar que Jesus estava
afirmando a existéncia de um estado de ressurrei¢do, em oposi¢io aos saduceus”.
Acrescenta ainda que, “no relato de Lucas, as palavras de Jesus sdo mais expli-

citas acerca do estado de ressurrei¢do do que no relato de Marcos ou Mateus”.
E de grande relevancia, nesse contexto, a seguinte afirmagio de Queiruga
(2004, p. 60):

mas talvez seja ainda importante para a nossa reflexio um
fendémeno de enorme carga significativa: a partir dessa

época, aparecem juntas, e sem qualquer preocupagio de

173 Born (1987, p. 1306) afirma que “os saduceus, porém, nio aceitavam a ressurrei¢io (Mt 22,23

par; At 23,7s; B.J. 2,8.14; Ant. 18,1,3s). Esta sua negagio, Jesus a estigmatizou como um erro grave,
tendo a sua causa numa concepgio errada das condigdes fisicas dos ressuscitados (que nio devem
ser comparados com as que caracterizam a existéncia terrestre, mas com as dos anjos)”. Também
segundo Russell (2008, p. 160): “em I Enoque 91-104, o escritor argumenta fortemente contra a
visdo dos saduceus de que na vida apds a morte nio ha diferenca entre a sorte dos impios e a sorte
dos justos”. Ainda Guthrie (1992, p. 184) faz a seguinte observagio: “outras palavras envolvendo os
patriarcas encontram-se em Mateus 8.11s. = Lucas 13.28s., onde se diz que muitos virdo do Oriente
¢ do Ocidente para sentarem-se 2 mesa com Abraio, Isaque e Jacé no reino enquanto ‘os filhos do
reino’ serdo consignados as trevas exteriores, para chorar e ranger os dentes”. Aqui, mais uma vez,
a linguagem usada pressupde algum tipo de ressurreigio fisica.
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serem mediadas em uma sintese coerente, uma visio que
parte do dualismo grego corpo-alma e outra que parte
da antropologia unitdria da Biblia."

Com essa observagio, Queiruga nos ajuda a compreender uma espécie
de didlogo entre as duas concepgdes de alma no processo da ressurrei¢io, pois,
como afirmamos no item 2.2, apoiados em Jaeger (2001) e Baumert (1999), as

pessoas ocidentais herdaram da Grécia sua forma de pensar.

Como vimos mais acima, Jesus corrigiu os saduceus sobre a incredulidade
deles na ressurrei¢io. Tal incredulidade foi tida como erro gravissimo, uma vez
que eles acreditavam que a morte era o fim de tudo e que com a decomposi¢io

do corpo toda a vida estava terminada. Born (1987, p. 1306) também afirma que:

o argumento em favor da ressurrei¢do que Jesus baseia
em Ex 3,6 (texto que os saduceus reconheciam como
candnico), supde, para ser vélido, a antiga antropologia
semitica, conforme a qual a corporalidade é condi¢io
necessdria para uma verdadeira vida humanaj; por isso a
vida que os patriarcas possuem desde j4, i.¢, depois da
sua morte e antes de sua ressurrei¢io, em virtude de sua
unido com Deus (¢ esse o sentido de “Eu sou o Deus
de Abraio, etc”, frase que Lc explica com as palavras
“pois todos vivem para Ele”) garante a sua ressurrei¢io
corporal. Hd portanto continuidade entre seu estado
atual e o que obterdo pela ressurrei¢io (Mc 12,18-27
par.). Fora desse texto, s6 Lc 14,14 menciona ainda a
ressurrei¢do, a saber a dos justos.

Conforme vimos acima, diferente de todas as pessoas que passam pela
experiéncia da morte, estdo os casos de Enoque e de Elias, que foram elevados ao
céu sem que seus corpos padecessem a morte e, consequentemente, a COrrupgao.

Assim, “a trasladag¢io de Enoque é mencionada numa lista de patriarcas antedi-

174 Segundo Forte (1985, p. 99), “devemos sublinhar que num contexto como o hebraico, que

desconhecia o dualismo grego entre corpo e alma, a ressurreigio nio teria abarcado a totalidade
pessoal do Crucificado nem teria tido significado para as suas relagées com o mundo, se nio se
referisse a sua unidade psicossomitica concreta”. Por outro lado, Haight (2003, p. 155) diz que afir-
mar “a ressurrei¢io corporal de Jesus significa que ele, na plenitude de sua identidade, foi assumido
na vida de Deus. Mas a ressurrei¢io pode ser concebida como um acontecimento metaistérico e
metaempirico no momento da morte, e nio requer o desaparecimento do corpo de Jesus. A iden-
tificagdo da ressurrei¢io com o desaparecimento empirico de seu corpo pode ser vista como uma
categoria equivocada que tente a distorcer o simbolo”. Também Segundo (2007, p. 326) afirma que
“se a ressurrei¢do fosse uma verificagdo empirica, ndo exigira fé, nem seria esperanca (cf. Rm 8,24)”.
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luvianos, citada em Gn 5, que muitos atribuem a P.[corrente sacerdotal] a lista
se estende de Adéo até Noé” (BROWN; COENEN, p. 2061). Conforme essa
lista de Gn 5,21-24, “Enoque viveu sessenta e cinco anos, e gerou Matusalém,
viveu trezentos anos; e teve filhos e filhas. Todos os dias de Enoque foram tre-
zentos e sessenta e cinco anos. Andou Enoque com Deus, e ja nio era, porque
Deus o tomou para si”. Hebreus 11,5 apresenta Henoc como um exemplo da
fé que agrada a Deus, por isso mesmo foi arrebatado.'” Todo aquele que crer e
aproximar de Deus com fé pode ser agraciado por Ele, assim como foi o caso de
Henoc, que viveu e temeu a Deus; sendo justo diante dos homens, recebeu como
recompensa pela vida justa que viveu o arrebatamento. Russell (2008, p. 154),
comentando o texto de Henoc, diz que: “o justo ressuscitard para compartilhar
as béngdos dos justos vivos no Reino Messianico (10.7,20), e que os perversos,
ou alguns deles (67.8), ressuscitardo para o julgamento e sofrerdo nas chamas

de Gehena em corpo e em espirito (67.8-9)”.

O segundo caso de arrebatamento ¢ o de Elias, narrado em 2Rs 2,1-15.
Elias foi recolhido e levado ao céu em um redemoinho: “Indo eles andando e
falando, eis que um carro de fogo, com cavalos de fogo, os separou um do outro, e
Elias subiu a0 céu num redemoinho” (2Rs 2,11). Essa foi uma experiéncia inica

vivida somente por Elias, pois nenhum dos outros profetas veterotestamentarios
tiveram o mesmo fim de Elias (BROWN; COENEN, 2000, p. 2063).

Conforme a sugestio de Brown e Coenen (2000, p. 2063):

na realidade, a tnica conclusio segura que se pode tirar
das descrigdes breves do fim tanto de Elias quanto de
Enoque ¢ a conclusio positiva de que as duas suben-
tendem os aspectos positivos de que (i) entraram na
presenca de Javé no fim das suas vidas terrestres, e (ii) o
proprio Javé tomou a iniciativa.

17 Conforme Brown e Coenen (2000, p. 2060), “Enoque ainda ¢ mencionado em Jub 4,17 como

‘o primeiro entre os homens que nascem da terra que aprendeu a escrita e o conhecimento e a
sabedoria. Em outro trecho, é encarado como o tipo do homem justo: ‘Enoque foi achado perfeito,
¢ andava com Javé, e foi levado: um sinal de conhecimento para toda gera¢ao’ (Sir 44,16). O pensa-
mento ¢ amplificado em Sb 4,10 e seg., ressaltando a sua inocéncia no meio da iniquidade indicando
que ‘enquanto ainda vivia entre pecadores, foi trasladado’. Filo explicou a trasladagio da seguinte
maneira: ‘Acerca dele diz-se que Enoque agradou a Deus e nio foi achado, pois Deus o trasladou;

”

a trasladagio denota um virar e mudar, e aquela mudanga é para o melhor”.
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No entanto, nem a experiéncia de Enoque nem a de Elias apontam para
o sentido da ressurrei¢io propriamente dito, visto que eles ndo morreram para

que fossem ressuscitados, mas foram levados ainda com vida para o céu.

A profecia de Oséias, no capitulo 6, fala da necessidade de a comunidade
judaica retornar para o caminho de Javé. Na admoestagio do profeta, o Senhor
despedagou o seu povo, entretanto, Ele mesmo ird sarar as suas feridas. Depois
de dois dias, o povo voltard ao seu vigor dado pelo Senhor, que os terd curado;
e no terceiro dia serd erguido, e vivera diante dele. O profeta tem a certeza da

vinda do Senhor, assim como € certa a vinda da chuva sobre a terra.

Os textos da profecia de Oséias tém sido interpretados levando & conclu-
sio de que a fé na ressurreigdo estd ali presente, mesmo que de forma implicita.
Porém quase todas as interpretacées desses textos de Oséias ligam a ressurreicio
com os cultos agriculturais.’”® Nesse sentido, Brown e Coenen (2000, p. 2064)
afirmam que esse argumento ¢ muito ténue, pois:

o contexto nio subentende uma renovagio do culto, e,
realmente, repudia-a (Os 6,6). Além disto, a adoragio a
Baal ¢ considerada como prostituigio [...] O argumento
de Oséias é que nio sio os Baals que fazem estas coisas
através do culto, mas, sim, Javé, e é Javé em Os 6,1-3 que
restaurard Israel a saide e a vitalidade, assim como as
chuvas da primavera renovam a terra ressequida e morta.

No contexto de Oséias, suas palavras devem ser entendidas como nio
se referindo 4 esperanca da ressurrei¢do individual, mas, sim, ao poder de Javé
sobre a morte e a destrui¢do da nagdo na prépria histéria. Assim, o signifi-
cado da profecia de Oséias tem seu cumprimento final na ressurreicio, isto &,
quando os homens sdo resgatados do Sheo/ e redimidos da morte, pois este é

o momento e o lugar onde se zomba do Sheo/ ¢ da morte."”” Também nesse

176 Born (1987, p. 1304) faz a seguinte observagio sobre o texto da profecia de Oséias: “quem fala

nestes versiculos é o povo cuja religiosidade o profeta [Os 6,1-2.7] qualifica nos vv 4s como insu-
ficientes; por isso néo seri ilicito supor tal alusdo a Tamuz, que parece equiparar mais ou menos a

obra salvifica de Javé a atuagio fatal dos deuses da fertilidade”.
177

Conforme Russell (2008, p. 153), “tem-se sugerido a hipétese desse versiculo [Is 26,19] se
referir ao tempo de Anaxenes I1I (358-338 a.C), quando muitos judeus foram martirizados. Se esse
for o caso, podemos ter aqui o préprio evento histérico que levou a formulagio da crenga em uma
ressurrei¢io fisica dos mortos”. O texto do versiculo é o seguinte: “os teus mortos tornario a viver,
os teus caddveres ressuscitardo. Despertai e cantai, vés os que habitais o pd, porque teu orvalho serd
orvalho luminoso, e a terra dar a luz sombras”.
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sentido afirma Packer (1992, p. 118): “todavia, Sheo/ ndo é a morada final dos
mortos. As Escrituras predizem um esvaziamento do Hades, quando os mortos

forem ressuscitados fisicamente para o juizo, por ocasido da volta de Cristo (Jo

5.28s.; Ap 20.12s.; cf. Dn 12.2ss.)”.
Para Brown e Coenen (2000, p. 2066), “a visdo de que Ezequiel teve do

vale dos ossos secos (Ez 37) frequentemente tem sido entendida como predigio
da ressurreicio (cf. Justino, Apol. II, 87; Irineu, Haer. 5,1; Tertuliano, De resur-
rectione carnis 30)”."® Em consonancia com essa linha de pensamento estd o
raciocinio de Vidal (2006, p. 47), afirmando que “os horizontes de esperanga do
cendrio israelita era a renovagio definitiva da histéria do povo de Israel numa
terra transformada e, por seu meio, a renovagio da histéria do restante dos povos
da terra”. Também Russell (2008, p. 153) afirma que:
alguns estudiosos tomam [...] a visdo de Ezequiel do
vale de ossos secos, como referéncia a uma ressurreigio
nacional; mas se isso de fato se refere a ressurrei¢io real
dos corpos dos homens, entio essa ¢ a primeira ocorréncia
de tal crenga no Antigo Testamento.

Vidal (2006, p. 48), comentando a forma visiondria da profecia de Eze-
quiel apresentada em Ez 37,1-14, sugere a seguinte interpretagio: “a renovagio
do povo exilado ‘morto’ como auténtica nova criagdo por parte do espirito de
vida do Deus criador”.'”” A imagem da ressurrei¢io apresentada nessa passagem
descreve, de forma concreta, como se daria a futura renovagio do povo de Israel,
como auténtica recriagio, realizada por Deus, o Senhor da vida. No entanto,
essa recriagdo implica em uma profunda transformagio tanto na vida do povo

quanto nas estruturas de vida.

178

Segundo Born (1987, p. 1304), “a visdo grandiosa de Ez 37,1-4 pinta a restauragio nacional de
Israel como uma ressurreigdo do sepulcro do cativeiro (cf. v.11). A resposta do profeta a pergunta
de Javé se os ossos secos, que ele estd vendo, (re)viverdo (v.3), prova que a ressurrei¢do ainda nio

fazia parte de sua escatologia”.

17" Veja ainda Vidal (2006, p.48) quando ele continua dizendo que: “o desenvolvimento mais amplo

da imagem se dd na impressionante visdo profética de Ez 37, 1-14, que apresenta a renovagio do
povo exilado ‘morto’ como auténtica nova criagdo por parte do espirito de vida do Deus criador [...].
A imagem da ressurreigio empregada nesses textos descreve com especial plasticidade a renovagio
futura do povo como auténtica nova criagio, efetuada pelo Deus da vida. Evidentemente, isto implica
uma profunda transformagio da existéncia do povo na estrutura de sua vida”.
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O primeiro texto veterotestamentdrio a falar diretamente da ressurreigo
dos mortos ¢ Dn 12,2."% Daniel estd em contexto e tempo de angustia, qual
nunca houve. O anjo Miguel surge nesse cendrio para liderar o povo, pois hd
um livro que contém os nomes das pessoas que serdo salvas (Dn 12,1). Em
Dn 12,2 o autor continua dizendo: “muitos dos que dormem no pé da terra
ressuscitardo, uns para a vida eterna, e outros para vergonha e horror eterno”.
Também Russell (2008, p. 160) afirma que “na ressurreigdo, os notavelmente
bons e os notavelmente maus sio ressuscitados para receber sua recompensa
ou puni¢io”. Nesse sentido aqui transparece a ideia de que a vida vai continuar
depois da morte, pois muitos daqueles que jazem no pé da terra depois da
morte ressuscitardo. Segundo Brown e Coenen (2000, p. 2067), “em comum
com muitos estudiosos, Rouley localiza Daniel no periodo dos Macabeus, que,

por sua vez, d origem a crenga dos fariseus na ressurrei¢io”.

Também Russell (2008, p. 153), nessa mesma linha de pensamento,

afirma que:
em Daniel 12 temos uma base histérica mais fundamen-
tada, pois esse livro foi compilado em 165 a.C., no tempo
de Antioco IV (Epifanio) [...] Sem davida, a cren¢a na
ressurrei¢do aqui expressa, surgiu da perseguicio que
precedeu a Revolta do Macabeus, em que muitos judeus
foram martirizados.

Contudo, embora Daniel fale da ressurrei¢io dos mortos, parece se preo-
cupar apenas com uma ressurrei¢io de Israel, isto ¢, com o povo da promessa:
os eleitos para a salvagdo; os outros, os nio eleitos, para a condenagio. Logo,
ndo seria uma ressurrei¢do para todos e quaisquer mortos, mas somente para

os mortos de Israel.

O texto de Eclesidstico de Jesus ben Siraque, situado por volta do ano 180
a.C., ndo apresenta qualquer conceito de ressurrei¢io ou da vida apds a morte.
No entanto, aparece uma posi¢do aproximada 4 concep¢io de vida e morte que

os saduceus tinham no tempo de Jesus Cristo. O Sheo/ é proposto como a habi-

180 A LXX apresenta duas tradi¢des para Daniel 12,2. Uma parece ser sirfaca e usa o termo anas-
tésontai. A outra indica que seja babilénica e apresenta o termo ecseguerthesontai. Também Born
(1987, p. 1305) diz que “o texto mais antigo que fala indubitavelmente sobre a ressurreigdo corporal
do individuo, ¢ Dan 12,2: no fim dos tempos muitos hao de ressurgir da terra, do pé (os infernos),
alguns para a vida eterna, outros para a vergonha eterna”.
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tagdo final dos mortos. “Os que estdo 14 ficam desprovidos de prazer” (14,16).
Em 22,11, afirma que “¢ um lugar de trevas”; em 46,19 fala “de sono infinito”;
“de siléncio”, em 17,27-28; e “de corrup¢io”, em 10,11. “Neste lugar os homens
nio podem louvar a Deus” (18,28). Também “ndo hd meio de voltar da morte”
(38,21), pois 14 “é um estado de descanso eterno” (30,17). Porém, Siraque fala
da imortalidade se referindo a um bom nome (39,9; 41,11; 44,8) ou por meio

da perpetuagio do nome da pessoa através dos filhos (11,28; 46,12).

Entre o Antigo e Novo Testamentos foi produzida a chamada literatura
inter-testamentdria. Ela é bem diferente da anterior, pois exibe uma variedade
de crengas acerca da vida no além e da ressurrei¢do. Assim, afirma Queiruga
(2004, p. 65): “como bem mostra a literatura apécrifa e pseudo-epgréfica, foram
assumindo grande importincia as numerosas tradi¢ées acerca de uma série de
figuras religiosas, que depois da morte vivem, de algum modo, elevados e glo-
rificadas”. Trataremos brevemente de algumas passagens que, a nosso ver, sio

ilustrativas dessa esperanca de vida depois da morte.

Com o texto de segundo Macabeus (7,9; 11,14,22-23.29; 12,43) comega
a aparecer a esperanga, por meio dos mdrtires de Israel, em uma vida depois da
morte, sobretudo para aqueles que morrem na luta contra a injustica e o opressor.
Assim, “o ancifio Razis estripou-se para nio cair nas mios dos gregos. Lancou suas

visceras contra a multido, ‘clamando Aquele que é senhor da vida e do espirito
para restaurd-las a ele’ (2Mc 14,46)” (BROWN; COENEN, 2000, p. 2067).

Queiruga (2004, p. 65), escrevendo sobre os martires Macabeus, afirma
que eles estavam “seguros de que em Deus ndo morrem, como também nio
morreram nossos patriarcas Abrado, Isaac e Jacé [...] (4Mc 7,19) [...] Baruc,
Esdras e Moisés [...] o Deus de Abrado, o Deus de Isaac e o Deus de Jacé!”.
E na esperanga e na evocagio de mdrtires concretos que acreditavam ter sido
ressuscitados por Deus que lhes permitiu “superar mais facilmente o escindalo
da cruz: Jesus, assassinado injustamente por sua fidelidade a Deus, ndo pode ter
sido aniquilado pela morte, nele cumpriu-se de maneira eminente o destino do

mirtir reivindicado por Deus” (PAGOLA, 2010, p. 501).

E nesse contexto de perseguicio, torturas e assassinatos contra a comu-
nidade de Israel que nasce a esperanga da vida além da morte. Segundo Boft

(1972, p.42), na “apocaliptica, que florescia no judaismo pés-exilico [ji], havia a
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idéia do justo sofredor, humilhado e exaltado por Deus (Sab 5,15s)”. Da mesma

forma afirma Russell (2008, p. 152):
aqueles que sofreram martirio, devem ainda, de alguma
maneira, compartilhar do Gltimo triunfo do povo de Deus
quando ele, afinal, estabelecer seu reino na terra. E como
se houvesse uma lacuna, a menos que Deus trouxesse de
volta, ressuscitasse, aqueles que haviam demonstrado ser
merecedores de tomar parte do Reino de Deus. Por essa
razo tais pessoas devem possuir corpos; a terra deve
dé-los a luz novamente.

Nesse periodo, segundo Born (1987, p. 1303), amadureceu “a convicgio
de que a justi¢a e o amor de Deus garantiam a volta 4 vida de seus fiéis falecidos
antes daquele tempo, a fim de receberem a recompensa pelas suas boas obras,
participando da salvagio escatolégica”. E nesse contexto do martirio dos irméos
Macabeus que transparece esta ideia de que, depois da morte, algo vai acontecer,
que Javé vird ao encontro daqueles que foram fiéis ou justos.’ A esse respeito
Vidal (2006, p. 46) afirma: “a comunhio dos justos mortos com Deus funda sua

participagio na libertagdo definitiva do povo”.

O Apocalipse de Baruque, que foi escrito em fins do século I d.C.,
trata sobre a tragédia da destruicio de Jerusalém, no ano 70. Nele a tnica
esperanca transmitida estd no mundo vindouro. Conforme Brown e Coenen
(2000, p. 2068), o autor do Apocalipse de Baruque (50,2) diz que os mortos
serdo ressuscitados “porque a terra entdo certamente restaurard os mortos. Ndo
fard qualquer mudanga na sua forma. Mas assim como os recebeu, assim os
restaurard, e como eu os entreguei a ela, assim também ela os ressuscitard”. Essa
passagem jd aponta para uma ressurrei¢io do corpo e nio sé da alma, como se

pensava no mundo helenista.

Também no texto apocaliptico e pseudopigrafico de 2Esdras escrito cerca
do ano 100 d.C., descreve a vinda do Messias. Na narragio, o autor demonstra
sua conflanca no poder da ressurreicio. Os salvos sdo aqueles que observaram

“de modo perfeito a Lei do legislador (v. 89). O rosto dos justos na ressurrei-

181 Russell (2008, p.152) também afirma que “[...] a nagéo justa compartilharia da vinda do Reino
Messidnico; o individuo justo compartilharia dela também, pois os justos que estivessem mortos,
ressurgiriam na ressurreigio e receberiam a devida recompensa da mio de Deus. Essa sintese das
escatologias da nagdo e do individuo foi realizada pelos apocalipticos, cuja crenga em uma ressurreigao
do corpo tornou tal fusio possivel”. Veja ainda sobre esse assunto Libanio e Bingemer (1994, p.162).
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¢do brilhard como o sol (v. 97)” (BROWN; COENEN, 2000, p. 2067). Vidal
(2006, p. 46) ainda afirma que “isto estd bem expresso em passagens biblicas
que dizem que estes justos mortos participario da ressurrei¢io futura,ainda que
em outras passagens nio apare¢a explicitamente este motivo. Este é o caso do
tdo discutido texto Sb 3,1-10”. Queiruga (2004, p.59) também afirma que “ndo
havia consenso acerca da existéncia ou nio de um juizo posterior a ressurreigio;
nem acerca da pergunta, muito vinculada a esta, de se ressuscitariam todos ou

tdo-somente 0s justos’.

Conforme Proenga (2010, p. 289), Enoque Etiope narra a natureza da

ressurrei¢io em 62,8b-10:

naquele dia, os justos e os escolhidos serdo salvos, e nio
verdo nunca mais a face dos pecadores e dos impios. O
Senhor dos Espiritos habitard entio entre eles, e estes
comerio com o Filho do Homem, deitar-se-o e levan-
tar-se-do por toda a eternidade. Os justos e os escolhidos
exaltar-se-do sobre a terra, e nunca mais haverio de
baixar os seus olhos. Serio recobertos com as vestes da
gléria, que sdo as vestes da Vida do Senhor dos Espiritos.
Vossas vestes nio envelhecerio e vossa gléria ndo passard

na presenga do Senhor dos Espiritos.!®

Essa passagem deixa-nos entender que a ressurrei¢io se dard em um
corpo transfigurado. Sobre a compreensdo ou defini¢do de como serd o corpo
ressuscitado afirma Russell (2008, p. 167):

a conexdo entre o corpo nesta terra e corpo no Paraiso
celestial ndo fica clara, mas aparentemente o Gltimo
¢ correlativo do primeiro e ¢ esse corpo celestial que
aguarda a ressurreicio. Ele ndo apenas é um correlativo
do corpo fisico, mas ¢é coexistente com este até o dia da

).183

ressurrei¢do (II Enoque 22.8

182 importante ter presente o comentério que Forte (2003, p.71) faz sobre a entrega do Espirito que

Deus di ao Cristo no evento da ressurrei¢io:“se no alto da Cruz o Filho entrega o Espirito ao e entra
no exilio dos pecadores, na ressurreicdo o dd o Espirito ao Filho, assumindo com Ele e nele 0 mundo
inteiro na comunhio divina. Na Pdscoa, 0 Deus que entrou no mundo age de sorte que o mundo possa

entrar em Deus”. Por isso mesmo o corpo do ressuscitado é um corpo plenamente espiritual em Deus.

185 Russell (2008, p. 167) continua dizendo que: “Em outro lugar, o corpo ‘espiritual’ ¢ um corpo

fisico transformado (1 Enoque 108.11); o corpo que é sepultado na terra seré ressuscitado em ‘corpos
gloriosos’no dia da ressurrei¢do. Em [...] 1Cor 15.42ss: ‘Semeia-se [0 corpo] em desonra, ressuscita
em gléria. Semeia-se em fraqueza, ressuscita em poder. Semeia-se corpo natural, ressuscita corpo
espiritual’. [...] Corintios 15.35: ‘Como ressuscitam os mortos? E em que corpo vém? O relato da
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Nesse mesmo sentido, segundo Russell (2008, p. 168), “o corpo ‘espiritual’é
o corpo fisico transformado de modo a corresponder a este ambiente que é natural
a natureza e ao ser do préprio Deus”. Também segundo Brown e Coenen (2000,
p-2069): “o conceito da ressurrei¢io na secio final de Enoque Et. parece ser uma

ressurrei¢do do espirito, embora isto seja bastante incomum no judaismo”.'8

Um texto mais tardio é o da literatura talmddica, posterior aproxima-
damente do segundo século d.C. Nela “a doutrina primdria do judaismo ¢ a
ressurrei¢do, a revivificagio dos mortos” (BROWN; COENEN, 2000, p. 2070).
Nesse periodo os termos ressurreigio e revivificagdo passam a ser sindnimos,
sendo que as revificages realizadas pelos profetas Elias e Eliseu e as que Jesus
realizou durante sua vida ministerial tanto podem ser chamadas de ressurreigio

quanto de revificagio.

Resumindo, podemos dizer que a ressurrei¢io nem sempre foi compreendida
como ¢ hoje. No primeiro momento da fé judaica, as pessoas acreditavam em uma
vida dos justos no paraiso, mas nio tinham ainda uma concepgio de ressurreigio
para a vida eterna. Por influéncia da cultura grega se pensou em uma ideia de
imortalidade da alma, embora, quando se afirmou a fé e a esperanca na ressurrei-

¢do,jd se tenha pensado ndo s6 da alma, mas também na ressurrei¢o do corpo.'®

A RESSURREICAO A PARTIR DO NOVO
TESTAMENTO

No Novo Testamento, os termos anistémi e anastasis tém como signifi-
cado mais importante o da ressurreigdo, embora sejam empregados com sen-

tidos amplos e diversos. Anistémi aparece indicando que o irmio deve suscitar

transformagio do corpo na ressurreigio em I1I Baruque 49-51 encontra um notavel paralelo em I

Corintios 15”.

184 Escrevendo sobre este assunto Russell (2008, p. 169) diz que “a aparente contradigdo entre o

corpo ‘espiritual’ como corpo fisico transformado e seu correlativo celestial, coexistente com ele até
o dia da ressurreigio, é parcialmente resolvida pela crenga de que o corpo ‘espiritual’se desenvolve
pari passu [N.T.: do latim ‘a0 mesmo tempo, simultaneamente’] com o corpo fisico e que os atos do
homem justo, praticado no corpo da carne, condicionam a formagio do corpo no céu”.

18 Loader (1981, p.52) diz que “o desenvolvimento que jé pode ser percebido no judaismo e segundo
o qual se pensava cada vez mais numa vida apds a morte e nio s, como antigamente, num dormir
da alma, estd aparentemente também por trds da compreensio do nosso autor. Ele nio diz nada
de uma imortalidade geral dos seres humanos. Podemos apenas constatar que, para Hb, os cristios
entram no mundo da salvagio logo apés a morte”.
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descendéncia para seu irmio falecido (Mt 22,24); refere-se ao fato de alguém
levantar-se para falar (Mt 26,62; Mc 14,57.60); para ler as escrituras (Lc 4,16)
e também levantar-se depois da oragdo. E empregado no sentido de vir ou
aparecer (At 7,18; Hb 7,11.15). E usado para se referir a pessoas que, em pé,
fazem perguntas (Lc 10,25; At 6,9) e quando alguém faz alguma acusagio ou
se rebela contra outras pessoas (Mt 12,41; Le 11,32; Mc 14,57; Mc 3,26 ¢
At 5,36), respectivamente. Anastasis aparece na fala de Simedo ao apresentar
Jesus no Templo (Lc 2,34) (BROWN; COENEN, 2000, p. 2072). Portanto,
nenhuma dessas passagens indica o sentido da ressurrei¢o, mas simplesmente
de levantar-se da posi¢do em que se encontrava anteriormente ou, COmo no

caso do casamento de levirato, de suscitar uma descendéncia para o falecido.

No entanto, o NT também emprega esses termos para ressurreicdo.
Brown e Coenen (2000, p. 2072) dizem que “no grego secular estes verbos
quase nunca se empregam para expressar a ressurreico dos mortos a vida, mas
no NT, este é o seu significado teologicamente mais rico”. Assim, quando esses
verbos sdo empregados no transitivo, indicam que Deus ¢ o sujeito sempre

da a¢do ressuscitadora'®®

e Cristo o objeto da ressurrei¢do, sendo que Cristo
aparece como elemento passivo, isto é, aquele que sofre a ressurrei¢do vinda de
Deus. Essa forma do verbo ¢, de certa maneira, quase regra geral no NT. Em
contraste com a LXX, o NT fala que “a agio de Deus em e através de Cristo
¢ expressada por egeiro, a0 passo que anistémi expressa, por assim dizer, aquilo
que acontece no dmbito da experiéncia humana” (BROWN; COENEN, 2000,
p- 2073).18” Assim, Born (1987, p. 1306) também afirma que “a ressurrei¢io

corporal individual é chamada no NT anastasis (ressurgimento), na literatura

186 Para Forte (1985, p. 91), “o homem de Nazaré, que falou com autoridade e fez prodigios e

sinais, foi entregue nas mios dos poderosos de Israel e condenado a morte na cruz. Mas Deus o
ressuscitou e constituiu Senhor e Cristo”. A partir da afirmagio de Forte podemos ver que Deus é
que tem a iniciativa da agfio ressuscitadora pela qual Jesus nio permaneceu sob o poder da morte,
mas voltando a vida foi constituido Senhor da vida. O autor ainda nos convida a notar que nas
passagens a seguir “a ressurrei¢io é atribuida a agio de Deus, e como a confissio do Senhor res-
suscitado estd relacionada com a obra do Espirito (cf. 1Cor 12,3 e também At 5,32), no qual Jesus
foi ressuscitado (cf. Rm 1,4;8,11)”.

187 Pagola (2010, p. 491) diz que “os primeiros cristios empregam dois termos gregos: egeirein que
significa ‘despertar’ o morto do sono em que estd submerso, ¢ anistanai, que significa ‘levantar’ ou
‘por de pé’ o morto que jaz no pé do sheo/”. Também Queiruga (2004, p. 69), afirma que “no novo
Testamento, a palavra mais empregada para falar da ressurreigio de Cristo e dos mortos € egeiro, que,
apesar de ser corrente tanto no ambiente judeu como no helenistico, ndo era usada normalmente
para falar de ‘ressurrei¢io dos mortos”.

131



rabinica #biyyat hammaétim (revivescéncia dos mortos)”. Dessa forma, Jesus
foi ressuscitado pelo querer e pelo poder de Deus. Barbaglio (2006) desenvolve
seu pensamento afirmando que a profissio de fé na ressurrei¢io mostra que as
férmulas mais antigas dessa experiéncia de fé indicam que Deus é o sujeito
ativo de ressurreicio, isto ¢, ele ressuscitou o que fora crucificado por meio de

seu poder criador de vida, uma vez que ele ¢ o Senhor da vida.

Segundo Barbaglio (2006), na literatura neotestamentdria origindria em
grego, os vocdbulos usados para indicar a ressurreigdo sio os dois verbos egeiré e
anistémi. Eles expressam paulatinamente o sentido de despertar do sono e erguer
da terra. Nas diferentes passagens do NT, eles sdo entendidos metaforicamente,
em que Jesus, que havia sido crucificado e morreu nos bragos da cruz, fora
despertado por Deus do sono da sua morte. Deus o ergueu da terra, pois Jesus
havia caido inerte ao chio, isto ¢, fora sepultado e depois de trés dias ressurge
vivo. Comentando os trés dias que o Senhor passa no seio da terra, Ratzinger
(2011, p. 225) diz que “o terceiro dia ndo ¢ uma data ‘teolégica’, mas o dia de
um acontecimento que se tornou, para os discipulos, a reviravolta decisiva
depois da catéstrofe da cruz”. Na manhi do terceiro dia, aquele que tinha sido
injustamente crucificado foi resgatado da morte e ressurge vivo e envia seus(as)

discipulos(as) para continuar a missio de seguir anunciando o Reinado de Deus.

A Ressurreigiao no Corpus Paulinum

O anuncio da Ressurrei¢io ¢ testemunhado por Paulo pela experiéncia de
£¢,ja que ele ndo conheceu o Jesus histérico. Assim, ele ndo narra o fenémeno da
ressurrei¢io, mas somente fala dela como algo fundamental para a continuidade
da fé. Essa é a mesma posi¢do do autor de Hebreus, que considera a ressurreigio

como algo ji dado pela doutrina elementar para os cristdos (Hb 6,2).

A literatura neotestamentaria compreende e descreve a ressurreicio do

corpo e ndo de uma alma imortal. Nesse sentido, Kasper (apud FORTE, 1985,
p- 99), descrevendo a corporeidade da ressurrei¢io do Senhor, diz que:

a corporeidade da ressurreigio significa que Jesus Cristo,

que ressuscitou e foi exaltado, agora nio sé vive inteira-

mente na dimensdo de Deus, mas também est4 inteira-

mente e de nova maneira presente no mundo, no meio

de nos... Com a ressurrei¢io e elevagio de Jesus um
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‘fragmento do mundo’ chegou definitivamente até Deus
e foi por ele definitivamente acolhido.

O apéstolo Paulo, ao descrever a ressurreicio dos mortos, retomou, em

1Cor 15,5455, palavras semelhantes as de Os 13,14b:
quando, este ser corruptivel tiver revestido a incorrupti-
bilidade e este ser mortal tiver revestido a imortalidade,
entio cumprir-se-4 a palavra da Escritura. A morte foi
absorvida na vitéria. Morte, onde estd a tua vitéria?
Morte, onde estd o teu aguilhdo?

Para Brown e Coenen (2000, p. 2065), “parece que Paulo estd fazendo uso
dos testemunhos do AT, seguindo um estilo de exegese ‘pesher’ que interpreta
o significado do texto original 4 luz da ligio que o expositor estd ensinando”.
Seguindo este modo de compreender a ressurreigio, Sobrino (2000, p. 24) afirma
que “a ressurreicdo de Jesus mostrava, com efeito, o valor da corporeidade, pois
Jesus ressuscitou na totalidade do seu ser, ndo na forma grega de uma alma
libertada do corpo”. Ainda o apdstolo Paulo afirma em 1Cor 15,14: “se Cristo
ndo ressuscitou, vazia é nossa pregagio, e vazia também ¢ nossa fé”. Nesse sen-
tido, o ponto de partida tanto da fé como da reflexdo crista ¢ a ressurrei¢do de
Jesus Cristo, o Crucificado. Dessa forma, afirma Forte (1985, p. 88): “a ‘histéria
cristd’ nasce na Pdscoa: ela certamente foi preparada pelas obras e pelos dias

79

anteriores de Jesus de Nazaré”.

Ademais, tanto os redatores dos evangelhos quanto o préprio apdstolo
Paulo buscaram fundamentar o antncio da fé na ressurrei¢io a partir de pas-
sagens veterotestamentdrias. “Os argumentos tirados do AT para confirmar a
ressurrei¢do de Jesus ocupa um lugar importante na pregagio apostélica (At
2,31;13,34;26,22s; L.c 24,25.46;J0 2,22; 1Cor 15,4; 1Pd 1,11)”(BORN, 1987,

p- 1309). Observemos ainda as seguintes passagens das cartas de Paulo:

a) Para nés que cremos naquele que ressuscitou (egeiranta) dos mortos
a Jesus, nosso Senhor (Rm 4,24b);

b) Portanto, pelo batismo nés fomos sepultados com ele na morte para

que, como Cristo foi ressuscitado (begerzhe) dentre os mortos pela gléria do Pai,

assim também nés vivamos vida nova (Rm 6,4);'88

188 Forte (2003, p. 68) diz que “a ressurrei¢do revela plenamente Jesus como o Cristo, o Senhor da

Vida, o Filho na carne, que vive o é&xodo deste mundo para a , e portanto o retorno a gléria da qual
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¢) E se o Espirito daquele que ressuscitou (egesrantos) Jesus dentre os
mortos habita em v6s, aquele que ressuscitou Jesus Cristo dentre os mortos dara

vida também a vossos corpos mortais (Rm 8,11);

d) Sabendo que Cristo,uma vez ressuscitado (hegertheis) dente os mortos,

ja ndo morre, a morte nio tem mais dominio sobre ele (Rm 6,9);

e) E se Cristo nio ressuscitou (begégerzai), ilusoria é a vossa fé; ainda

estais nos vossos pecados (1Cor 15,17);

f) Pois sabemos que aquele que ressuscitou (hegeiras) o Senhor Jesus
ressuscitard também a nés com Jesus e nos pord ao lado dele, juntamente con-

vosco (2Cor 4,14).

Diferente das narrativas acima, veremos que, em outras passagens, a
ressurrei¢do de Jesus também ¢é descrita tendo Ele préprio por sujeito e nio
somente Deus sendo sujeito e Jesus o objeto, como descrevemos anteriormente.
Se o verbo for usado na forma de intransitivo e na voz média com Jesus sendo
0 sujeito, entdo temos as seguintes passagens que expressam dessa forma: “res-
suscitou dentre os mortos” - hegerthe (Rm 6,4), “aquele que morreu, ou melhor,
que ressuscitou” - hegeirantos (Rm 8,34); “depois que eu ressurgir” — hegerthénai
(Mc 14,28); “ressuscitou, ndo estd aqui”— hegérze (Mc 16,6); “depois de trés dias
ressuscitarei” - hegeiromai (Mt 27,63)”. Conforme Brown e Coenen (2000, p.
2077), essa mudanca na forma de falar “mostra que, embora o poder para a
ressurreigio sempre emane de Deus, pertence ao Filho também, que é uno com
o Ser do Pai”.'® Diante disso, podemos afirmar que “as Epistolas do NT nunca

empregaram egeiro, a nio ser em Fp 1,17, em qualquer outro sentido sendo o da

ressurrei¢io dentre os mortos” (BROWN; COENEN, 2000, p. 2077).

A ressurrei¢io de Jesus expressa, por assim dizer, o triunfo de Deus sobre

o poder do pecado e da morte."

Parafraseando Rm 12, apagou o pecado de

Adio e toda a escravidio da humanidade consequente da a¢do de Adio, e isso

procedia (“reditus ad Deum’
189 Também Vielhauer (2005, p. 43-51) descreve trés formas no N'T' que expressam a fé na ressur-
rei¢do: “a) um que menciona somente a ressurrei¢io de Jesus, b) outro que menciona somente sua
morte € ¢) 0 que menciona morte e ressurrei¢io’.

1% Segundo Forte (2003, p. 63), “o Filho se entrega ao seu Deus e por nosso amor: através dessa
entrega o Crucificado assume a carga do sofrimento e do pecado passado, presente e futuro do
mundo, entra até o fundo no exilio de Deus para assumir o exilio dos pecadores na oblagio e na

reconciliagio pascal”.
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acontece com a entrada do Crucificado na gléria de Deus como primogénito
entre muitos. Segundo Moltmann (apud FORTE, 1985, p. 98), “o evento
fundamental das apari¢des da Péscoa consiste... na revelagio da identidade e
continuidade de Jesus na contradicdo total entre Cruz e Ressurrei¢io, entre
abandono por parte de Deus e proximidade de Deus”.?”! Dessa forma, podemos
dizer que a mensagem da ressurrei¢do estd no alicerce de toda a esperanca e de
toda pregacio cristds (1Pd 1,3; 1Cor 15). Ela explica também porque o batismo
é o sinal da salvagio (1Pd 3,21; Rm 6,5) (BROWN; COENEN, 2000, p. 2073).

Além dos textos jé citados, podemos encontrar a fé e a doutrina da
ressurrei¢do em outras cartas do corpus paulinum. Assim, a Carta de Timdéteo
(2,18) rejeita veementemente a ideia de que na ressurrei¢io de Jesus ja tenha
ocorrido a ressurrei¢io geral dos mortos. Também o contexto de C12,13 e Ef
2,6 refletem o0 mesmo pensamento de Timéteo e ndo garantem a ressurrei¢io
de todos como um evento ji pressuposto. No entanto, supde-se a ressurrei¢cio

geral que é inferida da de Jesus.

Crucifixdo e Ressurrei¢ao Segundo os Evangelhos

Temos consciéncia da existéncia de trabalhos de pesquisa, especialmente,
de algumas teélogas acerca desse tema, mas preferimos realizar uma interpretagio
prépria, que apresente um resultado de como compreendemos as passagens que
narram a crucifixio e a ressurrei¢io de Jesus. Tivemos como sustentdculos para
este subitem: Barbaglio (2011, p. 563-570), Segundo (1997, p. 304-22), Haight
(2003, p. 160-71) e Faus (1981, p. 109-11).

Passagens evangélicas que narram a crucifixio e a

ressurrei¢cio de Jesus

As passagens dos Evangelhos que narram a crucifixdo e a ressurrei¢io
de Jesus sdo: Mateus 27,45-28,20; Marcos 15,32-16,20; Lucas 23,39-24,53 e
Jodo 19,26-21,23. Optamos por seguir o esquema exegético tradicional que

apresenta o Evangelho de Marcos como o mais antigo dos trés sinéticos e o

1 Forte (1985, p. 102) diz que “os medrosos fujoes da sexta-feira santa tornaram-se testemunhas

cheias de esperanca: a ‘contradigdo na identidade’, que caracteriza o Crucificado-Ressuscitado,
torna-se também a caracteristica daquele aos quais ele se mostrou Vivo, contagiando-os evidente-
mente com a sua for¢a de vida”.
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Evangelho de Jodo auténomo dos trés anteriores. Por serem sinéticos, Mateus
e Lucas receberam informagées de Marcos naquilo que constitui a unidade
ou proximidade dos textos desses trés Evangelhos. No que se diferem, cada
um colheu as informagées na prépria comunidade onde vivia sua experiéncia
de fé. Jodo, por ser um texto mais recente e ter uma teologia mas elaborada
que os sindticos, segue outro estilo e por isso mesmo apresenta um texto mais
independente em relagdo a sinopse dos outros Evangelhos canénicos. Nesse
sentido, iniciaremos nossa andlise da crucificagio e ressurrei¢io do Senhor
elencando sempre a sequéncia dos Evangelhos de Marcos, Mateus, Lucas e,
finalmente Jodo, em alguns tépicos das narragdes que sido oportunas para uma

anilise, neste momento.

O primeiro assunto diz respeito ao comportamento dos ladroes que
com Jesus foram crucificados. Mc 15,32b afirma que “até os que haviam sido
crucificados com ele o ultrajavam”. Mt 27,44 apresenta o mesmo texto de Mc
15,32. Lc 23,39-43 diferencia de Marcos e Mateus pois apresenta os ladrdes
com atitudes distintas: um deles também ultraja a Jesus, mas o outro reconhece
a injusti¢a que cometeram ao Nazareno: “ele nio fez nenhum mal”. Jodo nio
comentou as zombarias que fizeram ao Senhor na cruz, mas colocou no lugar
dela outra passagem (Jo 19,26-27). “Jesus, entdo, vendo sua mie e, perto dela,
o discipulo a quem amava, disse 4 sua mae: ‘Mulher, eis teu filho! Depois disse

ao discipulo: ‘Eis tua mée!”.

Em segundo lugar, estd o acontecido ao Véu do santudrio que se parte
de alto a baixo. Marcos nada diz sobre o véu do santudrio, mas em Mt 27,51: “o
véu do Santudrio se rasgou em duas partes, de cima a baixo”. Mateus acrescenta
um terremoto onde os timulos se abrem e os corpos dos defuntos ressuscitam
depois da ressurrei¢do de Jesus. Com isso, podemos ver um terremoto escato-
légico, pois na sequéncia da narragio, o corpo de Jesus ainda estava pregado
na cruz. O terremoto se dd no momento em que Jesus entrega seu espirito,
momento da morte, porém os corpos s6 ressuscitaram, sairam de seus timulos
e entraram na Cidade Santa depois da ressurreicdo de Jesus, portanto, uma visio
que se realizaria no futuro. Em Lc 23,44-46,“O véu do Santudrio rasgou-se ao
meio”. Lucas também fala de um escurecimento do sol até a hora nona. Jodo

nio diz nada a respeito do véu do Santudrio, porém é o tnico a afirmar que um
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soldado traspassou o lado do Senhor com um langa, de onde jorrou sangue e
dgua (Jo 19,33-34).

O comportamento do centurido romano chama a atengdo, em terceiro
lugar: “O centurido disse: ‘verdadeiramente este homem era filho de Deus!”
(Mc 15,39).]J4,em Mt 27,54, a confissdo nio ¢ s6 do centurido, mas de todos os
que estavam com ele montando guarda em torno dos crucificados. Lucas 23,47
faz uma descrigdo diferente de Marcos e de Mateus, pois o centurido, vendo o
que estava acontecendo, glorifica a Deus e afirma: “Realmente este homem era

justo”. Jodo nada fala sobre o centurido.

Sobre o corpo de Jesus ja desfalecido, mas ainda pregado na cruz, os
quatro evangelistas sio uninimes em afirmar que Pilatos autorizou a José de
Arimateia retird-lo da cruz e sepultd-lo. E José, tendo comprado um lengol, o
envolveu e o colocou em um sepulcro novo que néo tinha ainda sido usado.
Nessa narrativa, Jodo acrescenta que o timulo ndo estava em um jardim, mas

no préprio local da crucificagio, isto é, no Gélgota.

Outro assunto importante é a ida de algumas mulheres ao timulo no
momento do sepultamento e a sua atitude de observadoras. Marcos 15,47
narra que “Maria de Magdala e Maria, mie de Joset, observavam onde ele fora
posto”. Mateus 27,61 afirma: “Ora, Maria Madalena e a outra Maria estavam
ali sentadas em frente ao sepulcro”. Lucas 23,55 as mulheres que vieram da
Galileia haviam seguido a José; observaram o timulo e como o corpo de Jesus
fora ali depositado, mas sem citar nenhum nome. Jodo nio fala que as mulheres
foram ao timulo no momento do sepultamento do corpo de Jesus. Essa opgio
de colocar as mulheres como observadoras deve estar relacionada com o assunto
seguinte descrito pelos quatros evangelistas que afirmam que sdo estas mulheres,
com certa variagdo, entre um e outro evangelista, as primeiras pessoas a irem ao

sepulcro ao amanhecer do primeiro dia da semana.

As mulheres foram as primeiras a irem ao timulo, na manha do primeiro
dia da semana. Marcos 16,1 narra que “Maria de Magdala e Maria a mée de
Tiago, e Salomé foram ao timulo ao nascer do sol”. Em Mt 28,1, “Maria Mada-
lena e a outra Maria vieram ver o sepulcro”. J4, em Lc 24,1, “elas [as mulheres,
sem citar nomes] foram ao sepulcro”. Jodo 20,1 diz que Maria Madalena foi

sozinha ao tdmulo e viu que a pedra da entrada ji havia sido retirada. Ela corre,
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entido, até Pedro e ao discipulo que Jesus amava a fim de dar-lhes a seguinte
noticia: “Retiraram o Senhor do sepulcro e nio sabemos onde o colocaram”. E
importante observar que Maria tinha ido sozinha, mas a noticia aos discipulos

¢ dada no plural: “ndo sabemos onde o colocaram”.

No que concerne aos aromas ou perfume, podemos observar também certas
divergéncias nas narrativas. Marcos 16,1 descreve que as mesmas mulheres que
foram ao tdmulo compraram aromas para ungir o corpo de Jesus. E importante
ressaltar que Mateus nio fala de perfume ou aromas. Lucas 23,56 afirma que as
mulheres, ao voltarem do sepulcro, prepararam aromas e perfumes. Isso significa
que sio aquelas mulheres que viram o corpo de Jesus sendo sepultado. Depois,
em Lc 24,1, “elas foram ao sepulcro, levando os aromas que tinham preparado”.
Jodo 19,39-40 diverge de Marcos e Lucas, ao afirmar que foi Nicodemos quem
trouxe uma mistura de mirra e aloés e, juntamente com José, tomaram o corpo
de Jesus e o envolveram em faixas de linho com os aromas, conforme era o

costume dos judeus para o sepultamento.

Para uma anilise da ressurrei¢io de Jesus, destaca-se o assunto do timulo
vazio, ou melhor, sem o corpo de Jesus. Marcos 16, 4-6 narra que a pedra ji
fora removida e o timulo estava sem o cadaver de Jesus. No entanto, havia um
jovem dentro do sepulcro. Mateus 28,2-4 descreve um novo terremoto com o
Anjo do Senhor descendo do céu e rolando a pedra da entrada do sepulcro.
Em Lc 24,2-3, as mulheres ji encontraram a pedra removida e o corpo de Jesus
ndo estava mais 1. Jodo 20,3-10 narra a corrida de Pedro e do outro discipulo
ao tamulo vazio. Depois da visita de Pedro e do outro discipulo, Maria vé dois
anjos no tumulo (Jo 20,11-12).

Em frente ao timulo sem o corpo de Jesus, os quatro evangelistas apre-
sentam a figura de anjos ou de homens. Marcos 15,6 narra que um jovem de
tunica branca anuncia que o crucificado nio estd ali, mas que ressuscitou. Mateus
28,2-7 diferencia-se dos outros evangelhos, uma vez que Mateus apresenta o
Anjo do Senhor escrito em maidsculo, identificando qual anjo esteve no sepulcro.
Em Lc 24,4-5, dois homens de vestes fulgurantes prostraram-se diante delas.
Jodo 20,13 apresenta dois anjos dialogando com Maria, em que ela sustenta

que “levaram o meu Senhor e nio se onde o puseram!”
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Ainda no timulo sem o corpo de Jesus, os anjos, o jovem ou os homens
repassam algum tipo de mensagem as mulheres. Segundo Mc 16,7, o jovem
recomenda que elas ndo devem procurar entre 0s mortos o que vive, e envia as
mulheres como mensageiras para os discipulos e a Pedro, que Jesus os espera na
Galileia, com a promessa de que 14 eles o verdo ressuscitado. Em Mt 28,5-7, 0
Anjo anuncia a ressurrei¢do do crucificado e envia as mulheres aos discipulos, a
fim de dar-lhes a noticia da ressurrei¢do e a recomendagio de retornarem para a
Galileia, lugar onde iam encontrd-lo. Em Lc 24,5b-8, os dois homens recordam
para elas o anuncio que Jesus tinha feito, ainda na Galileia, de sua paixdo, morte
e ressurrei¢io. Elas recordaram das palavras dele. Lucas ndo aborda a temdtica da
missdo, ou seja, as mulheres nio sdo enviadas aos discipulos para anunciar-lhes
a ressurrei¢do. Em Jodo, os anjos ndo tém nenhum papel importante quanto ao

anuncio da ressurreicgo.

Com a auséncia do corpo de Jesus no sepulcro e a partir do didlogo
com anjos ou pessoas (jovemn ou homens), a atitude das mulheres também sdo
bastante distintas em cada evangelista. Em Mc 16,8, as mulheres ficaram com
medo e ndo contam nada a ninguém. O envio que o jovem fez para elas nio foi
cumprido em fun¢ido do medo que se apoderou delas. Distintamente, em Mt
28,8, as mulheres, comovidas e com grande alegria, correram e contaram aos
discipulos, obedecendo a recomendagio do Anjo. Em Lc 24,9, elas anunciaram
aos Onze, mas por iniciativa prépria, isto é, ndo houve recomendagio dos homens.
S6 em Lc 24,10 ¢ que aparecem os nomes das mulheres que anunciaram o que
viram no timulo: “Maria Madalena, Joana e Maria, mie de Tiago. E outras
mulheres que estavam com elas”. Também em Lc 24,12, diferente de Marcos,
Mateus e Jodo, diz que Pedro foi ao sepulcro, viu apenas os lengéis e voltou
surpreso com o que acontecera. No entanto, Jo 20,17-18 difere dos sinéticos e
narra uma apari¢io de Jesus ali mesmo, do lado de fora do timulo. Porém, ele
proibe Maria de tocar nele e acrescenta um envio: “Vai porém, a meus irmaos
e dize-lhes: Subo a meu Pai e vosso Pai; a meu Deus e vosso Deus”. Maria foi
e anunciou aos discipulo o que o Senhor lhe havia dito.

Quanto as apari¢des e ao local em que elas se realizaram, podemos
observar o seguinte: Mc 15,9 diz que o Senhor aparece a Maria de Magdala, mas
nio identifica o lugar. Mc 15,12 narra uma aparigio a dois discipulos enquanto

caminhavam para o campo - seria a mesma apari¢do aos discipulos de Emats
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pela proximidade do texto?. Marcos 15,14-19 narra que Ele aparece aos onze
discipulos que estavam 4 mesa e os envia em missdo sendo depois arrebatado ao
céu e sentando-se a direita de Deus. Em Mt 28,9-10, Jesus aparece as mulheres
que estavam voltando do sepulcro. Elas se prostraram e abragaram os pés dele.
Essa passagem diverge de Jo 20,17-18 em que o ressuscitado proibe Maria de
tocar nele. Ele, porém, fez-lhes a mesma recomendagio do Anjo: “Néo temais!
Ide anunciar a meus irméos que se dirijam para a Galileia; 14 me verdo”. Em Mt
28,17, 0 Senhor aparece aos discipulos em uma montanha na Galileia. Ele os
envia a0 mundo em missdo. Lucas 24 13-35 narra a aparigio a dois discipulos a
caminho de Emaus [em Mc 16,12-13 hd uma referéncia a essa apari¢io sem citar
o local]. Em Lc 24,36-42, Jesus aparece para todos os apdstolos em Jerusalém
e come diante deles um pedago de peixe assado, depois de ter-lhes mostrado as
mios e os pés. Lucas 24,51 narra a ascensio de Jesus. Em Jo 20,14-16 o Senhor
aparece de pé a Maria, junto ao sepulcro vazio, mas ela o confunde com o jar-
dineiro e o questiona se foi ele que levou o seu Senhor. Quando Jesus a chama
pelo nome, ela o reconhece. Também em Jo 20,19-23 temos a narrativa de uma
apari¢do do Senhor a dez dos discipulos, pois Tomé nio estava com eles. Essa
apari¢io foi no mesmo dia da ressurreigdo e também aconteceu o pentecostes:
“soprou sobre eles e lhes disse: ‘Recebei o Espirito Santo’. Oito dias mais tarde
o Senhor reapareceu novamente aos Onze, pois Tomé agora estava com eles”.
E, finamente, Jo 21 descreve uma apari¢do na Galileia, as margens do lago de

Tiberfades, por ocasido de uma noite de pescaria mal sucedida.

Em fungio da particularidade do assunto que Mateus narra, optamos
por analisar também a possibilidade de os discipulos de Jesus terem roubado
seu caddver, 4 noite, no sepulcro. Mateus 27,62-66 acrescenta dados sobre a
possibilidade de os discipulos roubarem o corpo de Jesus e inventarem que
Ele havia ressuscitado, criando, assim, a necessidade de montar uma guarda
no sepulcro. Em Mt 28,11-15 os chefes dos sacerdotes subornam os guardas
acusando os discipulos de terem roubado o corpo de Jesus durante a noite. Esse
assunto ¢ peculiar a Mateus. Os outros evangelistas falam da guarda em torno
do sepulcro, inclusive o evangelho apécrifo de Pedro. Por trds da acusagio estd

a afirmacio de que os discipulos, tendo roubado o caddver, criaram um ‘mito’da
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ressurreicdo de Jesus, pois, conforme alguns comentarios,' se o corpo de Jesus
estivesse no sepulcro, o antncio da ressurrei¢io ndo seria possivel um sé dia em
Jerusalém, uma vez que na concepgio antropoldgica judaica para haver ressur-
rei¢do necessitava necessariamente do corpo. Descartamos essa possibilidade de
os discipulos terem roubado o corpo de Jesus, por ser praticamente impossivel
de ser realizada mediante a guarda do timulo, a proposta de suborno parece até
absurda, em fun¢do do medo que havia espalhado em toda a populagio, mas

sobretudo nas pessoas que o seguiam.

E perceptivel que ha uma série de detalhes nas narrativas que sio indepen-
dentes uma das outras, mesmo em se tratanto dos sinéticos. Poderiamos supor
que os respectivos autores ndo tivessem em maos 0s OUtros textos ao escrever o
seu. Nesse caso, cada uma das narrativas apresenta detalhes préprios, mas que,
ao olhar o evento da cruficixdo e ressurreigio, parece estar em contradi¢do uma
com a outra. Assim, ficam expostas as contradi¢des em torno aos nomes das
mulheres que acompanharam o sepultamento e das que foram ao timulo pela
manhi. O desfecho do timulo nio é o mesmo para os evangelhistas. Cada um
acrescenta-lhe um detalhe especial e particular: a pedra, anjos, jovens, envios das
mulheres aos discipulos e a mensagem que elas deviam transmitir etc. O Senhor
ressuscitado aparece ali mesmo na porta do timulo. As reagdes das mulheres sdo
absolutamente distintas em cada narrativa: vai do siléncio por causa do medo até
os primeiros testemunhos da ressurrei¢io. Quem compra e leva o perfume a ser
usado no preparo do corpo para uma inumagio definitiva? As mulheres ou José
de Arimateia e Nicodemos ja haviam feito isso no dia anterior? Diante disso,

notamos que a questdo das apari¢des também se divergem tanto em relagio ao

192 Sdo partidarios dessa opinido Ratzinger (2011, p. 228), Boff (1972, p. 37) e também Faus (1981,
p-104), que afirma: “Finalmente, dissemos que a tradigdo sobre o timulo vazio era uma tradigio de
origem jerosolimitina: o préprio imperativo de ‘ir a Galiléia’, ao qual parece vinculada, indica-nos
claramente que nasce fora da Galiléia. Por outro lado, eram comuns na antiguidade as visitas a
tumba dos grandes personagens (este dado estd implicito em tudo o que acabamos de dizer sobre
o jardineiro) e o autor dos Atos inda cré que o timulo de Davi “se conserva entre nds até o dia de
hoje” (2, 20). Nessas condigoes, ¢ muito dificil supor que a tradigdo do timulo vazio se houvesse
mantido de pé em Jerusalém um dia sequer, se houvesse possibilidade de ir desmenti-la com a prova
irretorquivel dos fatos”. Sobre esse assunto acrescenta Haight (2003, p. 155): “a ideia do desapa-
recimento do corpo de Jesus ¢ uma forma de significar que a pessoa integral, Jesus de Nazaré, foi
ressuscitada. A antropologia judaica exigia, de certo modo, pelo menos um corpo atenuando para
a integridade da pessoa”. No entanto, nio podemos pensar em um desaparecimento abstrato do
corpo, isto é, os restos mortais nio poderiam estar se decompondo no timulo, pois essa nio era a
concepgio judaica de ressurreigdo e a fé dos(as) primeiros(as) cristios(ds) na ressurrei¢io do corpo.
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local quanto as circunstincias em que elas se deram, bem como em relagio aos

personagens nelas envolvidos.

Abordagem Teolégica da Ressurreigao

Passaremos a uma anélise da ressurrei¢do na perspectiva teolégico-exe-
gética, levando em conta a reflexdo de Richter Reimer (2012), Ratzinger (2011),
Segundo (2007) e Haight (2003) dentre outros. Para tanto, abordaremos a
interpretagdo desses e de outros teélogos sobre o ocorrido a Jesus de Nazaré,
que, por anunciar o Reinado de Deus, acabou sendo condenado de forma injusta

e sendo pregado em uma cruz.

Conforme podemos perceber, o conteddo da ressurrei¢io desenvolvido
nos evangelhos estd centrado no testemunho de homens e mulheres que seguiram
Jesus desde a Galileia até sua morte na cruz, nos acontecimentos do primeiro dia
da semana e nos dias que seguiram acontecendo as apari¢des do ressurreto.'”
Nesse sentido, o testemunho ¢ dividido em dois polos distintos: o que envolve
as apari¢oes do Senhor ressuscitado e o que estd em torno do timulo vazio
(RICHTER REIMER, 2012, p. 208). No entanto, Haight (2003, p. 149) diz
que “os evangelhos apresentam o que parecem ser relatos objetivos acerca de
um tumulo vazio que é descoberto, da apari¢do de Jesus aos discipulos, de sua
vivida intera¢do com eles”. Nessa afirmagio de Haight ji fica clara a posi¢do do
autor quanto a leitura atenta que os leitores(as) devem realizar das narrativas da
ressurreicio, pois ele diz que os evangelhos apresentam o que ‘parecem ser relatos
objetivos’. Isso é o mesmo que afirmar que os relatos nio sio fatos histéricos,
mas apenas narrativas de experiéncias de fé, seja da comunidade, seja do préprio
relator dos textos dos evangelhos. Haight (2003, p. 149) continua dizendo que ao

abordar esses textos ingenuamente, como simples nar-
rativas descritivas, ¢ produzir uma leitura equivocada
deles, o que na realidade nio sio. E 1é-los de maneira tio
equivocada para estimular uma crenga ingénua e infantil

ndo contribui para que os cristdos integrem a prépria fé
as demais dimensdes de sua vida.

19 Neste sentido, Haight (2003, p.156) afirma que “a ressurrei¢do ndo ¢ um dado que se encontra

na superficie da histéria, ou na regido em que os corpos dos mortos sao sepultados. Como realidade
transcendente, a ressurrei¢io s6 pode ser avaliada pela fé-esperanga”.
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A opinido dos comentadores nio é unanime, pois hd quem defenda que
o tumulo vazio' ndo apresenta conteido importante para a interpretagio da
ressurrei¢io, nesse sentido, situa-se a afirmagdo de Boff (1972, p. 36): “o tema do
sepulcro vazio € tio secunddrio que nio deve ser contado como condigio paraa
verdadeira fé na Ressurrei¢do. ‘O corpo da existéncia renovada (de Cristo) nio
vem do sepulcro, mas do céu”. Porém Boff (1972, p. 37) afirma ser “sintoma-
tico que os quatro evangelhos relatem o fato do sepulcro vazio, e insistam na
identidade do crucificado com o ressuscitado”. O fato de os quatros evangelistas
darem aten¢do ao timulo vazio entra em sintonia com o que diz Ratzinger
(2011, p. 228): “na Jerusalém de entdo, o andncio da ressurreicio teria sido
absolutamente impossivel, caso o caddver ainda estivesse no sepulcro”. Também
Boff (1972, p. 37): pergunta “como se haveria de pregar de forma responsivel a
ressurrei¢io de Jesus dentre os mortos se os habitantes de Jerusalém pudessem
constantemente apontar para o caddver de Jesus?” Ainda é importante citar a
opinifo de Segundo (2007, p. 306), a0 afirmar que “é evidente que, se o sepulcro
de Jesus, com seu cadéver, pudesse ter sido mostrado e apontado, a questdo de
sua ressurrei¢do nio se teria proposto. Ou, pelo menos, ndo na mesma acepgio
de palavra”. Nesse sentido, o timulo vazio é uma condi¢do para que os segui-
dores(as) do Senhor pudessem testemunhar que ele ressuscitou, que esta vivo.
Por outro lado, Haight (2003, p. 152) diz que “quem pensa que a ressurrei¢io
¢ a ressurrei¢do de um cadédver tenderd a interpretar a narrativa do sepulcro
vazio em termos literais e histéricos”. Nesse caso, o timulo vazio teria de ser
um fato histérico, mas nao necessariamente interpretado dessa forma. Existem
diferentes maneiras de imaginar a ressurrei¢do. Por exemplo, professar que a fé
na ressurrei¢io “significa que Jesus continua a viver na fé da comunidade pode
descartar a questdo da historicidade dos relatos sobre o sepulcro vazio por con-
siderd-la irrelevante” (HAIGHT, 2003, p. 152). Aqui, no caso de Jesus, existe
algo importante, pois sua ressurrei¢do passa necessariamente pelo dmbito da
fé das pessoas que a professaram e a testemunharam. Dessa maneira, Segundo
(2007, p. 306) diz que podemos dizer que a histéria de Jesus, “no sentido exato

da palavra, termina diante de seu sepulcro vazio. A histéria ndo ‘verifica’ sua

194 Segundo Haight (2003, p. 150), “ndo existe sélido consenso sobre o caréter da ressurreigio nos

testemunhos do Novo Testamento, que sio multiplos, nem sobre a historicidade das narrativas de
apari¢des ou da tradi¢do do sepulcro vazio. E hd todo um espectro de concepgdes teoldgicas da
natureza e do significado da ressurreigio na fé crista”.
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ressurrei¢cdo”. A ressurrei¢io, neste sentido, é meta-histdrica, isto €, s6 é possivel

na experiéncia de fé.

No entanto, faz parte da natureza que, a0 morrer, 0 corpo entra num
processo de decomposi¢io. Assim diz Ratzinger (2011, p. 230): “s6 a corrup-
¢do era considerada como a fase em que a morte se tornava definitiva. Com a
decomposi¢io do corpo que se desagrega nos seus elementos —um processo que
desfaz o0 homem e devolve-o ao universo —, a morte venceu”. Jesus ndo passou
pela decomposi¢io, Deus o ressuscitou com seu corpo glorioso (Mt 28,6; Mc
16,6; Lc 24,46). Essa ¢ a experiéncia de fé testemunhada e anunciada por seus(as)
seguidores(as), assim, o caddver nio poderia estar no timulo. Por essa mesma
razio, afirma Segundo (2007, p. 305): “o ‘ressuscitado’ dessa maneira retorna a
(mesma) vida, e qualquer um pode comprovi-lo. E claro que, no dominio dos

fatos passados, ndo ¢ possivel uma verificagio direta feita a partir do presente”.

Segundo Moltmann (2006, p. 78), “a decepgio dos discipulos na esperanga
da vida e o pavor das mulheres em sua confianga na morte sé sio superadas pelas
apari¢des de Jesus ressuscitado, que convoca uns e outras 4 fé na nova realidade
que ele incorpora (Mc 16,14; Jo 20,27)”. Sio as aparigbes que fundamentam “as
duas possiveis interpretagdes seja como elevagio-glorificagio do justo de Deus
seja como Ressurreigio no sentido de uma agiio de Deus transfigurando em
vida nova de gléria o Crucificado” (BOFE, 1972, p. 45). Nas apari¢es, os(as)
seguidores(as) puderam experimentar a for¢a, a conflanga do/no ressuscitado
e receberam dele o envio para a missdo. Por meio das apari¢des “Jesus se faz
reconhecer, mostrando algo que liga sua atual vida de ressuscitado a sua vida
‘histérica’, que acabou na cruz. E, em algumas ocasides, insiste em mostrar
algo de sua ‘prdpria e pessoal” histéria” (SEGUNDO, 2007, p. 320). Faram as
aparicoes de Jesus que “confirmaram a /¢ jd existente’. Nao existe nenhuma que
possa constituir uma ‘prova vdlida independentemente da f. Jesus nio aparece em
publico” (SEGUNDO, 2007, p. 323). Nesse sentido, as apari¢des do ressuscitado

também sio objeto de fé e ndo provas histéricas da ressurrei¢gio do Senhor.

Em Jo 6,39-40.54 o evangelista afirma que o préprio Jesus ensinou
sobre a ressurrei¢io. Porém, sempre aparece no sentido de uma ressurrei¢io do
corpo. Em nenhuma passagem aparece como mera continuagio da existéncia

nem como um novo despertar da alma. Segundo Born (1987, p. 1306), “ao lado
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da ressurreigio de Jesus Cristo e em relagdo com a mesma, o NT fala também
na ressurrei¢io corporal dos justos”.’”® Born nio fala de uma ressurrei¢io geral,
mas somente dos justos, em perfeita sintonia com o pensamento dos profetas
que vimos no item 2.3 no qual discutimos sobre a ressurrei¢do no contexto do
AT e na literatura intertestamentaria. De outro lado
a ressurrei¢cdo dos pecadores s6 é mencionada em Jo
5,28 ¢ At 24,15.Isso porque a prépria nogio inclui uma
revivescéncia, portanto um bem; por isso nio parecia
légico falar em ressurreigdo em relagio com pecadores
que pelos seus atos haviam perdido o direito da vida;
sua sorte definitiva era qualificada, de preferéncia, com
perdicio e ruina. A ressurreigio dos pecadores é suposta
também em Mc 9,43-48 par.; Mt 10,28, onde sio jogados
na Geena com seus corpos (BORN, 1987, p. 1306).
Com base nessa citagio de Born, percebemos que a compreensio de
ressurrei¢do era para todas as pessoas. Porém, é preciso ressaltar que, mediante
essa concepg¢ao, os pecadores ressuscitavam para um castigo eterno, ao passo

que os justos para o descanso ou para a gléria.'?

Certas passagens dos evangelhos como as de Mt 16,22; 17,9; 27,63 e
paralelos asseguram que o préprio Jesus ensinou sobre a ressurrei¢io, porém seu
ensinamento ndo ficou livre das dificuldades e resisténcias da parte dos que nio
acreditavam nesse tipo de ensinamento, pois a fé na ressurrei¢do nio era um
consenso entre os diferentes grupos existentes em sua época. Para os fariseus,
a ressurreigio era um dogma de fé, mas os saduceus nio acreditavam que um
morto pudesse ressuscitar (Mt 22,23). Como o NT foi escrito no contexto
do helenismo, a ressurrei¢do também era rejeitada pelos gregos, por ir contra
o pensamento espiritualizado deles (At 17,18.32; 1Cor 15,12) (BROWN;
COENEN, 2000, p. 2074)."” No entanto, Boft (1972, p. 26) mostra que a

19 Queiruga (2004, p. 140) sustenta que “os discipulos compreenderam e confessaram que Jesus
de Nazaré, assassinado injustamente por sua fidelidade, ndo permaneceu aniquilado pela morte
fisica; sendio que nele se cumpriu de maneira exemplar o destino do justo: que Deus o ressuscitou

e que, por isso, continua vivo apesar de sua derrota aparente”.

1% Guthrie (1992, p.190), comentando Jo 5,25-29, diz que: “certamente esta passagem confirma o

ponto de vista de que a ressurrei¢io aplica-se a todos, embora seja feita uma clara distingdo entre

os que fizeram o bem e os que praticaram o mal”.

197 Russell (2008, p. 158) afirma que “é bem possivel que os apocalipticos fossem influenciados,

no uso que faziam da palavra “alma” para descrever os mortos, por idéias gregas da pré-existéncia
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esperanca da ressurrei¢do nio era geral na comunidade de Israel: “o conceito
que o NT tem de Ressurrei¢io nio corresponde exatamente ao das esperangas
apocalipticas de Ressurrei¢do do judaismo tardio. Os saduceus negavam-na; os
fariseus criam antes numa revivificagio, isto é, numa volta as condi¢des de vida
deste velho éon”.'® Portanto, a ressurrei¢io de Jesus é algo absolutamente novo,
isto ¢, ndo se trata de uma revificagdo de cadéver, pois Jesus ndo retoma a vida
do Nazareno, mas entra para uma vida plena em Deus com seu corpo glorioso

ressuscitado e esvaziando o timulo, libertando seus irmaos e irmis do Sheol.

O final trdgico de Jesus pregado na cruz o levou a morte e consequen-
temente o fez descer ao reino dos mortos. Ali onde ele se encontrava, no reino
da morte, ja nio tinha mais qualquer possibilidade de, por si mesmo, voltar a
vida. Nesse caso, somente pelo querer e pela iniciativa vivificadora e libertadora
do Senhor da vida, isto ¢, Deus, ele pode ser ressuscitado. Portanto, Jesus ndo
ressuscitou por si mesmo, mas foi Deus, o Pai, quem o ressuscitou. Logo ele
sofre a ressurrei¢io vinda da parte de Deus. Assim, é um evento divinizado e
por isso mesmo nio ¢ possivel ser visto com olhos humanos de um corpo fisico
ou por meio da razdo, mas somente pela vivéncia de fé, como fizeram Pedro e
os(as) outros(as) discipulos(as).

Durante a vida publica de Jesus, ele realizou trés revificagdes,'” as quais

os tradutores dos evangelhos traduziram por ressurreigio. Na revificagio da filha

¢ imortalidade, particularmente em II Enoque, onde a influéncia Alexandrina é evidente. Mas é
facil exagerar essa influéncia na literatura como um todo. De acordo com a psicologia hebraica, a
consciéncia é uma fungio nio apenas do corpo mas também do nephesh que os apocalipticos assi-
milaram em temos de “alma”. Deve-se notar que, embora os escritores gregos fagam uso freqliente
da palavra psuchai (‘almas’) para descrever seres desencarnados, o uso de preumata (‘espiritos’) nesse
contexto ndo é absolutamente tipico do pensamento grego”.

1% Nessa mesma linha de pensamento estd a afirmagio de Forte (1985, p. 88): “o evento da Res-
surrei¢do de Jesus por parte de Deus é a virada decisiva que, apesar da continuidade, separa com
originalidade absoluta o movimento cristdo das preparagdes e expectativas da esperanca de Israel,
sobretudo das expectativas apocaliptico-messidnicas que influenciam mais do que todas, o mundo
do Novo Testamento”.

19 Sobrino (2000, p. 35) faz a seguinte afirmagio: “mas deve-se recordar também que o Novo Tes-

tamento fala da ressurrei¢io de Jesus como a inser¢do de Jesus na vida definitiva — este ¢ o primeiro
efeito da agio de Deus — que nunca é mencionada ou compreendida como arrebatamento ao céu
(caso de Elias ¢ Henoc) nem como o regresso de um cadéver a vida cotidiana (como se poderiam
compreender os relatos evangélicos do que aconteceu a Lazaro, 4 filha de Jairo...)”. Também Pagola
(2010, p. 495) diz que: “na ressurrei¢io ndo ¢ a reanimagio de um caddver. E muito mais. Os pri-
meiros cristios nunca confundem a ressurrei¢io de Jesus com o que pode ter ocorrido, segundo
os evangelhos, a Lizaro, a filha de Jairo ou ao jovem de Naim. Jesus nfo retorna a esta vida, mas
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de Jairo (Mc 5,41), Jesus usou o imperativo egeire, ordenando que a menina se
levantasse e andasse. No episédio de Lazaro (Jo 11,43), bastou a ordem de Jesus
deuro exd. O filho da vitva de Naim (Lc 7,13) foi chamado de volta a vida pela
expressio egerthéti (BROWN; COENEN, 2000, p. 2077). Packer (1992, p. 125)
faz questdo de afirmar que “a ressurrei¢do de Cristo nio foi meramente uma
ressurrei¢do tempordria, como a ressurreicio de Lazaro, da filha de Jairo e do
filho da vitva de Naim”.** Também segundo Guthrie (1992, p. 194) devemos
admitir que, “nos casos de restaura¢do da vida aos mortos ndo nos falam nada
acerca da vida além-timulo”. " Ainda Ratzinger (2011, p. 219) acrescenta que
“a ressurreicdo de Jesus foi a evasdo para um género de vida totalmente novo,
para uma vida jd nio sujeita 4 lei do morrer e do transformar-se, mas situada
para além disso: uma vida que inaugurou uma nova dimensio de ser homem”.
Também Haight (2003, p. 152) diz que “o aspecto fundamental desse simbolo
¢ a restitui¢do da vida a Jesus; veicula a ideia de que Jesus vive uma nova vida
pelo poder de Deus. ‘Significa a plena reintegragio a vida de Jesus de Nazaré,
em todas as dimensdes de seu ser’. Por outro lado, afirma Pagola (2010, p. 495)
que a ressurrei¢io “é algo que aconteceu a Jesus. Algo que se produziu no cru-
cificado, niio na imaginacio de seus seguidores. E esta a convicgo de todos. A
ressurrei¢do de Jesus é um fato real, ndo produto de sua fantasia nem resultado

de sua reflexo”. No entanto, afirma Haight ( 2003, p. 154) que “a ressurrei¢io

entra definitivamente na ‘Vida’' de Deus”. Ainda Haight (2003, p. 154): diz “a ressurreigdo de Jesus
foi uma passagem para um outro mundo, uma assungio a esfera da realidade tltima e absoluta que
¢ Deus e que, na qualidade de criador, difere da criagdo. O que se passou na ressurrei¢io de Jesus
diz respeito a uma outra ordem de realidade que transcende este mundo porque é o dominio de
Deus”. Essa afirmacio de Haight parece um tanto quanto estranha, uma vez que o testemunho
das pessoas que seguiam Jesus desde a Galileia sio condensados nos relatos dos evangelhos e nos
Atos dos Apéstolos, que o Senhor ressuscitado apareceu a eles e a muitos outros. Na compreensio
de ressurreigio da época de Jesus, nio, podemos levar em conta toda as fontes de informagdes que
dispomos hoje, ndo podemos aplicar essas informagdes mesmo que sejam cientificas, pois esvaziam

a experiéncia de fé que aquelas pessoas anunciaram por meio de seu testemunho.

20 Pagola (2010, p. 495) afirma que: “o evangelho de Jodo nio confunde a ‘revivificagio’ de Lazaro,

que saiu do sepulcro ‘tendo os pés e mios atados com faixas e o rosto envolto num suddrio’, com
a ressurrei¢io de Jesus, que deixa no sepulcro ‘os panos de linho e o suddrio’. Lézaro retorna a esta

vida cheia de escraviddes e trevas. Jesus, pelo contrério, entra no pais da liberdade e da luz”.
21 Ratzinger (2011, p. 219) diz que “o milagre de um caddver reanimado significaria que a ressur-
rei¢do de Jesus [ndo] era a mesma coisa que a ressurrei¢io do jovem de Naim (cf. Lc 7,11-17), da
filha de Jairo (cf. Mc 5,22-24.35-43 ¢ paralelos), ou de Lazaro (cf. Jo 11,1-44). Na realidade, depois
de um tempo mais ou menos breve, eles voltaram a vida que tinham antes, para mais tarde, num

certo momento, morrerem definitivamente”.
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de Jesus nio foi um retorno a vida neste mundo, néo foi a ressurrei¢io de um
caddver, ndo foi a reassun¢io de uma existéncia encerrada em um continuum
espago-temporal ou por ele limitada”. Se essa afirmagfo implicar uma ressurrei¢io
abstrata de ideais, de falas e anuncios feitos pelo Jesus histdrico e que seus(as)
seguidores(as) levaram adiante nio assumimos essa linha de pensamento, pois
0 judeu-cristianismo proclamou uma ressurrei¢io do corpo, o que implica na

ressurrei¢do de um cadéver.

O NT une o acontecimento do gélgota, isto é, cruz, morte e ressurrei¢io
como um ato que estd inteiramente ligado. Nesse sentido, todo o evento se dé
dentro da histéria humana. Logo, diz Sobrino (2000, p. 28) que “os crucificados
da histéria serdo o lugar mais apropriado para compreender a ressurrei¢io de
Jesus”. Por isso mesmo Jesus envia seus discipulos de volta para a Galileia, e
afirma que 14 ele os encontrard ressuscitado. Dessa maneira, a ressurreicio de
Jesus ndo ¢ apresentada no N'T “como a volta de um cadaver a vida cotidiana nem
como ser arrebatado ao céu, e sim como a agio de Deus em que o escatolégico
irrompe na histéria e onde comega a manifestar-se a verdadeira realidade de
Jesus” (SOBRINO, 2000, p. 31). Ele nio retoma sua vida anterior, pois, como
ressuscitado, possui um corpo glorificado. Em suas diversas apari¢des Ele con-

firma e anima os discipulos(as) na e para a missio.

Em relagido a morte e ressurreigio de Jesus, seus(as) discipulos(as) se
viram obrigados a fazer uma retrospectiva do caminho percorrido com o mestre,

e s6 depois puderam compreender e assumir a missdo que lhes confiara como

seguidores(as). Segundo Barbaglio (2006, p. 53):

eles se interrogaram, retornaram com a memoria as
palavras e aos acontecimentos do mestre, meditaram,
supbe-se, as Escrituras e concluiram que esta ressur-
reigdo espiritual deles ndo foi uma empresa autonoma:
ndo foi um processo psicolégico de elaboragio do luto
pela perda, mas um dom de gragas do préprio Jesus; e
interpretaram-na como ‘apari¢io’ como seu novo modo de
relacionar-se com Pedro e os companheiros diferentes da
comunhio de vida nas vicissitudes terrena e semelhante
a0 modo como Deus se relaciona com os seres humanos.

Ao término do processo interpretativo feito pelos discipulos, foi possivel

constatarmos como resultado o reconhecimento e a afirmagio de que ele fora
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ressuscitado por Deus. Assim, Haight (2003, p. 152) afirma que “a profissio
fundamental de fé existe sob virias formas: Deus o ressuscitou, ele foi ressus-
citado, ressuscitou. A metédfora subjacente a essa concepgio geral da morte é a
de um despertar do sono e levantar-se”. Jesus foi assim constituido o Senhor da
vida, o primogénito dos ressuscitados, o principio capaz de dar vida aos mortos.
Ele mesmo havia vivificado a eles préprios dando-lhes esperanca e levando-os a
uma nova fé a partir de uma vida nova, ressuscitada jd na histéria presente. Esse
processo de sintese ndo foi ficil de ser produzido. Os discipulos, segundo Forte
(2003, p. 71), precisaram passar pela “experiéncia de uma dupla identidade na
contradigdo: a primeira, entre o Cristo ressuscitado e o humilhado da Cruz; a
segunda, entre os(as) medrosos(as) fujdes e fujonas da Sexta-Feira Santa ¢ as
testemunhas da Péscoa”. Também Sobrino (2000, p. 29) afirma que “a cruz é o
lugar teolégico privilegiado para se compreender a ressurrei¢io, e outros lugares
o serdo na medida em que analogicamente reproduzirem a realidade da cruz”.
Na pascoa do Senhor, os discipulos assumiram a missdo que Jesus lhes confiara.

Ele dera uma importincia fundacional & péscoa.

E importante destacar que, no evento ressuscitador de Jesus, podemos
observar uma ruptura com a fé na ressurreigdo dos justos, conforme acreditavam
no periodo intertestamentdrio, descrito no item 2,3, que todos eles por suas
vidas em Deus seriam ressuscitados. Nesse caso a ressurrei¢io de Jesus mostra
alguns elementos préprios neste evento:

no caso de Jesus, registram-se originalidades importantes:
¢ aressurrei¢do nio de todos, ou de todos os justos, mas
de uma s6 pessoa e é evento ji acontecido. Além disso,
nio foi ressuscitado um madrtir glorioso, semelhante aos
Macabeus (2Mc 7), mas um crucificado, um amaldigoado
por Deus segundo o famoso dito de Dt 21, retomado por
Paulo em G13,13. Nio ¢, portanto, fatal permanecer para

sempre pregado no lenho da cruz: no Jesus crucificado,
desprezado por Deus, hd promessa para os indmeros

crucificados da histéria (BARBAGLIO, 2006, p. 55).

Dessa forma, “a ressurreicio de Jesus comporta a ressurreigio de outros,
porque ressuscitado na qualidade de ressuscitador” (BARGAGLIO, 2006, p.
55). Ele abre para muitos, ou para todos, as portas da ressurrei¢io, como afirma

Cl 2,12. E importante ver ainda o paralelismo existente entre professar a fé
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interior do coragio e o paralelo do objeto do confessar e do crer. O ressuscitado
agora é o Senhor, o Senhor da vida, ele tem as chaves da morte. Seu poderio
ndo implica em autoridade perceptiva, mas em poder de salvagio, poder de
Deus dado a ele por iniciativa divina.*” O poder vem Daquele que na tradigio
israelita ¢ o Senhor. Além disso, Sobrino (2000, p. 34) diz que “sua ressurrei¢io
exprime ndo s6 o poder de Deus sobre a morte, mas, diretamente, o poder de
Deus sobre a injustica que produz vitimas. A ressurrei¢do [...] refere-se a Jesus,
mas diretamente revela e manifesta a realidade de Deus”. Nesse sentido, a morte
de Jesus foi uma injustica, em contrapartida, com sua ressurrei¢do Deus nio s6

lhe devolve a vida, mas pratica a justica a seu favor.

Antes de receber tal poder por meio da ressurei¢io, Jesus teve de passar
por uma metamorfose, pois o testemunho dado pelos(as) primeiros(as) cris-
tdos(ds) mostra que Ele agora ¢ um novo ser, totalmente divinizado (Mt 28,6;
Mc 16,6; Lc 24,7.34.46; At 3,15.26; 5,30; 1Cor 6,14). Assim,

a Forma (morphé) nio é aqui algo externo e periférico;
toca em profundidade a pessoa, determina sua condigio
essencial de vida. Jesus passou por um processo de meta-
morfose profunda, através do qual tornou-se o Senhor,
o Espirito que cria vida onde hd morte, o primeiro que
arrastard atrds de si todos os outros puxando-os para
fora do reino dos mortos (BARBAGLIO, 2006, p. 56).

Segundo Barbaglio (2006), a forma linguistica encontrada pelos ap6s-
tolos para dizer que Jesus havia ressuscitado constitui-se de género metaférico,
porém a metdfora da ressurrei¢do nio ¢ a tnica dita por eles, embora seja a mais
usada na tradi¢do. Os textos do N'T falam que Jesus estd vivo, falam ainda de sua
glorificagido, de exaltagio e de ascenso ao céu. Assim, a reivindica¢do da causa
do crucificado também requer uma linguagem variada para significar uma rea-

lidade nova que requer mais expressdes a fim de evidenciar suas diversas facetas.

A essa altura de nossa tese precisamos levar em conta o mistério da

encarnacdo do Verbo, pois s6 é possivel compreender o mistério de Cristo se

202 Faus (1981, p. 116) afirma que “a ressurrei¢do nao afeta somente Jesus; Jesus, por assim dizer, jd

ressuscitou, mas Cristo ressuscitado ¢ ainda futuro para si mesmo. E a ressurrei¢io marca a histéria
no sentido de que a coloca para sempre sob esta norma que é a sua norma definitiva”. Se é assim,
como afirma Faus, entdo o autor de Hebreus est equivocado ao afirmar que o Cristo foi exaltado
¢ entronizado 2 direita de Deus.
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for lido como realidade unificada e ndo de forma fragmentada, logo, deve ser
um processo que une sua descida, na encarnagio, e sua subida, na ressurreicio.
Falaremos nos itens 3.2.1 e 3.2.2 sobre esse assunto de forma mais ampla. Agora,
basta-nos a afirmacio de Barbaglio (2006, p. 57):
o abaixamento maximo respondeu a iniciativa de seu
Deus, que ‘o super-exaltou (hyperypsésen), dando-lhe o
nome superior a todo outro’, o nome de Senhor. Se a
encarnagio ¢ descida (catibase),a ressurreicio é andbase,
levantamento a esfera divina.

O trégico fim de Jesus na cruz significa, aos olhos da tradigio israelita
de sua época, que Deus o havia rejeitado. A cruz ji era um simbolo teoldgico
de maldi¢do na cultura religiosa de seu povo.””® O textp de Dt 21,23 afirma que
aquele que pende do madeiro é maldito de Deus. Nesse caso, Jesus crucificado
era visto como maldito e Deus nio estaria do seu lado. Logo, Jesus com sua morte
terrivel, havia sido amaldigoado por Deus, pois assim era a forma que pensavam
e acreditavam seus compatriotas. A fuga dos discipulos de Jesus para a Galileia
também representa essa desesperanga, pois todo o projeto anunciado, vivido e
sonhado por eles havia terminado na cruz. No entanto, Pagola (2010, p. 518)
afirma que “na cruz cumpriram-se os designios de Deus. ‘Era necessirio’ que
Cristo padecesse. Com Deus tinha que ser assim, pois em sua loucura incrivel ele
ama seus filhos até ao extremo”. O evento pascal mostra que Deus fez justica a
Jesus, que foi injustamente crucificado. Com a ressurreigdo de Jesus, Deus legiti-
mou as a¢des que ele realizou na vida pablica. Dessa forma, devemos confiar nas
vicissitudes terrenas dele, pois elas sdo revelagio divina. Na cruz Jesus grita ao
Pai: “meu Deus, meu Deus porque me abandonastes?” (Mc 15,34). Outra leitura
possivel desse sentimento de Jesus, que antes da resposta de Deus, por meio da
ressurreigio, teve que padecer os sofrimentos e os suplicios é a que percebe um
silencioso sofrimento de Deus que também sofre em fungdo da cruz imposta

ao Filho, que se oferece pelo ser humano aceitando até a morte. A cruz, nesse

25 F importante a leitura que Boff faz da ressurreigio comparando o amaldigoado ¢ o exaltado:
“a ressurrei¢io de Cristo nio ¢ a volta de um cadéver a vida biolégica, mas a transfiguragio de um
estragalhado na cruz. Mas: um amaldigoado por Deus (Dt 21,23; Gl 3,13) é ‘elevado’, feito ‘sentar-se
a ascensdo’ (cf. Rom 1,4; At 13,33)” (BOFF, 1972, p. 27).

24 Segundo Forte (1985, p. 115), “Quando ndo se compreende essa ‘identidade na contradi¢io’entre
o Humilhado e o Exaltado, entre o Crucificado e o Ressuscitado, esvazia-se também a palavra da
Cruz, torna-se vi a novidade da Ressurreigio, perde-se a forga escandalosa do paradoxo cristio”.
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sentido, ¢ a histéria do amor de Deus pelo mundo: um amor que nio padece
a diferenga, mas opta por ela. Em face disso, percebemos que Jesus nio viveu
sozinho o processo de paixdo, morte e crucifixdo, mas estava solidariamente
amparado pelo Pai. Sobrino (2000, p. 39) afirma que “o Pai ressuscita Jesus e
derrama o seu Espirito sobre nés. Este é o acontecimento total e a partir de
dentro dele poderemos compreender a agio de Deus que ressuscita Jesus. Pois

o Espirito estd em nés, dando-no-lo a conhecer”.

Barbaglio (2006) também afirma que a realidade e a for¢a expressiva da
crucifixdo levaram Jesus de Nazaré ao confinamento no mundo da morte, ali
passando trés dias. No entanto, pelo poder e pela for¢a do querer de Deus, o
Crucificado levava para a regido sébria da morte uma abertura para uma vida
nova, isto é, Ele possuia a for¢a ressuscitadora. Os(as) discipulos(as) nio tardaram
a perceber, portanto, que o timulo onde colocaram o corpo de Jesus estava vazio
(RICHTER REIMER, 2012, p. 204). Isso significa que o reino da morte ji ndo
tem mais forga ou poder sobre o corpo e a vida de Jesus crucificado. Seu tdmulo
estd vazio, pois aquele que fora Crucificado também foi tirado dali. Queiruga
(2004, p. 84) diz que “o querigma da ressurrei¢o nio teria sido possivel de ser
sustentado em Jerusalém nem um dia ou uma hora sequer, se o vazio da tumba
ndo constasse a todos os interessados como um fato real”. Ainda Loader (1981,
p-54) diz que “a vida de Jesus apds a morte é a condigio para todas as afirmagdes

sobre sua exaltacdo e posi¢do atual e, portanto, decisiva para sua Cristologia”.

A celebragio do Dia do Senhor, isto ¢, o primeiro dia da semana, “que
desde o inicio caracteriza a comunidade cristd, é uma das provas mais fortes
de que em tal dia sucedeu algo de extraordindrio: a descoberta do sepulcro
vazio e o encontro com o Senhor ressuscitado” (RATZINGER, 2011, p. 232).
Também Pagola (2010, p. 513) que diz: “tudo leva a pensar que nio foi um
sepulcro vazio que provocou a fé em Cristo ressuscitado, mas o ‘encontro’vivido
pelos seguidores, que o experimentaram cheio de vida depois de sua morte”.
Portanto, a ressurreigio como resultado de uma vida que culminou na crucifixio
de Jesus nos faz recordar o discurso dele no Sermao da Montanha, uma vez que
na cruz ele pos em prética o que anunciou: “néo sente 6dio nenhum; nio clama
por vinganga. Implora o perddo para aqueles que O crucificam, e motiva esse
pedido: ‘Nio sabem o que fazem” (RATZINGER, 2011, p. 188). Nesse ato de
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interse¢do, podemos ver o exercicio sumo sacerdotal do Senhor que ¢é transversal,

a cruz como trono da graca, lugar de interse¢do e de perdio.

A narrativa da ida de Maria Madalena e das outras mulheres nos evan-
gelhos ao sepulcro na manha do primeiro dia descreve que ela encontra no
jardim uma pessoa que a seu entender seria o jardineiro, pois seus olhos ainda
nio podiam ver a realidade do ressuscitado, mas tdo logo o Senhor a chama
pelo nome ela o reconhece (Jo 20,11s). Da mesma maneira, os discipulos de
Emads ndo puderam reconhecé-lo no viajante solitdrio que se uniu a eles, pois
seus olhos nio eram capazes de distingui-lo visivelmente enquanto caminha-
vam. No entanto, com os olhos da fé puderam reconhecé-lo no gesto de partir

o pio (Lc 24,13ss).

A experiéncia do ressuscitado de Nazaré torna-se uma possibilidade
aberta e real para todos os seres humanos, que nio sio “ignorantes e iludidos”
(Hb 5,2), mas que acreditam na for¢a vivificadora do Cristo. Essa experiéncia
torna possivel a todas as pessoas que antecipam jd em sua vida terrena, pelo
poder da graga, viver de forma ressuscitada no aqui e no agora, isto ¢, a realidade

da ressurrei¢do ultima.

Shirtl (2006) apresenta a ressurrei¢do levando em conta a possibilidade de
uma pessoa que necessariamente nio seja expressada e compreendida por meio de
um corpo fisico. Shirtl admite a ressurrei¢io entendida como forma metafisica.
Assim, o conceito da ressurrei¢io, quando submetido a uma releitura, ja nos leva
a sermos atraidos pela for¢a da fé na ressurrei¢io. Afirmar a ressurrei¢io implica
em dizer que hd uma efetiva existéncia de uma pessoa, embora haja também a
ruptura representada pela passagem da morte. Logo, falar em ‘existéncia’significa
necessariamente incluir um significado ontolégico fundamental. Isso indica que
a pessoa ressuscitada estd em condi¢des de se relacionar com outras pessoas, no
mesmo plano, e que também possui todas as caracteristicas que constituem o

ser-pessoa de alguém, ndo sendo, assim, s6 uma pura abstragio.

Aqui podemos nos deparar com o problema da integridade do organismo
do ressuscitado. Shirtl (2006, p. 71) sugere que esse problema pode ser resolvido

da seguinte forma:

como a integridade de um organismo vivo dificilmente
pode ser determinada ‘a partir de baixo’, isto é, da perspec-

153



tiva da soma das partes, o problema s6 pode ser resolvido
—se é que o pode — se admitirmos que um organismo
s6 dispde de integridade porque uma estrutura mantém
unida as partes ‘a partir de cima’.

Segundo Shirtl (2006, p. 71), nesse caso, é necessdrio ter presente a
“teoria da transformagio”, pois apresenta outro conceito da ressurrei¢io, o que
leva em conta uma transformagio da pessoa ressuscitada. “Para este conceito da
ressurrei¢do, o que importa nio ¢ o conceito da integridade, mas sim o da iden-
tidade” (SHARTL, 2006, p. 72). Se o conceito de identidade nio for entendido
rigidamente, serd mais flexivel nos critérios do que o conceito da integridade.
Dessa forma, “a dindmica interior do conceito da identidade nos permite pensar
que os critérios ndo somente se entrecruzam, mas que em casos extremos eles
podem também ser substituidos” (SHARTL, 2006, p. 72), pois, se a ressurrei¢io
for pensada como transformagio na morte, isso tornard possivel sempre pensar

a ressurreicio de uma maneira mais consistente.

A escolha do conceito e da teoria®® da ressurei¢io ajuda-nos a eviden-
ciarmos o caminho a ser percorrido. Isso também levanos necessariamente a
superarmos certos equivocos, que, por outras opgoes, nio seriam evidenciados
caso a ressureicio fosse entendida sempre como algo milagroso. Shirtl (2006,
p-75) afirma que:

se abandonarmos em definitivo o grosseiro conceito da
restitui¢io e adotarmos criticamente as visdes do debate
da constitui¢do material, torna-se possivel pensar a res-
surrei¢do sem que ela pareca um simples milagre, um
numero de mégica da onipoténcia divina.

Se assim €, a ressurrei¢do poderd ser entendida no plano da existéncia
da humanidade, sem que esperemos uma metatransformagio para depois da
morte. Logo, os homens e as mulheres de fé podem perfeitamente viver jd suas
vidas como ressuscitados(as) na histéria que lhes compete viver.?” Dessa forma,

Cambier (1968, p. 154) diz que:

25 Minayo (1998, p. 91-2) define teoria como “um conjunto inter-relacionado de principios e

defini¢des que servem para dar organizagio légica a aspectos selecionados da realidade empirica”.
Também ela faz a seguinte defini¢do de conceitos: “os conceitos sdo as unidades de significagio

que definem a forma e o contetdo de uma teoria”.

206 Faus (1981, p. 115) diz que “se a ressurrei¢io de Jesus inclui a nossa, a aparigdo do ressuscitado

nio pode ser meramente a visio de um objeto exterior ao vidente que ndo o englobe; ao contririo,
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o autor [de Hebreus] chega a expressar, mais adequada-
mente que os outros escritores do N.T., esta idéia cristd
original de que os fiéis de Cristo podem possuir desde
esta vida as ‘realidades celestes’, 0 dom de Cristo que faz
de nés seus irmios e filhos de Deus.

Nesse mesmo sentido, também Moltmann (2006, p. 77) afirma que “dentro
da perspectiva da histéria humana, dizer que ‘Cristo ressuscitou dos mortos’
significa que nele e com ele teve inicio a ressurrei¢do universal dos mortos”.?”
O Cristo ressuscitado abriu para o género humano as portas da ressurei¢io, isto
é, que depois Dele, Nele e com Ele, todos os homens e mulheres de fé também
poderio ser ressuscitados. O texto de Cl 3,1 diz: “se pois, ressuscitastes com
Cristo, procurai as coisas do alto, onde Cristo estd sentado a direita de Deus”.
Também em Rm 6,4, 1Cor 12,13 e Gl 3,27 apresentam o batismo como ins-
trumento que faz as pessoas se tornarem “novas criaturas revestidas de Cristo”.
Percebemos aqui uma alusio ao batismo, mergulhar na morte com Cristo, para
com ele ressurgir para uma vida nova. Se ressuscitastes com ele a conduta do
ressurreto deve ser diferente, isto ¢, viver para Deus, buscando as coisas de Deus,
ou seja, as coisas do alto. Libanio e Bingemer (1994, p. 161) dizem que “o préprio
rito do batismo na forma de imersdo simboliza essa participa¢do na morte — o

catecimeno imerge-se na dgua — e na ressurrei¢cdo — o catecimeno se ergue”.%

A ¢ na ressurrei¢do nio era professada e aceita por todos como uma
coisa pressuposta e evidente. De acordo com Brown e Coenen (2000, p. 2073),
quando os discipulos comecaram a testemunhar a ressurrei¢io de Jesus ndo se
baseavam no fato de que Jesus fora ressuscitado como um evento histérico, uma
vez que ninguém viu o fenémeno em si mesmo.””” Mateus 28,4 afirma que os

guardas tinham desmaiado. Entdo o testemunho dos discipulos se fundamenta

deve ser, de uma forma ou de outra, também a experiéncia que o vivente faz de si mesmo como
ressuscitado (e toda a ressurreigo universal)”.

27 No entanto, Vaz (2004, p. 40) faz a seguinte adverténcia: “mesmo que Jesus Cristo tenha
novamente proporcionado o acesso ao céu, 0 mesmo sé poderd ser vivido plenamente de novo na
ressurrei¢io para a eternidade”.

28 Sobre a doutrina do batismo ligada a ressurrei¢do Segundo (2007, p. 318) diz que “¢ a ressur-
reigdo, isto ¢, a experiéncia que tém da nova vida ilimitada e gloriosa de que goza Jesus junto a
Deus, o que permite a comunidade crista (2 qual pertence o evangelista ou redator) fundamentar
o batismo dos pagios: a mensagem e a comunidade nio tém mais limites do que os de Jesus, isto
é, nenhum; como o sabem desde a Piscoa”.

29 Segundo Proenga (2010, p. 595), a tnica descri¢do de que alguém tenha visto a ressurreicio de
Jesus estd no evangelho apécrifo de Pedro 9,34-10,42.
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a partir de seus encontros com o Ressuscitado (At 1,22). Sobre esse assunto
também afirma Forte (1985, p. 101): “do encontro com o Ressuscitado surge
assim a missdo da Igreja. Ou melhor: pode-se supor que o interesse da comu-
nidade primitiva pelos relatos das apari¢des se baseava justamente no fato de
que estes fundavam essa missdo”.** Foi por meio dos encontros [apari¢des] com
o ressuscitado que os discipulos concluiram que Jesus ndo permaneceu entre
0s mortos, no Sheol, mas que estava vivo (Lc 24,5) e tiveram a certeza de que
estavam se relacionando com o Senhor, o Filho (Rm 14).2'' Comentando as
apari¢des do Senhor ressuscitado, Forte (1985, p. 97) afirma que:
a iniciativa do Ressuscitado segue-se o reconhecimento
por parte dos destinatirios. No Vivente que aparece é
reconhecido Jesus de Nazaré; no Ressuscitado, o Cruci-
ficado; no Exaltado por Deus, 0 Humilhado. O reconhe-

cimento evidencia, a0 mesmo tempo, a continuidade e a
novidade do Vivente com relagio ao abandonado da Cruz.

H4 uma identifica¢do e um reconhecimento do Ressuscitado com o
Crucificado. Esse reconhecimento liga a suprema exaltagdo do Senhor 4 direita
de Deus com a suprema vergonha da cruz. Essa identidade dicotémica fez os
discipulos perderem o medo e os transformou em homens novos, dando-lhes
coragem para assumir a sua missio.?'? A coragem recebida com a identificagdo e
o reconhecimento do ressuscitado com o crucificado os tornou capazes de amar

a dignidade da vida recebida em dom mais que a prépria vida, até ao martirio.

210 Neste mesmo sentido continua a afirmagio de Forte (1985, p. 102): “os discipulos anunciam

a mensagem com uma coragem surpreendente e uma inexplicavel seguranga, porque se sentem
enviados e sustentados por Jesus em pessoa, aquele Jesus que eles evidentemente reconheceram
como Vivente de uma nova vida, oriunda de Deus, e como Vivificador, aquele Jesus que lhes perdoou
por o terem abandonado, e lhes deu vida e for¢a do alto”. Ainda em outra passagem Forte (2003,
p.70) afirma que nos relatos das apari¢ées “se encontra sempre a iniciativa do Ressuscitado, o pro-
cesso de reconhecimento da parte dos discipulos e a missdo que deles faz as testemunhas daquilo
que ‘ouviram e viram com os préprios olhos e contemplaram e tocaram com suas maos’ (1Jo 1,1)”.
21 Born (1987, p. 1306) cita vérias passagens para confirmar que a ressurrei¢do era um dogma
central na pregagio de Sdo Paulo: “o dogma da ressurrei¢io ocupa um lugar de destaque tanto na
pregacio (At 17,18.32; 23,6; 24,15.21; 26,23; 28,20) como nas epistolas de S. Paulo (Rm 1,4; 6,5.8;
8,11; Cl 2,12s; 3,1; 1Tes 4,13-18; 1Tim 6,13; 2T'im 2,11.18; Hb 6,2; 11,35)”.

22 Sobre esse assunto, afirma Haight (2003, p. 155): “a ressurreigio foi a exaltacio e glorificagio da
pessoa individual, Jesus de Nazaré. Aquele que foi ressuscitado ndo é outro sendo o préprio Jesus, de
modo que existe continuidade e identidade pessoal entre ele, no decorrer da vida, e seu ser com Deus”.
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Sobre o processo de crise vivida pelos(as) seguidores(as) de Jesus, Theissen
(2009, p. 70) diz que:
a experiéncia de crise aqui é crucifixdo como desmentido
das expectativas ligadas a Jesus. As apari¢des pascais
permitiram transformar essa derrota numa vitéria do
exaltado sobre seus juizes e sobre o mundo. O profundo
rebaixamento sé podia ser equilibrado mediante numa
elevagio que a todo superasse. Por meio da elevagio
do crucificado ao status divino, superou-se a dissonin-
cia da cruz.
A morte de Jesus na cruz tinha por objetivo matar também os sonhos
e as esperangas das pessoas discipulas dele. Matando-o, o projeto do reinado
de Deus também deveria morrer, portanto, a crucifixio de Jesus néo foi s6 a
crucifixdo de uma pessoa, mas também a de um projeto inteiro. Nesse sentido,
a forma de comunicar a ressurreigio, isto é, a linguagem da ressurreigio tem a
for¢a de “fazer-nos olhar para trds e nos remete por sua natureza a vida histérica
de Jesus e a sua cruz como ponto de referéncia do que, a0 mesmo tempo, se
mantém e se supera com a ressurrei¢do: ‘o Ressuscitado ndo é outro se nio o
Crucificado” (SOBRINO, 2000, p. 37). Podemos perceber que ha uma unidade
entre o pensamento de Forte, Sobrino e Ratzinger, pois, com a Crucifixdo e
morte na cruz, Deus manifestou-se plenamente na pessoa de Jesus de Nazaré.
Ao entregar o espirito ao Pai, Jesus expira e morre. Nesse momento, o véu do
Templo se parte de alto a baixo. O rasgar-se do véu do templo significa que
agora estd aberto o acesso a Deus. Ratzinger (2011, p. 191) afirma que:
até entdo o Rosto de Deus estivera velado. S6 por meio
de sinais e uma vez no ano podia o sumo sacerdote
aparecer diante d’Ele. Agora o préprio Deus tirou o véu;
no Crucificado, Deus manisfestou-Se com Aquele que
ama até a morte. O acesso a Deus estd livre.
Foi na morte de cruz do Filho que Deus manifestou-se plenamente,
amando o Filho que sofria as dores de uma condenagio injusta, mas que por
meio deste ato Deus pdde dar um sim de vida plena ressuscitando o Filho do

Sheol ™ O Filho “sabe que Deus O salvard, mas de forma diversa daquela que

23 Assim afirmam Libanio e Bingemer (1994, p. 153): “como ato da natureza, a morte é fim total.

Deus, como Senhor da natureza e da vida, vence-a, chamando o morto  vida, retirando-o das garras
do Sheol, ressuscitando-o ou prolongando-lhe a vida na descendéncia”.
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a gente imagina aqui. A ressurrei¢io serd o momento em que Deus O libertard
da morte e O acreditard como Filho” (RATZINGER, 2011, p. 192). Uma vez
retirado o véu (Hb 6,19-20), todos os que Nele crerem e Dele se aproximarem
poderdo encontrar graga e misericérdia oportunamente. Diante disso podemos
afirmar que a morte de Jesus foi geradora de vida, foi ‘morte-ressurrei¢io’. “Ele
ndo morreu para o vazio do nada, mas para a comunhio plena com Deus. O Pai
nio o salvou da morte, mas sim na morte. Pode-se dizer que, ao ressuscité-lo,
Deus o gerou como o filho mais querido” (PAGOLA, 2010, p. 516). No Filho
ressuscitado, o Pai se deixa conhecer e ser amado como fonte de vida, de miseri-

cérdia, de perddo para todos os que buscarem no trona da graga ajuda oportuna.

Concluindo, podemos afirmar que houve uma evolugio considerada na
concepgio da fé na ressurreigdo. O termo, como tal, foi forjado no século IT a.C,
sobretudo, com a literatura intertestamentdria. Destacamos de modo peculiar
que o contexto de martirio dos irmaos Macabeus ajudou a formar a ideia de que
Javé ndo os deixaria perecer no Sheol. Os justos morreram em defensa da lei e
das tradi¢des judaicas. Os(as) discipulos(as) de Jesus, ao vé-lo sendo condenado
a morte de cruz, de forma injusta, ndo demoraram a proclamar que Deus nio
o deixou nas sombras da morte. Eles(as) refizeram um caminho de meméria
acerca de seus ensinamentos e constataram, nas apari¢des e no timulo vazio, que
o Senhor de fato ressuscitou dos mortos. Portanto, é no contexto de crise pela
qual passava a comunidade destinataria de Hebreus que o autor reafirma a fé no
sumo sacerdote Jesus Cristo o Filho de Deus, que, ressuscitando, foi levantado
do mundo dos mortos (Hb 13,20), fazendo-o sentar-se a direita da majestade
no trono da graga, que estd no santudrio celestial. Assim, reafirmamos que o fato
de Jesus ter “penetrado” os céus foi porque Deus Pai o ressuscitou, tornando,
assim, possivel o Filho ja ressurreto ser elevado aos céus, glorificado e constituido
sumo sacerdote no santudrio celestial de onde foi feito eterno intercessor de
todos os fracos e pecadores, bem como daqueles que se aproximarem buscando
socorro oportuno. Apés termos abordado sobre a evolugdo na forma de pensar
e conceber a alma e a ressurrei¢io, apresentaremos sobre o 4mago do conceito

que expressa a ressurreicio de Jesus no contexto de Hebreus.
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SACERDOCIO E RESSURREICAO NO
CONTEXTO DE HEBREUS E EM HB 4,14-16

Constitui um laborioso trabalho exegético-hermenéutico falar da res-
surrei¢io em Hebreus, uma vez que seu autor nio abordou de forma direta e
concreta, exceto em 13,20 essa temdtica ou seja, a doutrina da ressurreigdo nio
é o objeto direto de sistematizagdo deste escrito. Como tal, somente em alguns
textos do N'T tais como: Jo 5,21-47 e 1Cor 15,4-53, é que aparece uma teologia
mais elaborada sobre a ressurrei¢do, mas ela foi melhor sistematizada depois
do periodo de redagio dos textos neo-testamentdrios, pelos pais da Igreja, e de
certa forma continua até os nossos dias. Os textos dos Evangelhos fazem de
forma geral uma narragio do evento da ressurrei¢io, mas seus autores nio se
preocuparam em elaborar uma teologia da ressurrei¢do. Como vimos no item
2.4.2.1 as narrativas evangélicas da ressurrei¢io estio cheias de contradigdes, se
comparadas as dos evangelhos sinéticos entre si e a discrepancia acentua quando
acrescentamos o evangelho de Jodo, por exemplo: a) os nomes das mulheres que
acompanham o sepultamento e que véo aos sepulcro na manhi do terceiro dia
divergem em cada narrativa; b) o cendrio do timulo ¢ absolutamente distinto
entre uma e outra narrativa, tem anjos, jovens e a mensagem ¢ diferente também;
¢) as mulheres reagem de forma distinta indo do siléncio em fun¢do do medo a
coragem dos primeiros testemunhos da ressurrei¢io; d) em umas passagens sio
as mulheres que levam aromas e perfumes para os ritos de preparagio para o
preparo do corpo e em outra ¢ José de Arimatéia e Nicodemos que levam jd na
sexta-feira mesmo; e) as apari¢des do ressuscitado também nio concidem em
nada, tanto os lugares, quanto as circustincias sio diferentes. Assim, os textos

sdo releituras do evento do Gélgota.

Antes de adentrarmos na andlise dos conteidos da ressurreigio de Jesus,
em Hb 4,14-16, sentimos a necessidade uma abordagem da temdtica sacerdotal,
pois s6 compreenderemos a afirmagio de que Jesus Cristo, portonto, o ressuscitado
“penetrou os céus” e exerce seu sacerddcio a direita de Deus, se compreendermos
que jd na terra ele teve atitudes sacerdotais, embora diferentes das exercidas no

Templo de Jerusalém.
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O SACERDOCIO DE JESUS CRISTO EM Hb 4,14-16*"

Pode causar surpresa falar de sacerdécio de Jesus a partir da concepgio
judaica de sacerddcio, pois nesta cultura étnico-religiosa, o sacerdécio era here-
ditdrio e ndo se poderia chegar a este cargo ou fung¢do ministérial por opgio
pessoal. Informagdes neotestamentdrias asseguram que Jesus era da tribo de Judd
e descendente de Davi (Mt 1,1.17; L¢ 1,27 Jo 7,42; Hb 7,14; 2Tm 2,8) e que
essa tribo ndo era de cunho sacerdotal, mas real, em fun¢io da realeza de Davi.
Podemos adiantar que o sacerdécio de Jesus ndo foi uma continuidade com o
sacerdocio judaico, mas um sacerdécio novo, diferente e superior ao levitico.
Neste sentido, Cambier (1968, p. 157) diz que:

é seguindo a mesma compreensio dos textos e a mesma
mentalidade que a bengio dada por Melquisedec a Abrado
manifesta a superioridade do rei de Salém sobre o pai dos
crentes e a superioridade de Jesus, ligado a Melquisedec,
sobre Levi e o sacerddcio levitico, ligados a Abraio.

Falar concretamente de sacerdécio de [ Jesus] Cristo s6 € possivel com o
texto aos Hebreus, pois foi somente o autor deste escrito que tratou este assunto
com muita profundidade e clareza. Antes de Hebreus, tal temdtica nio tinha
sustentacio biblica, e depois dela nao se pode mais deixar de falar do sacerdécio
de Jesus Cristo, uma vez que esse assunto é muito bem fundamentado nesse texto
sagrado. Essa abordagem se dara sobretudo a partir da afirmagio encontrada
na pericope de Hb 4,14-16.

Informacoes da vida de Jesus

Jesus é um dos personagens da Biblia mais conhecido dos leitores e
leitoras do Novo Testamento. Até mesmo uma crianga de catequese ou de ini-
ciagdo a0s estudos biblicos saberd dizer os principais pontos da vida de Jesus. E
filho de Maria e José (Mt 1,16; Lc 2,33). E descendente de Davi (Mt 1.1-17;
G13,16). Nasceu em Belém, em uma gruta e foi colocado em uma manjedoura
(Mt 2,1; Lc 2,6-7). Viveu aos arredores de Nazaré, na Galiléia (Mt 2,22-23;

24 A secdo de numero 3.1 até 3.1.6 é uma reelaboragio de uma parte de minha dissertagio de

mestrado (Compaixdo e Fidelidade no Sacerdécio de Jesus Cristo, em Hb 4,14-5,10). Sugerimos
ainda a leitura de Aratjo (2009, p. 119-127). E importante ainda que os(as) leitores(as) interessa-
dos(as) leiam também Aratjo (2012, p. 165-176).
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Lc 2;39).%° Foi batizado por Jodo Batista (Mt 3,13-16; Mc 1,9). Percorreu
toda a antiga Palestina anunciando o Reino de Deus (Mt 4,12-13. 18. 23-25;
Mec 4,265 10,1; Lc 8,1), além de ter andado com pobres, doentes e prostitutas.
Morreu crucificado fora dos muros de Jerusalém (Mt 27,32-33.50.58-60; Lc
23,46) e ressuscitou no terceiro dia (Mt 28,56; Lc 24,6.34).

Cambier (1968, p. 153) comentando sobre as informagdes que o autor
de Hebreus dd sobre a vida de Jesus afirma que:
Jesus pertence a tribo de Judd (7,14); Ele langou grandes
brados e derramou ldgrimas durante a paixdo (5,7); mor-
reu fora dos muros da cidade (13,12); ressuscitou pelo

poder do Pai (13,20) e subiu ao céu onde intercede por
né6s (1,3; 8,1; 9,11. 24; 10,125 12,2.22; 13,3).

De outro lado existem vérias profecias referentes a Jesus, ou melhor,

216 em todo o Antigo Testamento. Mas é no Novo Testamento

aplicadas a Ele,
que Jesus é plenamente conhecido.?’” Aquelas profecias se realizaram através da

encarnagio do Verbo, onde o Pai manifestou-se por meio do Filho.

Em sua vida terrena, Jesus foi um ser humano como qualquer outro. O
autor de Hebreus diz que Jesus conheceu em tudo a condi¢do humana, menos
o pecado (Hb 4,15). Em outras palavras, isto significa que Jesus foi plenamente
humano (F12,7). Partilhou uma histéria com seus contemporaneos. Participou
das alegrias e tristezas da vida de seu povo. Sonhou e lutou com um mundo

mais digno e mais humano para sua gente (RICHTER REIMER, 2012).'8

215 Veja mais sobre este assunto em Richter Reimer (2012, p. 18).

26 Nio iremos adentrar no mérito da questio das profecias aplicadas a Jesus porque nosso assunto
¢ outro, e ndo queremos cometer divagacdes, mas indicamos a profecia de Isafas (Is 7,14), que traz
o0 antncio que uma virgem ird conceber um salvador, bem como as que falam do servo sofredor (Is
42,1-9; 49,1-7; 50,4-11; 52,13-53,12).

217 Feitosa (2012, p. 126-150) traz uma lista de titulos neomonoteisticos atribuidos a Jesus: “Jesus
¢ Criador; Jesus € eterno; Jesus é objeto de adoragio; Jesus ¢ santificador; Jesus é misericordioso e
fiel; Jesus ¢ glorificado e honrado; Jesus ¢ grande pastor e Jesus é Senhor e Deus”.

28 Richter Reimer (2008, p. 71) escrevendo sobre o relacionamento de Jesus afirma que podemos
“perceber melhor Jesus na sua relagio com Deus e com as pessoas: em relagio as pessoas, Jesus
representa a capacidade de Deus em tocar, curar, ensinar, admoestar e consolar, em relagio a Deus,
Jesus representa a capacidade das pessoas em cooperar com Deus através do tocar, curar, ensinar,
admoestar, consolar, falar, clamar, por-se a caminho.”
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Tudo isso foi possivel por meio da experiéncia de humanidade vivida por Jesus

de Nazaré, ou conforme os comentadores: o Jesus histérico.?!?

Anuncio do Reinado de Deus e Vida Sacerdotal

Durante o periodo em que Jesus desenvolveu seu ministério contituido por

sua vida publica, ele anunciou o Reinado de Deus na vida das pessoas.
Esse tempo constitui, no estudo da cristologia, o periédo do Jesus histérico,
compreendido desde o seu batismo até sua crucifixdo. Para realizar este feito
ele chamou e formou seus discipulos (Mc 3,13-19; 4,10-12; 9,31; Lc 8,1-3)
(RICHTER REIMER, 2012, p. 80). Ensinou as multiddes que o seguiam
(Mc 4,1-2). Curou muitos enfermos (IMc 5,34) e expulsou espiritos impuros
(RICHTER REIMER, 2012, p. 80; SCHIAVO e SILVA, 2000, p. 89). Teve
compaixio do povo (Mc 6,34). Chorou a morte de seu amigo Lazaro (Jo 11,35)
e se entristeceu profundamente, quando percebeu que ele mesmo devia morrer,
mas para ser fiel e obediente?”® (Hb 5,7-10), foi capaz de enfrentar e seguir
adiante (Mt 26,38; Mc 14,34) até a morte na cruz.

Como compreender a afirmagio do autor de Hebreus que Jesus foi
sacerdote se ele ndo era da tribo sacerdotal? Esta questdo ndo era problema para
os escritores sagrados, pois, simplesmente nio existia para eles. Com excegio de
Hebreus, nenhum outro escritor viu na vida de Jesus o exercicio sacerdotal, ou
pelo menos nio o descreveu. Mas isto ndo era uma questio s6 dos escritores, era
também uma questdo de consciéncia de todo o povo judaico. O sacerdécio, para
os judeus, era uma questdo hereditdria, por descendéncia de Levi. No entanto,
existia o sacerdécio por juramento e por tradigdo, como afirma o SI 110, como
é também o caso de Melquisedec. Assim sendo, no judaismo a tribo de Levi
detinha esse direito ou essa fungio. Jesus é descendente da tribo de Davi, isto
¢, de Juda, portanto estava impossibilitado de exercer o sacerdécio levita desde
o seu nascimento. Assim, afirma Mazzarolo (2011, p. 93): “Jesus nao teve seu

sacerdécio e missdo homologados pelo Templo ou pela Autoridade levitica, mas

29 Veja sobre este assunto em Barbaglio (2011), Faus (1981), Haight (2003) e Schiavo; Silva

(2000, p. 9-17) onde os autores elencam uma série de topicos informativos sobre a vida de Jesus.

220 As palavras ‘fiel’ e ‘obediente’ tém que ser entendidas como a capacidade que Jesus teve de ser
soliddrio com seus irmios e irmis para resgati-los do pecado.
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pelo Espirito [...] Lc 4,18-19; Is 61,1-2; Sf 2,3”. Sobre a condigdo sacerdotal

de Jesus, que ndo foi por descendéncia, afirma Vanhoye (1983, p. 19):
estava claro que Jesus ndo era sacerdote segundo a lei
judaica. Com efeito, ele nio pertencia a uma familia de
sacerdotes ou sumos sacerdotes, nem mesmo 2 tribo
selecionada para o servigo do culto. Na série ascendente
das separacdes rituais, ele se encontrava no degrau mais
baixo, o do povo.

De outro lado, o préprio Jesus nunca atribuiu a si mesmo esse titulo,
tampouco realizou as fungdes que os sacerdotes levitas realizavam. Como j4 foi
dito, sua agio se realizou no meio do povo, indo e vindo, do norte para o sul e do
leste para o oeste. Jesus, conforme os relatos dos evangelhos, esteve poucas vezes
no Templo e em nenhuma delas fala-se de ritos ou sacrificios desempenhados
por ele, embora tenha participado dos mesmos, quando foi circuncidado (Lc
2,22). Pelo contririo:

Jesus colocou-se claramente na linha da tradicdo profética
que amiude entrava em choque com a antiga institui-
¢do sacerdotal. O problema da institui¢do é que dava a

entender que para estar bem com Deus bastava cumprir
exteriormente os ritos e respeitar as separagdes exigidas

(VANHOYE, 1983, p. 19).

Dessa forma, conforme a citagio de Vanhoye acima, percebemos que Jesus
nunca pretendeu, em seu ministério, realizar o rito sacerdotal, como era exercido
no Templo. Neste sentido, podemos afirmar que “seu ministério nio foi sacer-
dotal, no antigo sentido da palavra. Sua atividade era muito mais continuidade
da agdo dos profetas, que proclamavam a Palavra de Deus e anunciavam a sua
préxima intervengio” (VANHOYE, 1983, p. 19). Jesus colocava estas agdes em
prética por meio das diferentes atividades realizadas em favor do povo, seja o
andncio da Palavra, das curas, de outros milagres e também de seu testemunho

de vida no meio do povo.

Todavia pela afirmagio de Hb 4,14 a questio do sacerdécio de Jesus
Cristo estd em evidéncia, mesmo que ele nio tenha exercido funges sacer-
dotais leviticas durante sua vida terrena. Neste caso, onde entio, Jesus exerceu
seu sacerdécio? Além dessa questdo, outra sobrepde a esta: em que consiste o

sacerdécio de Jesus, segundo o autor de Hebreus? O autor de Hebreus responde
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a estas questdes da seguinte forma: a) Jesus é sacerdote no santudrio celestial
(Hb 8,1-5);%' b) seu sacerdécio consiste em ter oferecido a si mesmo ao Pai
(Hb 9,11-14). E importante lembrar que esse sacerdécio estava marcado por
compaixio ¢ fidelidade (ARAUJO, 2001, p-151-166 e itens 1.5.2.1 a0 1.5.2.3
desta tese). Nessa mesma linha de pensamento, Feitosa (2012, p. 139) afirma
que o sumo sacerdote de Hebreus é misericordioso e fiel: “Jesus como sumo
sacerdote que é misericordioso e fiel, possui sacerdécio segundo a ordem de
Meslquisedeque, com a caracterizagio de eternidade [...], mesma caracterizagio
dada pelo salmista: ‘para sempre”. Destaca-se, nesse sentido que:
misericérdia e fidelidade sdo atributos que designam
Yahweh e, em Hebreus, passam a designer o sumo sacer-
dote Jesus. A misericérdia e a fidelidade desse sumo
sacerdote ndo sdo da mesma categoria de qualquer ser
humano, inclusive Moisés (3,2s). Jesus é misericordioso e
fiel na dimenséo divina, particularmente ligado ao Deus
da Alianga (FEITOSA (2012, p. 140).

Feitosa assegura que o autor de Hebreus coloca estes atributos de Jahweh
em Jesus, para sustentar sua tese de que em Hebreus Jesus é tratado como ser
divino, o que caraterizaria um novo monoteismo cristdo. E ainda, Kistemaker
(2003, p. 195-6) afirma que Hb 5 cita o Salmo 110,4: “para descrever a fungio
Unica e o propésito do sacerdécio de Cristo. Ele deixa claro [...] que o sacer-
décio de Jesus difere do de Ardo. Jesus é ‘um sacerdote para sempre, segundo a

» 222

ordem de Meslquisedeque

No entanto, o assunto requer um aprofundamento, a fim de ser melhor

compreendido, ji que as duas respostas dadas pelo autor de Hebreus estdo estrei-

21 MacRae (1999, p. 314) diz que: “talvez seja util, para a leitura desta parte e da seguinte, perceber

como o autor imagina o templo ou a tenda celeste, que € o cendrio do sacrificio de Cristo. Ele recorre
as duas imagens um tanto diferentes, ambas conhecidas no pensamento judaico contemporaneo,
nem sempre diferenciando-as claramente. Uma é a imagem de uma tenda completa no céu, como
dtrio exterior e o santudrio interior para além do véu onde Deus mora. Essa parece ser a imagem
pressuposta no v. 11. A outra vé o préprio universo estruturado como uma tenda onde a terra é o
dtrio exterior e o préprio céu é o santudrio interior. Entrar no céu, pela morte, é passar através do
véu para ficar diante da presenca divina; essa imagem parece fundamentar o v. 24”.

2 Também Ballarini (1969, p. 236) acrescenta que: “em Cristo verificam-se as caracteristicas do
sacerdécio de Melquisedec, sendo ele estranho a tribo de Levi, e sacerdote nio por descendéncia
carnal, mas em virtude de um juramento de Deus, que lhe garante um sacerdécio tnico e eterno
(7,11-25). De tal sumo sacerdote é que precisivamos nés: santo e livre de toda culpa, portanto, nio
necessitado, como todos os outros de expiagio pessoal (7,26ss)”.
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tamente ligadas, porque conforme a interpretagio posterior & morte de Jesus,
para ser sacerdote ele teve que oferecer-se a si mesmo como oferenda sacrifical
e ¢é oferecendo-se que ele chega ao santudrio celestial, para ai se tornar sumo
sacerdote. Ademais que o autor de Hebreus coloca o sacerdécio de Jesus no
mesmo plano do sacerdécio de Melquisedec e ndo no levitico (KISTEMAKER,
2003; BALLARINI, 1969).2%® No entanto, podemos verificar, a partir de Hb
5,1-10, todas as condi¢des necessdrias a legitimidade do sacerdécio, conforme
os comentaristas fazem posteriormente, aplicando-as a Jesus: é soliddrio com
as pessoas representado-as diante de Deus por meio de seu clamor/oragio,
sua vocagdo é divina, pois foi Deus quem o constituiu no sacerdécio, por meio
de sua experiéncia pessoal do sofrimento. Portanto, ele é sacerdote perfeito,
segundo a ordem de Melquisedec (MAZZAROLO, 2011, KISTEMAKER,
2003; BALLARINI, 1969).

Por outro lado, afirma Schierse (1970, p. 73):

causa-nos surpresa ouvir dizer que Jesus exerce suas
fung¢des de sumo sacerdote, nio aqui na terra, mas no
céu. Ora, Ele é ministro de um santudrio estabelecido
diretamente por Deus, ao qual [santudrio] compete,
por exclusividade, os atributos de genuino, especifico,
e verdadeiro.

Diante dessa surpresa de Schierse, podemos citar Kistemaker (2003, p.
196) ao dizer que “o escritor de Hebreus quer provar que Jesus nio se tornou
um sacerdote depois de sua ascensdo, mas que ja durante sua vida na terra o
Senhor ofereceu oragdes e peticdes”. Também Ballarini (1969, p. 251) apresenta
uma visdo distinta da de Schierse, ao afirmar que a fungfo sacerdotal de Jesus

se deu primeiro no Calvirio e ndo no santudrio celiestial:

o fato de ter-se interpretado o termo celeste em sentido
estritamente local, contribuiu para imaginar o sacerdécio
e o sacrificio de Cristo como sendo uma atividade e um
rito realizados exclusivamente no céu (socinianismo): isso,
como jd notamos, o contradiz o v.1,3, onde se considera o
sacrificio expiatério de Cristo como ja realizado na terra,
como um precedente indispensavel da liturgia celeste,
se de uma liturgia celeste se pode falar com alguma

propriedade.
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Veja sobre o sacerdécio levitico em Aratjo (2001, p. 105-114).
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Ainda nessa mesma linha de pensamento de Ballarini estd a afirmagio de
Kistemaker (2003, p. 179) ao dizer: “o autor de Hebreus usa o nome terreno de
Jesus para focalizar a atengio no seu ministério, sofrimento, morte, ressurrei¢io
e ascensdo. Jesus ndo poderia estar no céu como o grande sumo sacerdote sem
ter feito sua obra sacerdotal na terra”. Com base em afirmagées como estas de
Kistemaker e Ballarini, é possivel dizer que a vida de Jesus foi uma vida sacer-
dotal. Isso nido fica contraditério com a afirmagio que, depois de ressurreto ele
exerga seu sacerdécio no santudrio celestial. Até porque a exaltagio € resultado
e consequéncia da vida terrena de Jesus. Neste sentido, Ballarini (1969, p. 273)
afirma que:

assim Cristo entrou no seu santudrio, nio em virtude do
sangue de animais, mas em virtude do seu préprio sangue,
i.¢, por forca do sacrificio de si mesmo e a aspersio (12,24)
do sangue deste sacrificio, oferecido uma vez, por todas.
O resultado ndo é uma simples purificagio legal, valida
até a seguinte Expia¢io — por um ano — mas verdadeira
libertagdo do pecado e garantia de salvagio eterna.

Uma vez que Deus encarnou-se por meio de Jesus e teve uma vida histé-
rica (terrena), porque Jesus nio poderia exercer seu sacerddcio aqui na terra, ou
melhor, no santudrio terreno (Templo)? Uma resposta para essa questdo pode
ser a que nos dd Schierse (1970, p. 73): “na terra, Jesus nio poderia de modo
algum ser sacerdote, porque os dons e sacrificios sio prescritos pela lei” e, neste
caso, Jesus nio sendo descendente de Levi, jamais poderia exercer tal fung¢io no
Templo. Aprofundando esta reflexdo, da impossibilidade de Jesus ter exercido
seu sacerddcio na terra, poderemos deparar com outra posi¢io, que também
impossibilitou a agdo sacerdotal de Jesus aqui mesmo na terra:

o ministério de Jesus havia tomado rumo inverso do
antigo sacerdécio. Mas, no fim das contas, nio se terd
operado uma reviravolta? Serd que, por sua morte, Jesus

ndo atingiu o sacerdécio? Serd que a morte de Cristo
nio constitui uma oferenda sacerdotal, um sacrificio?

(VANHOYE, 1983, p. 20).

Kistemaker (2003, p. 182) diz exatamente que “o grande sumo sacerdote
ofereceu o sacrificio supremo ao oferecer-se a si mesmo na cruz em favor de

seu povo. O sumo sacerdote fiel e misericordioso convida o pecador fraco e
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sujeito 4 tentacdo a ir ao trono da graca”. A leitura € feita de forma retroativa,
isto é, depois da exaltagio vem o reconhecimento que Jesus cumpriu em sua
vida terrena a verdadeira fungio sacerdotal, por isso foi exaltado pelo Pai.?*
Do contririo se olharmos somente para o antigo sacerdécio, com suas leis e
prescrigdes, fica impossivel dar passos para chegar a conclusio de que Jesus foi
sacerdote também aqui mesmo na terra. Porém, a questdo nio ¢ tdo simples,
como expressa Vanhoye (1983, p. 20):
para ndo ser simplista, essa resposta afirmativa deve
decorrer de uma reflexdo que comega por uma posigio
negativa. Devemos comegar por reconhecer que a morte
de Jesus nio foi um sacrificio no antigo sentido do termo,
que era um sentido ritual. Segundo a velha concepgio,
o sacrificio ndo consistia na morte da vitima e menos
ainda em seus sofrimentos, mas nos ritos de oferenda
realizados no lugar santo.

Nesse sentido, a afirmagio do sacerdécio de Jesus parece uma situagio
mais complicada ainda, porque, além da morte dele nio ter constituido um
sacrificio no antigo significado do termo, Jesus morreu como um condenado,
fora do Templo, logo, fora do lugar santo, onde eram oferecidos os sacrificios.
Dessa forma, pode-se pensar que nio existe nenhuma ligago entre a morte de
um condenado e um rito de sacrificio. A releitura da condenagio de Jesus mostra
que ¢ diferente. Sua condenagio ¢ nitidamente injusta, como também foram
muitas outras. Mas, mesmo assim, a injustica cometida contra ele nio tornou
o0 acontecimento em si um ritual de oferenda. S6 que aqui, este acontecimento
ganha um significado muito diferente. A releitura das passagens de Hb 1,3;
9,26-28 , nas quais, Jesus, por meio de sua paixio e de seu sacrificio expiatdrio

b ) ) ) )
concluimos que ndo foi s6 um processo de condenagio, mas também e, sobre-
tudo, de entrega da parte de Jesus. Para Jesus, o acontecimento foi muito mais
um ato radical de ‘misericérdia’ levado até o fim. Interpretagdes posteriores ao

evento preconizam que Jesus deu a sua vida em resgate por muitos (Mc 10,45).

24 Kistemaker (2003, p. 196) ainda diz que: “4 primeira vista, a frase, tendo oferecido... oragdes e
suplicas parece ser um tanto litirgica. No entanto, a expressio, que descreve a obra mediadora de
Jesus no Jardim do Getsémani, deve ser entendida como conotando atividade sacrificial — Jesus,
com oragio e peti¢io, funcionou como sacerdote. Ele orou a Deus em favor dos pecadores, cujo
pecado ele tinha tomado sobre si mesmo”. Neste sentido, a exaltagdo e o titulo de sumo sacerdote
celestial ¢ resultado do ministério que Jesus exerceu durante a vida terrena.
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Morrendo pelos pecados da humanidade, ele quis resgati-la (1Cor 15,3; Rm
5,6-8). Tudo isto correspondia ao desejo de Deus, que quer misericérdia e
nio sacrificio (Mt 9,13; Mc 12,33, relendo textos proféticos). Porém a agio
misericordiosa de Jesus acabou por tornar-se um ato sacrificial, que ele mesmo

ofereceu ao Pai (Hb 10,7).

Nossa atengdo deve voltar-se para o acontecimento do Gélgota, e nio
somente para a crucifixdo em si mesma, mas para todos os detalhes desse acon-
tecimento. Por exemplo, o fato de Jesus ter dito que o Pai nio quer sacrificios,
mas misericérdia (Hb 10,5) é um convite a rever toda a sua vida . Sua morte
na cruz foi somente o cume de um longo processo que se deu como resultado
da opgio de vida que Jesus tomou. Foi a op¢io pela misericérdia e ndo pelo
sacrificio; opgio pela unidade e nio pela separagio; opgio pela vida e nio pela
morte. A morte veio como consequéncia da opg¢io pela vida, pelo amor e pelo
perdio. Por esses motivos, Jesus foi acusado, condenado e morto. Richter Reimer
(2012, p. 199) faz uma andlise do processo de julgamento e da condenagio de
Jesus e afirma que: “a crucificagio é pena de morte romana aplicada a homens e
mulheres considerados criminosos, subversivos, salteadores, inimigos do sistema
de dominagdo romana”. Por esta razio, a condenagio e morte de Jesus foram

processos injustos.

Olhando para determinadas a¢des realizadas durante toda a vida de
Jesus, poderemos encontrar nelas algumas proximidades de a¢ées sacerdotais.
Por exemplo: as palavras ditas por Jesus, sobre o célice de vinho na dltima ceia,
sdo palavras que fundamentam uma nova alianca em seu sangue [isto é meu
corpo... isto é meu sangue]. Com isso, ele fundamentou um sacrificio da alianga
(Mt 26,28; Mc 14,24), ou da nova alianga (Lc 22,20 e 1Cor 11,25). Isso indica
uma aproximagcio entre a morte de Jesus e o sacrificio ritual realizado por Moisés
no Sinai (Ex 24, 6-8).

A partir da fundamentagio da nova alianga no sangue de Jesus, abre-se-nos
uma outra perspectiva. Porém, é necessdrio acrescentar as palavras que Jesus
pronunciou sobre o pdo, também na ultima ceia. Ele o deu a seus discipulos,
dizendo que o pio é seu corpo (Mc 14,22; 1Cor 11,24). Para Jesus, pio e vinho
sdo, portanto, seu corpo e seu sangue oferecidos em favor (em misericérdia para

com) de seus irméos e irmis. Outrora, quando Melquisedec foi a0 encontro de
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Abraio, ele levou pdo e vinho como oferendas (Gn 14,18).22° Nio levou sangue
de bode nem de touro como oferendas para o sacrificio, mas somente pio e
vinho. Aqui pode estar mais uma chave de leitura do texto de Gn 14,17-20.
Essa releitura pode ajudar a ver no sacerdécio de Melquisedec a prefiguragio
do sacerdécio de Jesus Cristo.”?® Melquisedec exerceu um sacerdécio itinerante,
isto €, ele foi ao encontro de Abrado. Saindo da cidade de Salém, onde ele era
sacerdote do Deus Altissimo, pronunciou a béngio sobre Abrado no vale do rei,
portanto, um lugar fora do Templo de Jerusalém, fora do espago santo. Segundo
Vanhoye (2011, p. 203)
a imagem dada de Melquisedeque ¢ a de um persona-
gem cuja existéncia nao tem limites. O pregador chega
a conclusdo de que no texto biblico [Gn 14-17-20], se
faz ‘semelhante ao Filho de Deus’uma vez que o Filho
de Deus nio tem ‘nem principio de dias, nem final de
vida’. A imagem biblica de Melquisedeque correponde
a de um sacerdote eterno.

Durante o ministério de Jesus, na ultima ceia, ele ofereceu o pio e o
vinho, isto ¢, todo o seu ser (corpo e sangue) fora do Templo. O sacerdécio de
Jesus é um sacerdécio de misericérdia, por isso mesmo é que ele diz: “eis-me
aqui” (Hb 10,7).

Aqui o acontecimento do Gélgota pode ser retomado, pois o préprio
Jesus se apresenta ao Pai como oferenda viva dizendo: “eis-me aqui”. Neste

instante, ele chega ao ponto culminante de seu ministério. As palavras sobre

25 A BJ traz uma nota de rodapé em Gn 14,18; nota ‘b’, ela nos ajudard a compreender a oferenda

de Melquisedec. “Segundo o S176,3, a tradi¢io judaica e muitos Padres identificaram Salém com
Jerusalém. Seu rei sacerdote, Meslquisedec (nome cananeu, cf. Adonisedec, rei de Jerusalém, Js
10,1), adorava o Deus Altissimo, E/‘Elyon, nome compost, cujos elementos sio atestados como
duas divindades distintas do pantedo fenincio. Elyon ¢ empregado na Biblia (principalmente nos
S1) como titulo divino. Aqui (v. 22) E/‘Elyon é identificado com o verdadeiro Deus de Abraio.
Melquisedec, que aparece breve e misteriosamente na narragio sagrada como rei de Jerusalém —
lugar que Iahweh escolheu mais tarde para nele morar — e como sacerdote do Altissimo antes da
institui¢do levitica, é apresentado pelo SI 110,4 como figura de Davi, que é por sua vez figura do
Messias, rei e sacerdote. A aplicagdo ao sacerdécio de Cristo é desenvolvida em Hb 7. A tradi¢ao
patristica explorou e enriqueceu esta exegese alegérica, vendo no pdo e no vinho trazidos a Abrado
uma figura da Eucaristia, e até um verdadeiro Sacrificios, figura do sacrificio eucaristico, interpretagio
esta acolhida no cinon da missa. Muitos Padres admitiram até que em Melquisedec aparecera o

Filho de Deus em pessoa”.
26

Segundo Vanhoye (2006, p. 250) “Melquisedeque representaia o sacerdécio do Verbo de Deus,
tal como o concebe [...] Filo. O Logos é o mediador entre Deus e a criagio. De fato, nosso autor

apresentou o Filho como aquele ‘por meio de quem Deus fez o universo” (Hb 1,2).
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o cdlice na dltima ceia indicam a afirmagio de uma Nova Alian¢a no sangue
de Cristo (MONROY; SADA, p. 73). Ora, no Gélgota o sangue de Jesus foi
derramado, concretizando assim a promessa feita na ceia. O sangue de Jesus
substituiu o sangue de bodes e de touros do antigo sacrificio. Por essa razio,
Melquisedec, que prefigura o sacerdécio de Cristo, ndo pode ofertar o sangue
(isto é,a vida) quando foi ao encontro de Abraio (Gn 14,17-20), mas levou pdo
e vinho. Porque era Jesus, o Filho de Deus quem teria que realizar o sacrifico
unico e definitivo. Mas por que era o Filho que tinha que ofertar-se a si préprio
e ndo outro sacerdote? S6 o Filho poderia ofertar-se a si mesmo, porque s6 ele
mantinha plenas condi¢des para isso: a) sua relagio com o Pai, uma vez que
é Filho (Hb 1,5-6; 3,6); b) sua relagio com os irmios e irmis, uma vez que é
misericordioso (Hb 2,17); c)experimentou em tudo a condi¢io humana menos
o pecado (Hb 4,15).

A Eficicia do Sacerdécio de Jesus

O autor de Hebreus propde que s6 pode ser eficaz o sacerdécio daquele
que ao mesmo tempo estiver ligado a Deus e aos seres humanos. Estas sdo duas
condi¢des sem as quais o sacerdécio nio se realiza. Na pessoa de Jesus, estas duas
condigdes estdo presentes: a) porque Jesus, por ser Filho, estd ligado diretamente
ao Pai; b) por ser misericordioso, estd ligado diretamente aos irmdos e irmis, isto
é,2 humanidade. Dai, entdo, s6 ele podia ofertar um sacrificio perfeito. O autor de
Hebreus fala dessas duas qualidades que Jesus tinha para exercer o sacerdécio. O
texto vai diretamente ao exame das duas qualidades essenciais que condicionam
o exercicio do sacerdécio, pois todo sumo sacerdote deve ser: a) acreditado em
relagdo a Deus e ser confirmado por ele; b) misericordioso com os seus irmios
e irmis (Hb 1; 3,15; 2,11-18; 5,1-5; 6,4; 9,26.28; 10,2; 12,26.27). Cambier
(1968, p. 166) afirma ser o sacerdécio de Jesus possivel e eficaz “porque Jesus é
Filho de Deus, o sacrificio é eficaz, apaga os pecados dos homens; por isto, ele
selou uma Alianga Nova da qual é o mediador; e ele se conserva continuamente
diante do trono de Deus vivo, como nosso eficiente intercessor”. Dessa forma,
o sumo sacerdote descrito em Hebreus ndo é alguém que nio tenha condigées
para compreender as fraquezas das pessoas, mas, ao contrério, “como a comu-
nidade, também ele esteve sujeito a fraqueza e foi provado em tudo, menos no

pecado. Vivendo na carne e sofrendo, fraco e tentado, ele cumpriu na obediéncia
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avontade de Deus” (FIORENZA, 2004, p. 341). Remetemos o(a) leitor(a) aos

itens 1.5.2.2 ¢ 1.5.2.3 dessa tese, em que analisamos as temdticas da “fraqueza’

« » ~ . . .,
e do “socorro oportuno” como agdes misericordiésas do sumo sacerdote, Jeseus,

o Filho de Deus, em Hebreus.

A presenga simultinea em um representante divino e também da familia
humana constitui a condi¢do necessdria e suficiente para que se possa falar de
sacerdécio (VANHOYE, 1983, p. 57). Dessa forma, nio hd outra maneira de
atingir um sacerddcio eficaz, sendo passando por essas duas condi¢des. Neces-
sariamente, a questio da mediacdo, que é a base fundamental do sacerdécio,
passa por essas duas vias. Se o sacerdote nio estiver intimamente ligado a Deus
e a0 ser humano, sua mediag¢do carecerd do relacionamento com Deus ou do
relacionamento com a humanidade. Com a comunidade destinataria, Jesus, seu
sumo sacerdote, pela perseveranga na fé, viveu no mundo percorrendo o caminho
da tentagdo, do sofrimento e da morte. Dessa mesma maneira afirma Fiorenza
(2004, p. 342) “se a comunidade quer seguir o Filho glorificado, deve seguir
também o caminho do Jesus provado, o qual se tornou o promotor e coroador
da sua fé, porque desprezou a humilhagio e sofreu a cruz pela alegria que o
esperava’. Podemos concordar também com Theissen (2009, p. 73) ao afirmar
que: “a intima conexdo entre o crucificado e Deus dava a sua autoridade uma
origem superior e livre de toda desilusio! Ele participava do poder de um e
unico Deus, capaz de vencer a morte”. Foi por meio dessa unidade de Jesus e o

Pai, que ele foi constituido Senhor da vida, através da ressurreigio.

Partindo da afirmagio que Jesus foi instituido sacerdote pelo Pai (Hb
5,10), necessariamente tem-se que conceber seu sacerdécio como superior ao
sacerdécio levita. Caso contrério, qual a necessidade de Deus suscitar um novo
sacerddcio fora da tribo de Levi? A ineficicia do sacerdécio levitico se dava,
sobretudo, porque seguia prescri¢des e rituais que nio provocavam a verdadeira
conversio das pessoas. Assim, Mazzarolo (2011, p. 118) afirma que: “o sacerdé-
cio de Cristo, como o Logos do Pai, nio repete os gestos, as palavras e rituais
judaicos de sacrificios, com isso supera todas as tradi¢des judaicas concernentes

ao servigo religioso”.

Deus instituiu Jesus como sumo sacerdote (Hb 5,10), € ele era da tribo

de Judd, a qual ndo era uma tribo sacerdotal. Por essa razio Jesus é de uma nova
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linhagem sacerdotal.?”” Segundo Mazzarolo (2011, p. 118-9) “Jesus Cristo,
como o novo sacerdote, segundo uma ordem superior 4 do sacerdécio levitico,
introduz no mundo uma esperanga melhor [...], que ndo se reveste apenas da
repeticio de atos expiatérios diante de um Deus que impée medo”. Percebemos
que aconteceu uma ‘ruptura na institui¢do sacerdotal, uma vez que foi instituido
um novo sacerdécio. Dessa forma, Vanhoye (1983, p. 70) explica que: “enquanto
a lei de Moisés estabelecia como sumos sacerdotes homens que permaneciam
deficientes, o ordculo do S1 110 estabelece como sacerdote um homem que é
a0 mesmo tempo Filho de Deus”. Acrescentamos ainda o que diz Mazzarolo
(2011, p. 119) “o sacerdécio de Jesus, segundo uma lei indestrutivel e imperecivel,
cancelou tudo o que veio antes, segundo a lei de Moisés, a qual nao conseguiu

levar o sacerddcio 4 perfei¢io”.

O processo de condenagio e morte de Jesus, que em seu contexto judaico
e submetido ao Império Romano, foi um processo juridico, portanto uma pena
capital, (RICHTER REIMER, 2012, p. 198), passou a ser interpretado, mais
tarde, nas releituras deste evento do Gélgota, como uma oferenda sacrifical
realizada por Jesus, que se apresenta ao Pai como oferenda viva (Hb 10,10).
A paixdo de Jesus, segundo Vanhoye (1983, p. 70), consiste em trés passos:
“transformagio pessoal, oferenda efetuada, caminho seguido — eis trés modos
diferentes de expressar o que se realizou num acontecimento tnico, a Paixdo de
Cristo”. A oferenda de Cristo foi eficaz porque, diferentemente dos sacrificios dos
sacerdotes levitas, ele ndo se manteve separado do povo. Muito pelo contririo, ele
uniu-se com seus irmos e irmas de uma vez por todas num processo redentivo.
A oferta que Cristo apresentou ao Pai ndo foi por si ou para si mesmo, mas
sim para seus irmfos e irmis. Como vimos na introdugio (RICOEUR, 2006;
CROATTO, 1986), seja um texto ou outro evento do passado, sempre guarda
uma reserva de sentido, e, ao passar pelo processo hermenéutico, essa reserva é
desvelada. Dessa forma, a releitura da paixdo e morte de Jesus aponta para sua
ressurrei¢do. Por isso mesmo a morte de Jesus foi interpretada no sentido positivo,
isto €, como oferta redentiva. Nesse sentido, podemos ver que na agio de tantas

pessoas que buscam respostas para seus problemas concretos, no atual contexto

227 Adriano Filho (2001, p. 128) afirma que: “a vocagio, no caso do sumo sacerdécio de Cristo,

deve ser estabelecida ndo porque ele nio pode se aproximar de Deus, mas porque uma nova ordem
estd implicada”.
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de globalizagio, que implusiona o consumo desenfreado nas dimensées econd-
micas e religiosas. Por outro lado, este modelo de consumo promete a resolugio
de todos os limites da vida. Essa busca se dd nos shows religiosos catélicos ou
protestantes, mas que a0 mesmo tempo, levam seus consumidores a certeza de
alcangar o que estdo buscando, sobretudo no campo dos milagres tais como
curas de enfermidades ou curas interiores, bem como na 4rea econémica, com
um forte assento na teologia da prosperidade. No entanto, a proposta sacrifical
de Jesus em Hebreus é outra. Assim, segundo Vanhoye (1983, p. 77), a morte
de Jesus serviu “para estabelecer nova relagio entre o ser humano e Deus, bem
como nova solidariedade entre os homens. E foi isso que realizou a morte de

Clristo, pois ela constitui uma oferenda pessoal perfeita”.

A oferenda de Jesus s6 foi verdadeiramente eficaz, isto ¢, agraddvel, aceita
por Deus, porque ele mesmo de acordo com Hebreus, entendeu o verdadeiro
sentido de sacrificar-se. Com sua oferenda transformou-se a si mesmo em
favor de seus irmdos e irmas, diferente dos sacerdotes levitas que buscavam a
transformagio de Deus. Pois, na visdo deles, a oferta tendia a mudar a opinido
de Deus para com o povo, adquirir suas dddivas, entre elas sobretudo o perdao,
por meio do ritual de expiagdo. Na visdo de Jesus, é a opinido do povo que deve
ser mudada. E o povo que precisa de conversio, e ndo Deus. Por esta razio, e nio
por outra, é que Jesus foi capaz de dizer ao Pai: “eis que eu vim para fazer tua
vontade (Hb 10.9)”. Isto ¢, fazer com que os homens e as mulheres transformem
também suas vidas deixando os caminhos pecaminosos que nio levam a Deus.
Conforme Fiorenza (2004, p. 342), a comunidade dos fiés estd destinada da par-
ticipar da santidade de Jesus, pois, de fato, Deus “ja levou 4 perfei¢io o préprio
Filho por meio do sofrimento, para que ele leve muitos filhos 4 gléria”. Essa é
a razdo pela qual a comunidade deve ter certeza de sua salvagio, perseverando
no mesmo caminho que Jesus a precedeu, tal é a exortacdo da perseveranga
na profissio de fé (Hb 4,14). Segundo Fiorenza (2004, p. 342), a comunidade
“pode [fazer isto] porque Jesus, com a sua morte, obteve para ela uma redencio
eterna e, como seu eterno e sumo sacerdote, intercede por ela junto de Deus”.
Neste sentido, a2 comunidade deve caminhar, em meio as incertezas da vida, mas
nunca perder de vista o ideal que a espera, isto ¢, a possibilidade da salvagio e

a habita¢do no santudrio celestial, junto a seu sumo sacerdote.
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Sacrificio e Cristologia no Sacerdécio de Jesus

Jesus e também muitos outros martires foram sacrificados por protestar
contra a logica sacrifical de um sistema selvagem, que cada vez mais exige sacri-
ficios humanos, levando-os 4 morte, sobretudo, por meio dos impostos cobrados
antigamente, bem como meios de exploragio atual (RICHTER REIMER, 2006a
e 2006b; WEGNER, 2006). Outrora na Palestina eram o Império Romano e o
Templo que exploravam o povo. Hoje a divida externa dos pasises foi substituida
por novas formas de exploragio por meio do mercado globalizado, sobretudo por
meio do processo de importagio e exportagio, e também as grandes empresas
transnacionais que condenam os pobres & morte. Moreira (2012, p. 18) aponta
para a escandalosa questdo da exploragio econdmica exercida por instituicoes
religiosas (FERRARO, 1993, p. 65; REIMER ¢ RICHTER REIMER, 1999,
p- 16-17). Em nome dessa maldita divida, muitos pobres morreram e conti-
nuam morrendo de fome, para pagar, a cada ano, uma parcela da divida, que
nunca acaba. E necessério exportar cada vez mais tudo aquilo que se produz
na América Latina. Da parte das empresas estd a exploragio da mio-de-obra,
isto é, da forga de trabalho de homens, mulheres e criangas.??® Também Silva
(2012, p. 128) afirma que “ao tornar-se senhor da for¢a de trabalho, o capital
decide ndo s6 o que produzir ou deixar de produzir, mas também quem vive
e quem morre, ji que o trabalho ¢ a vida do trabalhador”. No entanto, quanto
mais o trabalhador é usado como forga de produgio de capital, mais sua vida é

sugada pelo idolo [0 mercado como divindade] que exige sempre mais vitimas.

Nesse mesmo sentido, estd a situagdo de muitas pessoas simples que sdo
exploradas por meio da experiéncia religiosa da qual participa. Segundo Moreira
(2012, p. 25), “as instituicdes religiosas, tornadas agora agéncias de mercado,

competem livremente para manter e, se possivel, ampliar as suas cotas de fiéis

28 Também Viana (2012, p. 103) afirma que héd, no capitalismo, uma ideia de transcendéncia,

assumida a partir do arcabogo religioso: “esta ideia da transcencéncia de Deus, como for¢a produ-
tora, dominadora, que estd por detrds do palco manipulando as agdes dos seres humanos, como os
deuses da mitologia grega, também pode ser relacionada com o capitalismo”. Também Ramminger
(2012, p. 171) afirma que “podem ser perfeitamente atribuidos ao capitalismo tragos religiosos ou
caracteristicas para-religiosas”. E importante citar ainda Benjamin (2012, p. 211): “o capitalismo
¢ uma religido puramente cultural, talvez a mais extrema que ja tenha existido. Nele tudo tem
significado apenas enquanto estd em relagdo imediata com o culto; o capitalismo ndo conhece
nenhuma dogmatica especial, nenhuma teologia”. No entanto, o capitalismo se comporta com os
tragos religiosos e exige tanto para sim mesmo um culto préprio.
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no mescado religioso. A prépria atividade religiosa reveste-se da forma da
mercadoria”. Neste sentido, estas agéncias vivem da exploragio econoémica de
seus fiéis, a tal ponto que se mesclam os dois sentido: o mercado capitalista e o
religioso em um s6 objetivo, o da exploragdo. Ainda é importante a afirmagio
de Benjamin (2012, p. 211) ao sustentar que “o capitalismo serve essencialmente
a satisfacdo das mesmas peocupagdes, tormentos e inquietagoes as quais davam
resposta antigamentente as assim chamadas religiées”. Ao mesmo tempo que
o capital explora e exige sacrificios humanos cada vez maiores, ele se apresenta
cada vez mais com uma faceta religiosa exigindo também que as pessoas ren-
dam-lhes um culto, como se fosse um ‘Deus’, pois dele e por meio dele vird a

‘salvagdo’ de todos.

Esta légica do sistema de exploragio e sacrificios na América Latina e
no mundo, é bem diferente do sacrificio de Hebreus (HINKELAMMERT,
1995; SOBRINO, 1983; FERRARO, 1993). A exploragio econdmica leva a
pessoa a uma situa¢io de submissdo e morte (SILVA, 2012). Na introdugio
dessa tese, falamos a partir dos escritos de Ricoeur (2006) e Croatto (1986)
de uma reserva de sentido que os textos guardam. A nosso ver em Hebreus o
sacrificio de Jesus provoca a libertagdo e gera vida, nesse sentido, ¢ uma reserva
de sentido, visto que Jesus combateu a l6gica de exploragio religioso-econdmica
em seu tempo. No campo religioso se opds a prética do Tempo de Jerusalém
(Jo 2,16), onde se vendia animais para os rituais religiosos, bem como realiza-
vam o servi¢o de cimbio. De outro lado, também foi contra as muitas taxas de
impostos, cobrados tanto pelo Tempo, quanto pelo Império. Portanto, é neste
sentido que devemos entender que uma das fun¢des do sumo sacerdote, descrita
em Hb 5,1, é apresentar oferendas e sacrificios em favor dos pecados cometidos
pelas pessoas, uma vez que ele, o sumo sacerdote, foi constituido em favor das
pessoas nas coisas referentes a Deus. Dessa forma, Cristo é o sumo sacerdote
compadecido das pessoas fracas e pecadoras. No sacrificio que ele ofereceu,
ndo houve trocas econdémicas, nio houve preco além de dar-se a si mesmo. Sua
vida, seu corpo, sua opgio de entrega garantem agora a libertagio dos que dele
aproximarem. Como tal, ele oferece sacrificios somente pelos pecados do povo,
uma vez que ele foi tentado em tudo, e ndo pecou. Assim diz Fiorenza (2004,
p- 343) “Cristo se ofereceu a si mesmo em sacrificio na cruz para a expiagio

dos pecados dos outros. Derramando o seu sangue na cruz (9,12) ele entrou,
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como o sumo sacerdote no dia da reconciliagio, no Santo dos Santos”. Dessa
maneira MacRae (1999, p. 310) afirma que “sua misericérdia estd enraizada
em sua participagdo na natureza humana, a ponto de ser tentado de todas as

maneiras que os mortais sdo, ‘sem todavia pecar”.

Percebemos, no entanto, que a dimensio sacrifical ¢ uma das principais
caracteristicas do sacerdécio de Jesus. Sacrificar significa tornar sagrado, por
isso mesmo que com o sacrificio fica estabelecido que o “convite sempre valido
pronunciado por Cristo para entrar em seu repouso, deve-se encaminhar para
a salvagio. Cristo, o primeiro, entrou no céu como precursor; abriu o caminho
que nos permite segui-lo se tivermos fé nele (6,20)” (CAMBIER, 1968, p. 170).
Assim, deve-se entender o sacrificio de Jesus. Ele, que por meio de seu sacrificio,
elevou o ser humano do estado de pecado para o estado da graga. Tudo isto
nio aconteceu de uma maneira simples e a partir do nada. Esta elevagio de um
estado para outro sé ¢ possivel por meio do acontecimento tnico que culminou

com a vida, paixdo, morte e ressurrei¢io de Jesus.

A opgio sacrifical (isto ¢, de santificagio) de Jesus, foi completamente
inversa daquela dos sacerdotes levitas (VANHOYE, 2006, p. 268). Jesus pro-
curou seguir outro caminho, assumindo, assim, op¢des diferentes: “ele escolheu
a posi¢io contrdria, que procura servir a Deus propagando a misericérdia que
vem dele. Ao invés de uma santificagio obtida separando-se dos outros, ele
propunha uma santifica¢io obtida acolhendo os outros” (VANHOYE, 1983, p.
19). Enquanto aqueles propunham uma separagio, um afastamento, Jesus propde
uma ‘proximidade’, uma aproximagio do outro(a). A santificagio nio ¢ algo que
acontece fora dessa realidade, na qual o ser humano estd inserido. Ela s6 serd
possivel, se a partir da prépria realidade em que vive o ser humano propuser para
si mesmo uma mudanca de vida, isto é, quiser ser diferente. Isso significa querer
mudar sua histéria de pecado e nio ficar esperando que Deus mude de opinido
a partir de gestos externos do ser humano, mas que nio levam a uma mudanga
interior, da prépria consciéncia. Mas, em Hebreus foi sobretudo, pelo sacrificio
do corpo de Cristo que fomos santificados uma vez por todas (10,10) com este
sacrificio fomos levados a perfei¢io (10,14). Neste sentido afirma Fiorenza
(2004, p. 344) “a fundamentagio da superioridade do sacrificio de Cristo sobre
o da Antiga Alianga culmina com a vigorosa afirmagio: ‘Onde ha remissio dos

pecados, ja nio ha sacrificio de expiagio’ (10,18)”. Neste sentido, a 16gica do
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mercado religioso de hoje deve ser questionada, pois nio oferece uma proposta
de libertagio, mas sobretudo explora seus fiéis. Também MacRae (1999, p. 315)
diz que “a superioridade do sacrificio de Cristo e, consequentemente, do préprio
cristianismo néo estd sendo estabelecida a custa dos contemporineos judeus do
autor”. Pois o autor ndo descreve ritos recentes, isto ¢, contemporéaneos a ele,

mas dos ritos antigos.

O autor de Hebreus herdou uma cultura religiosa judaica, onde a prética
sacrifical era parte integrante do culto a Javé (VANHOYE, 2006, p. 268). Porém,
o sacrificio no judaismo nunca foi de pessoas, mas de animais. No entanto, hd o
caso do sacrificio de Isaac, descrito em Gn 22, 1-14, e também o caso da filha
de Jefté, narrado em Jz 11,29-40. E necessirio ressaltar que Isaac ndo chegou
ser sacrifiado, mas o texto aprasenta o caso como vontade ou mandato de Deus
a Abraido. O segundo caso ¢ uma promessa feita a Deus. Assim estranhamente
somos confrontados com um Deus sedento por sangue que quer até mesmo a
morte de criangas, como Isaac. No entanto, textos como Lv 18,21; 20,2-5; Dt
12,31;18,10; Jr 7,31; Mq 6,6-7; S1 106,37 proibem ou condenam severamente
o sacrificio do ser humano. Neste sentido, devemos entender que as passagens
de Gn 22,1-14 e Jz 11,29-40 sio influéncias culturais de povos vizinhos que
o judaismo absorveu, mas que nio representam uma convicgio religiosa pro-
priamente dita para a comunidade judaica. Ademais, uma leitura atualizada do
sacrificio de Isaac mostra absolutamente o contrario. Assim afirma Queiruga
(2001,p.91) a

possibilidade de que Deus possa dar a ordem para sacri-
ficar uma crianga inocente certamente é monstruosa
em nossa religido e em nossa cultura. Mas quando, com
sentido histérico, nos reportamos ao mundo religioso-
-cultural em que nasceu a narragio, compreendemos que
as coisas eram radicalmente diferentes.

Esta mentalidade sacrifical pode ser decorrente de uma cultura religiosa
concreta. Em Ex 13,2.11-16 temos a lei de consagracio do primogénito a Javé.
Nesse mesmo texto de Exodo tem-se também a lei do resgate do primogénito,
pois todos os filhos dos israelitas deviam ser resgatados. O que em outras palavras
significa ndo serem sacrificados ou deixados no Templo para serem sacerdotes,

como foi o caso de Samuel, o filho da promessa. No entanto, em culturas circun-
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vizinhas da Palestina havia sacrificios humanos, como ¢ o caso de sacrificios ao
deus Moloc (Lv 20,2). Essa cultura sacrifical de pessoas pode ter influenciado a
cultura do Israel primitivo, por exemplo, na época em que foram criadas aquelas
duas narragées do sacrificio de Isaac e da filha de Jefté, mas como critica, porque
nio chegam a acontecer! Portanto, ¢ critica a pritica sacrifical, sobretudo, de

pessoas a deuses idoldtricos, deuses do mercado globalizado.

Pode transparecer que existe duas imagens de Deus, ou melhor, duas
concepgdes do mesmo Deus: a) de um Deus juiz que pune e castiga; b) de um
Deus amor que perdoa e ampara o pecador sem condend-lo. Para compreender
essas duas maneiras de conceber o mesmo Deus, a de Jesus (Deus Abba) e a de
seus contemporaneos, ¢ necessdrio observar como estes mantinham suas relagdes
com Deus. Embora as passagens que apresentamos a seguir tenham sido escritas
em épocas diferentes, elas deixam transparecer a compreensio de Deus como
juiz que castiga o pecador, segundo a lei ou segundo o andncio dos profetas
(Lv 26, 28; Jr 21, 14; Os 10, 10; Is 10,3; Mq 7,4).* Essa mentalidade, porém,
ndo é s6 vetero-testamentiria. No Novo Testamento também encontramos
algumas passagens que transmitem essa mesma mentalidade: Mt 25,46; Lc
23,41; Hb 2,2; 10,29; 2Pd 2,9. Num determinado ponto da histéria humana,
fazia-se uma leitura teolégica da presenca ou auséncia de Deus na vida do ser
humano. Pois, Deus quando se aproximava da pessoa era para castigd-la. Por
outro lado, Deus, na experiéncia do Abba que Jesus viveu, (Rm 18, 15; Gl 4,
6) torna-se um Pai que acolhe, ampara e perdoa quando ¢ necessirio (Gn 18,
16-32; Jn 3,10-4,2; Ex 32, 7-14; Lc 5, 24; 15, 11-32; Mt 6, 14; 18, 23-35; Mc
3, 28). Porém, “a partir de Cristo, sabemos de forma definitiva que isso ndo é
verdade: Deus jamais nos abandonou, e nunca estd tdo préximo como quando a
injustica dos homens ou a violéncia da vida nos cravam na cruz” (QUEIRUGA,
2001, p. 100). Portanto, constitui-se um equivoco compreender que Deus s6
se aproxima do ser humano para puni-lo ou castigi-lo. Neste sentido, com o
sacrificio de Jesus, Fiorenza (2004, p. 344) afirma que:

ficam assim abolidos, de um lado, todos os sacrificios
cultuais e todos os ritos de expiagio como ineficazes e,

29 E preciso ter presente que esta concepgio de Deus ndo é tnica entre os judeus, pois, logo abaixo,

citaremos Ex 3,7-9 demonstrando que Deus ¢ compadecido diante da miséria e do sofrimento da
pessoa, logo o erro estd na maneira que as pessoas concebem a Deus, e nio em Deus em si mesmo.
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consequentemente, desnecessérios. Do outro lado, para
o pecado premeditado dos cristdos, isto ¢, para a rejeigdo
definitiva de Cristo, caminho da salvagio, ndo resta mais
nenhum sacrificio, mas apenas o juizo.

Conforme a passagem supra citada de Fiorenza devemos afirmar que o
sacrificio de Jesus foi eficaz, do contrério ainda deveriamos esperar outro sacrifico
para os que rejeitam a Cristo.”® Com sua vida, Jesus fez um grande esfor¢o para
superar a mentalidade de um Deus distante e abre-nos uma nova concepgio de
Deus. O problema, entdo, passa a ser a superagio daquela concepgio erronea de
Deus, por parte daqueles que detinham o poder, sobretudo o poder religioso,
assim afirma Ferraro (1993, p. 37):

Sdo Paulo, em sua teologia, interpreta a morte de Jesus
como um sacrificio que liberta dos sacrificios, porque
liberta a pessoa da busca da justi¢a pelo cumprimento
da lei. Tal interpretagio paulina bebe da pratica histé-
rica de Jesus, que com seus gestos de salvagio (curas,
milagres, perddo...), curando e perdoando na base da
sociedade, acabava destruindo a influéncia do templo
sobre as pessoas.

Foi a concepgio que Jesus tinha de Deus, somada com sua vida cotidiana,
isto é, com a sua prixis, que o levou a morte de cruz. Jesus passou a ser perseguido
em fungio de sua opg¢do, mas ja nio pode voltar atrds. O compromisso com o
Reinado de Deus que ele anunciou o impediu de tomar outras decisdes ou de
mudar o rumo de suas pregacdes. Foi neste sentido que os detentores do poder
politico-religioso tomaram a decisdo de elimina-lo.

Assumindo conscientemente esta perseguigio por causa
do Reino, manifesta sua total fidelidade a Deus e a seu
projeto, o Reino. Neste sentido, sua morte é vista nio
como um destino tragico, mas algo presente no horizonte,
como consequéncia de sua vida e de sua prética. E dentro
deste horizonte que podemos compreender os anincios
da paixdo e confronti-los com os anuncios da paixdo dos
mirtires (FERRARO, 1993, p. 44).

No estilo da morte de Jesus, que mais tarde recebeu a conotagio de

martirio, percebemos que Jesus e tantos outros mdrtires posteriores a ele sio

20 Veja mais informagdes sobre o unico sacrificio de Cristo em Mazzarolo (2011, p. 140-1).

179



nio s6 rejeitados por parte do poder sécio-econémico-politico, mas também
religioso, sobretudo no caso de Jesus, em funcio do posicionamento que ele
assumiu diante deste sistema de morte. Dessa forma, o conselho de Caifis, por
ocasido da condenagio de Jesus, tipifica muito bem o que estamos dizendo:
“é necessdrio que um homem morra para o bem da maioria” (Jo 11,45-54). E
neste sentido que Fiorenza (2004, p. 347) diz que “as consideragdes teoldgicas
de Hebreus atingem o seu ponto mais alto com a exortagio a percorrer o acesso
que Cristo abriu e mantém aberto, e a aproximar-se com confiang¢a do trono da
graca (Hb 4,16)”. E nele e com ele que poderemos entrar no santudrio celestial,
pois seu sacrificio foi Unico, agradédvel e aceito por Deus, como instrumento de
reconciliagio, isto ¢, de expiacio dos pecados da humanidade. E neste sentido
que o autor de Hebreus convida os destinatdrios a aproximarem, portanto, do

trono da graga e receber a heranga prometida, isto ¢, a salvagio eterna.

Conforme Ballarini (1969, p. 236), “o sacrificio de Cristo inaugurou
a nova alianga, penhor de heranga eterna, e consagrou o novo santudrio, de
maneira semelhante ao que se fizera no contrato da alian¢a mosaica (9,23-28)”.
Jo 10,18, fazendo uma leitura do acontecido a Jesus, afirma que ele deu sua vida
livremente como sacrificio a favor de suas ovelhas. E neste sentido que aborda-

remos a temdtica sacrifical na realidade atual, unindo-a ao sacrificio de Jesus.

O sistema capitalista imposto na América Latina nio ¢ muito diferente
da época em que Jesus viveu. Em nome da preservagio de ‘muitos’ é preciso
que ‘um’ seja sacrificado. As palavras de Caifds ainda continuam fazendo eco
na América Latina. E necessirio que ‘um’ morra para o bem da maioria. Uma
exemplificagdo desse sistema que sacrifica pode ser uma comparagio a partir da
pritica de certos boiadeiros, que ao atravessarem rios com piranhas,”! sacrificam
o animal mais fragil da tropa, atirando-o coberto de sangue para atrair os peixes
vorazes, enquanto que o restante da boiada fazia a travessia si e salva (FERRARO,
1993, p. 56). Nos rituais judaicos havia também o bode expiatério que deveria
levar consigo para o deserto os pecados do povo (KISTEMAKER, 2003). No
entanto, sobre o assunto da explorac¢io nos questiona Assmann (1989, p. 311):

pode, por exemplo, um pais orgulhar-se de ser o maior
exportador de sucos citricos, o terceiro maior exportador

#1 Piranha é uma espécie de peixe que habita rios e pertence a familia dos Caracnidios. E muito

temivel em fungio de sua voracidade, quando percebe a existéncia de sangue na dgua.
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de frangos, um dos maiores exportadores de carne bovina,
somando isso a uma série de outros ‘€xitos na exporta¢io
de alimentos, enquanto, internamente, mais da metade
da populagio passa fome?

O exemplo da citagdo de Assmann, embora do final da década de 80,
serve também para todos os outros paises endividados que sempre precisam
sacrificar seu povo, levando-o 4 morte, sobretudo as criangas e os idosos que
sdo mais vulnerdveis. Contra este terrivel sistema de exploragio protesta Ferraro
(1993, p. 74): “ninguém pode ser excluido da satisfagio de suas necessidades
bésicas. Ninguém tem o direito de excluir o outro da satisfacio de suas neces-
sidades. Esta é a regra bédsica da solidariedade humana”. Nio ¢ dificil encontrar
afirmagdes similares a essa, sobretudo em paises ricos e desenvolvidos, mas que

sd0 os principais exploradores dos paises pobres.

Do prisma da l6gica sacrifical afirma Ferraro (1993, p. 75): “a América
Latina encontra-se diante de uma divida impagavel. Tal impagabilidade, porém
nio é acidental nem ocasional. E um mecanismo para se continuar extraindo da
América Latina o maximo de excedentes possivel”. Diante da triste realidade de
exploragio e morte em que se encontra a América Latina é preciso continuar
a luta pela libertagdo de muitos pobres “(indios, negros, mulheres, camponeses,
operirios, criangas, velhos...), porque a opressdo continua sua a¢io maléfica,
destruindo o corpo, a cultura e a alegria da vida, a graca de viver das imensas
maiorias latino-americanas” (FERRARO, 1993, p. 83). Embora a divida externa
permaneca como a grande vild para muitas nagdes e estados, por outro lado,
Viana (2012, p. 109) diz que hoje o mercado globalizado exige novas formas
de exploragio tais como:

o processo de controle se torna cada vez mais intensivo e
a busca de dominar 4reas antes deixadas de lado se torna
um imperativo para a reprodugio do capital. Também se
amplia o processo de mercantilizagio. Uma hipermer-
cantilizagdo ocorre e avanga na esfera cultural, no lazer,

no esporte, tecnologia e em outras, visando a reprodugio
ampliada do mercado consumidor.
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Por que ainda hoje continuam existindo sacrificios®® humanos? Anali-
sando de forma mais profunda a realidade podemos nos deparar com afirmagées
como a de Hinkelammert (1995, p. 47): “o Ocidente moderno apresenta-se como
a Unica sociedade que realiza sacrificios humanos justificados. Pode, portanto,
condenar os sacrificios de todos os outros sem se questionar a si mesmo”. O
que estaria na base desses sacrificios? Para que servem? A quem sio oferecidos?
Estas e outras interrogagdes podem ser compreendidas a partir de um contexto
em que a maioria de sua populag¢do continua sendo sacrificada.

O sacrificio em seu sentido religioso,”*

sobretudo no judaismo, é tido
como pagamento de uma divida que o ser humano contrai diante de Deus, por

nio cumprir a lei. Assim assegura Hinkelammert (1995, p. 63):

0 homem deve a Deus o cumprimento da lei, cumpri-
mento que sempre é imperfeito e que revela, portanto,
uma profunda culpabilidade, a que corresponde o sacri-
ficio que contrapesa essa culpabilidade para além do
cumprimento, necessariamente imperfeito e, apesar disso,
culpével, da lei. Ou seja, deve-se a Deus o cumprimento
da lei, que ordena as relagdes com os outros homens, e
com isso se paga uma divida com Deus, que é completada
pelos sacrificios. Mediante estes sacrificios, o homem
adquire a boa consciéncia para agir eficazmente.

Jesus assumiu um posicionamento bem diferente do comum em sua
época. Para ele “ndo pode haver mais sacrificios. Os sacrificios pagam a Deus
algo que 0 homem lhe deve. Nio obstante, o Deus de Jesus ndo cobra nenhuma
divida, mas deixa livre. Porém, pode deixar livre unicamente se o homem deixar
livre os outros” (HINKELAMMERT, 1995, p. 65).2* Na liguagem sacrifical
que o mercado exige hoje, os sacrificios véo, sobretudo, na esfera do social, isto
é, no ambito dos mais pobres:

o receituario é sempre o mesmo: reduzir os gastos publi-
cos! Se o Estado deixar de gastar em programas sociais,

%20 termo sacrificio aqui ndo pode ser entendido no sentido restrito de um ritual ciltico, mas em

seu sentido amplo e global, que inclui também o rito sacrifical em nome do mercado, por exemplo.

23O sentido religioso do sacrificio funde-se com o econdmico, pois para que acontega o sacrificio

religioso é preciso ter a vitima a ser oferecida, que neste caso, tem que ser adquirida pelos valores
do templo, também as vitimas do mercado tem o seu prego, que quase sempre é a prépria vida. Veja
a esse respeito Reimer e Richter Reimer (1999, p. 125-132).

2% Veja mais sobre este assunto em: Reimer e Richter Reimer (1999, p. 125-132).
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satde e educagio, sobrard o suficiente para poucpar e,
dessa forma, oferecer créditos para as empresas. Se do
ponto de vista capitalista, poupar é humilde, gastar é
soberba os governos aparentam estar fazendo o que ¢é
certo ao atnder as demandas sociais, a longo prazo estdo
condenando seus paises a pobreza.

A mensagem e o posicionamento de Jesus foi em outra direco, isto &,
ter misericérdia e ndo sacrificios. Nesse sentido, por que existem pregadores
que insistem em pregar um sacrificio final para toda a humanidade? Nesta
mesma linha de pensamento se encontra a ideia de Assmann (1989, p. 298)
sustentando que:

a forma externa de sacrificialismo seja aquela que certos
pregadores evangélicos fundamentalistas (ao estilo de H.
Lindsay e outros) adotam hoje, sem pejo ou reticéncias:
eles aspiram por um Harmagedon Sacrifical, como glo-
rificagdo definitiva do seu deus sddico, no enfrentamento
nuclear final entre as for¢as do bem e as do mal. E em
seus livros nio faltam os mapas convenientes para ilustrar
geograficamente a previsio dessa hecatombe sacrifical.

A partir de uma leitura de Hb 10,12-14 ndo é mais possivel falar de
sacrificios. Jesus ndo s6 se posicionou contrdrio ao sacrificio, mas Ele mesmo
foi sacrificado para por fim aos sacrificios. Hinkelammert (1995, p. 366) diz
que “o sacrificio da vida por parte de Jesus s6 é compreensivel nesta linha. Em
sentido estrito ele ndo se sacrifica, mas ¢ sacrificado pela ordem. Mas ele assume
esta sua morte pela vida imediata e assim oferece sua vida pela vida”. E a partir
dessa logica que devemos entender ou interpretar a morte de Jesus. Boff (1977,
p- 98) afirma que “pela morte expiatéria de Cristo, Deus perdoa o pecado dos
homens, tira o obstdculo da salvagio e se aproxima salvificamente, estabelecendo

uma nova alianga no sangue de Cristo”.

O autor de Hebreus fala da Paixdo de Jesus com muita profundidade.

Em Hb 5,7-10 ele parece fazer uma releitura do Getsémani ao afirmar:

o qual nos dias de sua carne tendo apresentado oragdes e
suplicas, com grande clamor e lagrimas, para aquele que
pode salvd-lo da morte, e tendo sido ouvido, por causa
da piedade, embora sendo Filho, aprendeu a obediéncia
dessas coisas que padeceu; e tendo sido aperfeigoado
tornou-se para todos os que lhe obedecem autor de
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eterna salvagio, tendo sido designado por Deus sumo
sacerdote, segundo a ordem de Melquisedec.

O Pai escutou o clamor do Filho e o atendeu, aceitando a oferta e o
sacrificio vivo que Jesus lhe apresentou. No entanto, ndo o livrou da morte,
como confirmagio de que sua oferenda foi agradavel a Deus. Schierse (1970, p.
55) diz que “Deus ‘atende’, isto é, livra sim ‘do pavor’, mas nio o poupa da dura
morte”. Dessa forma, podemos entender que o Pai atendeu seus pedidos sem o
ter livrado da morte (ADRIANO FILHO, 2001, p. 129). Os designios de Deus
ndo passam necessariamente por nossa forma racional de compreensio imediata
da realidade. Para perceber que Deus o atende em seus pedidos, faz-se necessdrio
enxergar além da morte de cruz, é preciso ter presente a aurora do terceiro dia.
E mister que se espere pela ressurrei¢io, portanto, a resposta de Deus vem na
pascoa. O Pai o atendeu, pois nio o deixou para sempre no poder da morte, mas
o resgatou e o trouxe de volta para a vida, vencendo assim, para sempre, a morte,
nio s6 para si, mas também para seus irméos ¢ irmas (MAZZAROLO, 2011, p.
95).No hino de Hb 1,3 a comunidade faz uma exaltagio a Cristo como o “Filho
preexistente, que com a sua palavra poderosa rege o universo, e celebra-o como
aquele que, com a sua paixdo e morte, realizou a obra da redengio e foi elevado
acima dos anjos, tornando-se Senhor do universo” (FIORENZA, 2004, p. 339).
Dessa forma, Jesus conseguiu a graga e a perfei¢io para si, e a possibilidade de
ambas para seus irmdos e irmas, para a humanidade, gragas a posi¢ao que lhe
da seu sacerdécio. Assim sendo, afirma Vanhoye (1983, p. 35)

Cristo glorificado néo ¢ sacerdote a0 modo de Aario, mas
de um modo novo, anunciado no Antigo Testamento,
pela misteriosa figura de Melquisedec [...] Cristo chegou
junto a Deus gragas a um sacrificio de novo tipo, que
lhe conferiu a ‘perfei¢do’[...] O sacrificio de Cristo é de
eficdcia perfeita para o perdio dos pecados e a santifi-
cagio dos crentes.

Foi por meio da encarnagio de seu Filho que Deus falou diretamente
4 humanidade. Quando Jesus jd tinha dado a mensagem do Pai, e apds ter
cumprido sua missdo de purificar os pecados da humanidade, por meio de sua
Paixio, retornou para o Pai e foi colocado 4 sua direita. E por essa razio que o

ser humano nio precisa mais de sacrificios, porque a a¢do de Deus, através da

184



glorificadora Paixdo de Jesus, jd é plena e suficientemente capaz de transformar

a existéncia humana.

O autor de Hebreus toma o cuidado de justificar bem as duas naturezas
de Jesus, isto é: “ele é humano e ¢ Filho do Homem” (Hb 2, 5-6). Por essas duas
razdes ¢ que Jesus tinha plenamente a possibilidade de ser sacerdote: a0 mesmo
tempo ele estava ligado diretamente ao Pai por meio da filiagdo, e também
ligado aos irmdos e irmis por meio da encarnagio, através de sua solidariedade
(ADRIANO FILHO, 2001, p. 108-114). Ora, se o ser humano estd em con-
di¢do de pecado, e, por si s6, ndo consegue encontrar o caminho de retorno a
Deus, Deus se faz soliddrio com o ser humano por meio de seu Filho, abrindo,
assim, as portas do santudrio celestial, para que o ser humano possa nele entrar.
Entio, ndo é o ser humano que traz Deus para habitar o santudrio, mas é Deus,
através do sacerdécio de seu Filho, que leva o ser humano para o verdadeiro e
eterno santudrio celestial. Segundo Vanhoye (1983, p. 55) é “por meio de sua
paixdo, ele obteve para sua humanidade a glorificagio filial junto de Deus e, ao
mesmo tempo, ligou-se a nés da maneira mais completa e definitiva possivel,
tomando sobre si a nossa morte”. Na unidade do Filho com o Pai e do Filho
com os irmios e irmis que constitui a mediagdo sacerdotal de Jesus,* todavia
nio se pode esquecer de dois principios para que tudo isto acontega: Jesus é
misericordioso, e a0 apresentar seu sacrificio, apresenta sobretudo solidariedade
e misericérdia, e s6 apresenta misericérdia porque é fiel na obediéncia ao Pai, até
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a morte e morte na cruz.>*¢ Logo, conforme Hebreus, misericérdia e fidelidade

(obediéncia) sio duas caracteristicas bdsicas do sacerdécio de Jesus.

Outro tema, ligado ao sacrificio de Jesus, que nos interessa é o da sua
glorifica¢io ou exaltagio. Ele nio glorificou a si mesmo, mas foi o Pai que o glo-
rificou resgatando-o do poder da morte e dando-lhe a vida eterna, constituindo-o
sumo sacerdote (Hb 5,6). Se o Pai o glorificou, significa que sua oferenda foi
agraddvel, aceita diante de Deus. Junto com a oferenda, vém as preces e suplicas
(Hb 5,7) que também foram agradéveis, aceitas pelo Pai (KISTEMAKER,

2003, p. 196). Dai entio, pode-se afirmar que verdadeiramente o sacerdécio

%5 Essa teologia da unidade do Filho com o, e do Filho com os irmaos(ds) também pode ser

encontrada no Evangelho de Jodo, mais especificamente, nos capitulos 15,16 e 17.

#6 Podemos retomar aqui dos itens 1.5.2.1 a 1.5.2.3 quando tratamos do sumo sacerdote, das

fraquezas e do socorro oportuno.
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de Cristo foi eficiente porque: a) foi agraddvel a Deus; b) pode comunicar aos

irmdos e irmas o principio de salva¢do para todas as pessoas, pois a mediagio
foi eficaz.**” Dessa forma, afirma Vanhoye (1983, p. 64):

em sua Paixdo, Cristo levou, além de qualquer limite,

sua obediéncia ao Pai, sua solidariedade para com seus

irmios; assim ele levou sua relagio com Deus e sua relagio

com os homens a uma perfeigio insuperdvel, selando a

unifo dessas duas relagées no mais profundo de seu ser.

E por meio deste compromisso de fidelidade de Jesus que acontece o

resgate redentivo do ser humano que se encontrava em situagio de pecado e

de morte. Em sua glorificagdo Cristo estd ligado intimamente a Deus e aos

irmdos. Assim ndo ha separagio da vitima com Deus, com o povo e com o

préprio sacerdote que a ofertava. No sacerdécio levita, o sistema de separagoes,

separava também a vitima de Deus, do povo e do sacerdote que a ofertava.

Aqui, no sacerdécio de Jesus, ndo é mais o sangue de bode ou de touro que ¢

oferecido, mas foi ele préprio que se apresentou ao Pai dizendo: “eis-me aqui,

para fazer tua vontade” (Hb 10,7). A vontade do Pai nfo era outra senio que o

Filho fosse solidario e misericordioso com a humanidade até o fim, isto é, até que

ela fosse resgatada do mundo de pecado e de morte em que se encontrava (Hb

9,12-14). A morte de Jesus e sua descida ao Sheo/ tem exatamente este sentido

teoldgico, salvar os que estavam perdido em fungio do pecado (Hb 2,14-18).

Essa transformagio aconteceu quando Jesus, soliddrio com seus irmaos e
irmas, realizou sua oferenda ao Pai, acompanhada de clamor e de stplicas, nio
$6 para si, mas, sobretudo, para seus irmidos e irmis (KISTEMAKER, 2003).
Foi, por conseguinte, colocando-se como oferenda viva, a favor da humanidade,
que sua oferta foi agradavel ao Pai. E, por isso mesmo, ele foi tornado perfeito

e introduzido, pelo préprio Pai, no santudrio celestial (Hb 5,10).

O autor de Hebreus faz um convite as pessoas destinatdrias a se aproxi-
marem do trono da graga, para alcangar misericérdia e socorro oportuno (Hb
4,16). O trono ¢é o lugar de onde o rei exerce o seu poder. Neste sentido, devemos

entender o convite de aproximar-se do trono da graga como um aproximar-se

#7 - Kistemaker (2003, p. 196) afirma que “o escritor de Heberus quer provar que Jesus néo se tor-

nou um sacerdote depois de sua ascensdo, mas que jd durante sua vida na terra o Senhor ofereceu
oragdes e peticdes”.
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também do reinado de Deus, de vivencid-lo. O problema é que os coragdes
enrijecidos por causa do pecado nio estdo abertos a conversio, ao reinado de
Deus e, por isso, oferecem resisténcia a libertagdo que Jesus oferece. Estdo presos
a normas e a leis religiosas que dificultam a aceitagio da libertagio. Por outro
lado, diz Ferraro (1993, p. 54): “é importante perceber que hd um sistema que
ndo aceita o andincio do Reino e rejeita a pratica de misericérdia de Jesus e, em
seguida, a de seus seguidores, em relagdo aos pobres”.?* A pessoa s6 podera ser
plenamente libertada e libertadora segundo Sobrino (1983, p. 71) se ela mesma
estiver disposta a:
aceitar que nada de sua existéncia atual pecadora é
obstdculo para que Deus se aproxime realizou o mais
profundo que podia fazer: aceitar que Deus se aproxima
em graga para dar-lhe uma esperanga, um futuro. Aqui
se encontra o primeiro aspecto libertador da atividade
salvifica de Jesus. Sua l6gica ndo consiste em que Jesus
vem com poder para fazer justica segundo as obras, mas
em que o Reino de Deus se aproxima como libertagio.
Por isso o pecador a quem Jesus perdoa se encontra
tipificado naquele que vive oprimido, pois a sociedade,
os justos segundo a lei, o desprezam e a propria lei, como
institui¢do, o condena e declara sua existéncia como
fechada e sem futuro.

Além de o coragio humano estar enrijecido por causa do pecado, a
estrutura social em que vive também oferece dificuldades para a conversio ao
reinado de Deus. A estrutura legal nio dd ao pecador quase nenhuma oportu-
nidade de libertagio, mas pelo contrério fecha-lhe as portas de um futuro de
graca, condenando-o a geena (RICHTER REIMER, 2000, p. 65-67). Com o
coragio endurecido pelo pecado, o ser humano oferece resisténcias ao reinado
de Deus que se aproxima em graga, e libertagdo. O maior pecado, entio, ¢ rejei-
tar o reinado de Deus anunciado e vivido por Jesus. Dessa forma, diz Sobrino

(1983, p. 73) “a esséncia antropoldgica do pecado ¢ a auto-afirmagio do homem,

8 A pdgina 59 o autor acrescenta que a causa da rejei¢io do antncio que Jesus faz do Reino, e

consequentemente a causa de sua morte: “a responsabilidade fundamental pela morte de Jesus
estd relacionada com o poder fetichizado da lei, da religido e do Templo, encarnado nos sacerdotes,
escribas e doutores da lei e no poder idolatrico do Império romano, corporificado no imperador,
nos procuradores, nos soldados romanos e nos seus colaboradores na Palestina, os herodianos e
saduceus. Isto faz justica & histéria ¢ impede a manipulagio da morte de Jesus, para mais uma vez

”

langar a culpa sobre os pecados do povo!”.
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a auto-afirmagio de seu poder numa dupla vertente que leva 1) a usar de seu

poder para assegurar-se contra Deus e 2) para oprimir o homem”.

A forma de concepgio do Deus que Jesus anunciou e na qual ele acre-
ditou, era diferente da forma que seus contemporineos a concebiam e na qual
também eles criam, sobretudo os que detinham o poder religioso. Segundo
Costa (1999, p. 25) “é preciso ficar bem claro que o Deus de Jesus nio é um
outro Deus diferente do Deus do judaismo, mas tdo somente a experiéncia
que ele fez é que foi diferente”. Neste mesmo sentido estd o pensamento de
Forte (1985, p. 65) ao afirmar que “Jesus ¢ um hebreu que nasceu e se formou
no seio de um povo. O Deus que ele anuncia ndo é outro sendo o de Israel”.
Dessa forma, podemos concluir que é o mesmo Deus, mas foram diferentes as
formas de concebé-lo, de relacionar com ele em suas experiéncias de fé. Jesus
fez a experiéncia de Deus como Abbd, um Deus préximo, Pai e companheiro
da pessoa (Rm 8,15; G1 4,6). Por isso foi capaz de anuncid-lo aos demais. Para
alguns, como aqueles que manipulavam o poder religioso, essa foi a principal
motivagio para a condenagio de Jesus & morte (Mc 14, 61-64). Sobrino (1983,
p-216) chega a dizer que “com sua concep¢io de Deus, Jesus foi um liberal em
matéria religiosa e isto o levou a cruz”. Mais uma vez, o cora¢do humano enrije-
cido por causa do pecado, oferece resisténcia até mesmo ao préprio Deus-Amor

que Jesus proclamou ser Abbd ,e estar-se aproximando por meio de seu reinado.

O jeito préprio de Jesus se relacionar com Deus parece ter diminuido
a distdncia entre Deus e o ser humano. Theissen (2009, p. 68) afirma que “a
exclusividade de Deus, que ninguém tem préxima de si [...]. Em Jesus, essa
légica parece invertida: visto que ele, para os primeiros cristdos, encontra-se
indiscutivelmente junto de Deus, ele préprio deve ser Deus!” Em sua prixis Jesus
apresentou um Deus préximo das pessoas. Por isso, é verdadeiro afirmar que o
Deus de Jesus ¢ capaz de sofrer com os sofredores. E capaz de compadecer-se
daquelas pessoas que padecem. E capaz de aproximar-se dos sofredores por
meio de seu reinado, oferecendo a libertacio. E assim que ele deve ser enten-
dido como trono da graga (Hb 4,16). O Deus de Jesus ndo é um Deus passivo,
imutdvel diante do sofrimento, ao contririo, ele se solidariza e se faz presente
na miséria e no sofrimento de quem sofre. Segundo esta visio e concepgio de
Deus ¢ que se pode entender sua presenca soliddria com Jesus na cruz. Diante

do sofrimento do Filho, o Pai ndo fica imével, mas vai a cruz com Jesus. O
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siléncio dos trés dias que decorreram da cruz até a ressurrei¢io foi em fungio

do préprio Deus estar crucificado com seu Filho.

As pessoas deveriam aprender dos ensinamentos biblicos que, diante do
sofrimento e da miséria da outra pessoa, é preciso compadecer-se. E preciso
solidarizar-se com o sofredor e oprimido (Ex 3,7-9; Lc 10,29-37). Diante do
limite humano, no qual muitas vezes a pessoa se encontra, ¢ necessdrio sentir
a acolhida e o amparo das outras pessoas (Lc¢ 15,11-32). Dessa forma, diz
Sobrino (1983, p. 210):

quem diante da miséria alheia sente dor e procura ven-
cé-la por amor superando a distincia entre a miséria do
outro e o proprio sujeito poderd compreender quanta
revelagio de Deus existe na cruz. Ali se d4 a verdadeira
analogia para reconhecer a Deus na cruz. Fora dela a
mera analogia do conhecimento e a mera admiragio nio
sdo bases epistemoldgicas suficientemente amplas para
compreender a cruz de Jesus e a Deus que pode estar
presente, precisamente no abandono de Jesus.

Também Theissen (2009, p. 69) afirma que

com o crucificado, todas as esperangas de um libertador
de Israel deveriam ser crucificadas com ele. A fim de
superar essa experiéncia de dissonéncia, o crucificado teria
de atingir uma categoria e um valor ainda mais elevados
do que aqueles que lhe foram atribuidos originalmente.
Mediante a superagio da morte, ele se mostrou defini-
tivamente mais poderoso do que seus juizes e algozes.

Concluindo, percebemos que hoje na América Latina e em outras partes
do mundo, o sofrimento de muitas pessoas, pela falta de qualidade de vida, quanto
as suas necessidades bésicas, limitando-as a uma situagio de vida indigna. Essas
necessidades decorrem da exploragdo e submissdo que os paises ricos impoem
sobre aos mais pobres e os que estdo em desenvolvimento, entretanto, é impor-
tante lembrar que no Brasil existem pessoas muito ricas e outras corruptas que
impedem uma vida mais justa para boa parte da nagdo. No 4mbito religioso
ndo faltam oportunistas que exploram estes viezes por meio de uma teologia
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da prosperidade,

provocando mais pobreza e exploragio na vida de pessoas

%9 Segundo Susin (2012, p. 163-4) ¢ importante reconhecer que as Igrejas neopentecostais com

um cardter fortemente arrecadatério e mercantil nio inventaram a partir do nada seus sistemas
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humildes e necessitadas. Nesse sentido, e compreendendo a passagem de Deus
na pessoa de Jesus pela cruz, que entenderemos sua maneira de fazer-se soli-
dario com o sofrimento humano, a fim de libertar tantas pessoas de situagoes
indignas. A compaixdo de Jesus é, sobretudo, pelas pessoas pobres, oprimidas
e fracas, que necessitam de socorro oportuno. Nesta perspectiva é que o autor
de Hebreus apresenta Jesus ressuscitado e exaltado como trono da graca (Hb
4,16), sendo fonte de misericérdia, graga e socorro para todas as pessoas que
dele se aproximarem com fé e obediéncia, pois Jesus, sumo e eterno sacerdote,

tornou-se para estas pessoas autor de eterna salvagio (Hb 5,9).

A RESSURREICAO NO TEXTO DE HEBREUS

O autor de Hebreus nio desenvolve a teologia da ressurreicdo de forma
direta, pois seu principal assunto ¢ apresentar a temdtica sacerdotal de Cristo
(Hb 8,1). No entanto, ¢ possivel encontrar algumas expressdes no texto de
Hebreus que podem ser entendidas como analdgicas ou simbdlicas para se referir
ao contetdo da ressurrei¢io. Segundo Adriano Filho (2001, p. 130) “estamos
diante de um processo e nio somente de uma apresentagio dos eventos da
morte, ressurrei¢io de Jesus”. Em perfeita sintonia com esta forma de pensar
estd a afirmagio de Cambier (1968, p. 168) que diz:

esta situacgio celeste de Jesus — nés dirfamos sua ascen-
sdo — recebe aqui a mesma importancia que a morte e
a ressurrei¢io de Cristo em S. Paulo. Vé-se facilmente
todo o proveito que nosso autor podia tirar do mistério
da ascensdo para nos apresentar a Cristo.

Buscaremos ao longo de Hebreus as principais passagens que nos ajudario
a interpretar este processo que compreende vida, morte, ressurrei¢do e ascen-
sdo de Jesus. Nesse sentido, estd a adverténcia do autor de Hebreus em 6,1-3
convidando a comunidade destinatdria do texto a voltar-se para uma doutrina
adulta e mais sélida, deixando de lado o que ¢ elementar na fé:

por isso, deixando de lado o ensinamento elementar

sobre Cristo, elevemos-nos a perfei¢do adulta, sem ter
que voltar aos artigos fundamentais: o arrependimento

em que o dinheiro se tornou descaradamente um sacremento, um sinal eficaz da graca, da troca de
bens, enfim de mercado que, nessas Igrejas e movimentos, volta 4 sua fonte sacra no final de um
periodo em crise de confianga da salvagio através da economina.
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das obras mortas e a fé em Deus, a doutrina sobre os
batismos e a imposi¢do das mios, a ressurrei¢do dos
mortos e o julgamento eterno. E isto o que faremos, se
a tanto Deus nos ajudar.

A partir desta passagem podemos ver que a ressurrei¢do era um assunto
tido como doutrina dada, isto ¢, ela fazia parte dos ensinamentos elementares
sobre Cristo e a fé cristd. Neste sentido, devemos ter presente que para o autor
da Carta, os cristdos ji conheciam bem sobre o contetido ou a experiéncia de
profissdo de fé na ressurreicio do Senhor. Hebreus 3,1 e Hb 4,14 apresentam
Jesus, sumo sacerdote, como objeto da confissdo cristd. Adriano Filho (2001,
p- 125) diz que “Hebreus usa a palavra ‘confissio’ em sentido técnico e seu uso
aqui estd firmemente ancorado na tradi¢do da comunidade cristd e envolve o
reconhecimento de Jesus como o filho de Deus”. Neste sentido de profissao de fé:

o que deve ser reconhecido é Jesus, 0 Grande Sumo Sacer-
dote no santudrio celestial, como o ‘bem salvifico mais
excelente da comunidade’. O compromisso assumido com

isto é: ndo desprezar uma tdo grande salvagio (2,3),
mas fazer o que corresponde 2 vontade de Deus (13,21)

(GRASSER, 1990, p. 250).

Com base em Hb 6,3 podemos perceber que o autor de Hebreus elenca

1:40 2) o arrependimento das

ainda seis artigos de uma doutrina fundamenta
obras mortas; b) a f¢ em Deus; ¢) a doutrina sobre os batismos; d) a imposi¢io
das mios; e) a ressurrei¢io dos mortos; e ) o julgamento eterno. Ele situa a
ressurrei¢do em quinto lugar, entre a doutrina da imposi¢do das mios e o julga-
mento eterno. E afirma que estes artigos fazem parte de um ensino elementar,
isto ¢, que a mesma fosse conhecida dos destinatdrios. Por isso, ele vai insistir
em expor algum conteddo que julgue novo ou necessério esclarecer para seus

leitores, que ¢ a exortagdo para a perseveranga na profissio de fé.

Além da passagem supra citada encontramos outras passagens ao longo

de Hebreus percebemos alusdes a ressurreigdo. Logo no inicio do texto (Hb 1,8)

20 Sobre as doutrinas fundamentais tratadas em Hebreus Ballarini (1969, p. 245) situa as seguin-

tes: pecado, redengdo em virtude do sangue de Cristo, Ressurreicio e Ascensdo ao céu, gragas,
sacramentos, etc., cuja presenga nio pode surpreender em nenhum escrito do N'T; e, se € o caso de
temas verdadeiramente caracteristicos de Hebreus.

191



241 isto €, a pessoa de Jesus: “Ao

quando o autor vai descrever a pessoa do Filho,
Filho, porém, diz: O teu trono, 6 Deus, é para os séculos dos séculos; o cetro
da retiddo € o cetro de sua realeza”. A referéncia ao Sl 2,7 “eu hoje te gerei”,
que aparece
em 1,5 no contexto da entronizagio do Filho, ¢ melhor
entendida como uma referéncia 2 manifestagio da filia-
¢do de Cristo na inauguragio de seu governo celestial
como Filho, através de sua ressurrei¢io e ascensio [...]
este evento inaugura uma nova situagio para Cristo, em
virtude de sua encarnagio e sacrificio: é agora como o
homem triunfante do Salmo 8 e rei-sacerdote messianico
do Salmo 110 que ele ‘senta a direita da majestade nas

alturas’ (ADRIANO FILHO, 2001, p. 128-9).

A expressio dita ao Filho, isto €, a Jesus, em primeiro lugar o equipara 2
pessoa de Deus Pai “o teu trono 6 Deus”, em segundo atribui-lhe a eternidade
por meio de seu trono que ¢ eterno. Assim, “como sempre em Hb, afirma que
o Filho celestialmente exaltado é aquele que comprovou a fraternidade terres-
tremente (2,17s; 4,15). Isto garante o auxilio sempre eficaz (2,18) no tempo
oportuno (4,16)” (GRASSER, 1990, p- 244). Sobre a questdo da filiagdo divina
de Jesus, Adriano Filho (2001, p.125) sustenta que: “a forma de filiagdo divina
(4,14; 6,6; 10,19) é frequentemente atestada como o contetido da confissio
batismal ou possivelmente de uma liturgia de louvor aos vérios titulos de Cristo
(3,1;4,14-16)".

Na sequéncia, Hb 1,9.10.12.13, também trazem um contetdo que merece
uma andlise. Em Hb 1,9 ele escreve “Amaste a justia e odiaste a iniquidade,
por isso, 6 Deus, te ungiu o teu Deus com o éleo da alegria como a nenhum dos
teus companheiros”. Novamente aqui aparece a expressio “6 Deus”se referindo
a Jesus (FEITOSA, 2012, p. 145). Em Hb 1,10 lemos: “Es tu, Senhor, que nas
origens fundaste a terra; e os céus sdo obras de tuas maos”. E ainda em Hb 1,12

diz: “e a todos enrolards com um manto, e serdio mudados como vestimenta. Tu,
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Adriano Filho(2001, p.125) também afirma que “Hebreus apresenta a pessoa e a obra de Jesus
com a linguagem de sacerddcio e sacrificio, mas a convicgdo subjacente a seu pensamento é que ‘Jesus
¢ o filho de Deus’ (1,1;3,2-6; 4,14-16). Embora seja este o contetido da confissio da comunidade a
qual os destinatérios estio comprometidos, a preocupacio de Hebreus nio é como a situagio original
na qual ela foi expressa, como, por exemplo, no batismo ou no culto, mas com a necessidade dos
destinatdrios de manter a fé expressa na confissio que eles aceitaram a tém abertamente declarado”.
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porém, és sempre 0 mesmo, e 0s teus anos jamais terdo fim” (FEITOSA, 2012).
Concluindo a apresentagio de Jesus em Hb 1,13 o autor afirma: “A qual dos
anjos disse ele jamais: Senta-te 2 minha direita, até que reduza teus inimigos a
escabelo dos teus pés?”. As afirmagdes enfiticas destes versiculos iniciais tém
por objetivo preparar o leitor ou leitora para a argumentagio que vird a seguir,
por exemplo: em Hb 2,10 Jesus é tratado como autor de todas as coisas e como
causa de salva¢ido de muitos filhos: “Convinha, de fato, que aquele por quem e
para quem todas as coisas existem, querendo conduzir muitos filhos 4 gléria,
levasse a perfeicio, por meio de sofrimentos, o Iniciador da salvagio deles”. Sobre
esta passagem Loader (1981, p. 40) diz que ela “significaria: foi adequado que
Deus consagrasse Jesus sacerdote, por meio ou depois de seu sofrimento, para
que ele, como sumo sacerdote, teria compaixdo conosco”. Ainda no versiculo
seguinte, Hb 2,11: “Pois tanto o Santificador quanto os santificados, todos,
descendem de um s6; razdo por que nio se envergonha de os chamar irmaos”
(FEITOSA, 2012). Nas duas passagens, acima [Hb 2,10.11], percebemos que
o tratamento dispensado a Jesus, de salvador e santificador de seus irméos, é em
fun¢io de sua ressurreicdo. Ele pode salvar e santificar, porque ele mesmo foi
salvo e santificado, constituido Senhor da vida. Porém nio podemos esquecer
que o autor estd tratando nio mais do Jesus histérico, mas do Cristo da fé, isto

é, de Jesus ressuscitado, pois seu texto é uma releitura do evento do Gélgota.

A fim de comprovar nossa tese, essa pesquisa centra-se de forma especial
em Hb 4,14 que diz: “Tendo, portanto, um grande sumo sacerdote que penetrou
os céus, Jesus, o Filho de Deus, conservemos a profissio de £¢”. Como veremos
no subitem da anilise teoldgica do termo “penetrar” (diérchomai) sustentaremos
que esta expressdo ¢ simbdlica para dizer que Jesus penetrou os céus porque foi
ressuscitado dos mortos, pela agdo de Deus Pai. Grisser (1990, p. 244) diz que:

o dielelythota indica que o autor se move em sua reinter-
pretacio da profissio no esquema imaggético da cristologia
da humilhagio/exaltagio de F12,6-11, que ele interpreta
de tal modo que ‘a validade eterna do sacrificio oferecido
uma vez por todas na cruz’ encontra sua forma valida:

Jesus é o grande sumo sacerdote que ministra no céu
em nosso favor.?*

22 Comentando sobre a linguagem da exaltagdo Sobrino (2000, p. 37) diz que “a linguagem da

exaltagiio tem a vantagem de recordar algo especifico do Deus Biblico: subverter a realidade, abaixar
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A agdo ministerial que o sumo sacerdote Jesus®*® exerce no céu é possivel
gracas a sua ressurrei¢io e elevagio para a direita de Deus Pai (Hb 8,1). Como
ressuscitado, ele entra com o seu corpo glorioso no santudrio celeste a fim de
exercer o oficio de sumo sacerdote em favor dos fracos e pecadores. Hebreus
“nio fala de um sacerdécio geral em oposi¢do ao sacerdécio antigo, mas do
sacerdécio de Jesus, que nos possibilita o acesso a Deus. Assim, teleidsis é o
resultado de seu sacerdécio” (LOADER, 1981, p. 41). Em continuidade a essa
afirmacio estd a opinido de Adriano Filho (2001, p. 125) sustentando que “a
grandeza de Jesus como sumo sacerdote consiste em seu acesso a Deus nio
através do véu material, mas foi através dos mais altos céus que ele entrou no
préprio trono de Deus devido a seu préprio sacrificio (6,19-20 e 9,11-14.23-
24)”. Nessa 6tica “uma coisa aparecia clara desde o inicio: com a cruz de Cristo,
os antigos sacrificios do templo estavam definitivamente superados. Qualquer
coisa de novo acontecera” (RATZINGER, 2011, p. 208). Também como indica
Grisser (1990, p. 245)

o dielelythota tous ouranous, em relagio a atuagio dele
[ Jesus] no grande dia da expiagdo de Lv 16: assim como
ali o sumo sacerdote passa pelo ‘pré-templo’, assim Jesus
passa pelos ouranoi para chegar ao Santissimo (9,11s; cf.
6,19s; 8,1;10,12).

Como sumo sacerdote do santudrio celestial Jesus tem agora como fun-
¢do principal a de ‘oferecer dons e sacrificios pelo pecado’, de seus irmdos(as),
pois € isto que caracteriza a fungio expiatéria realizada pelo sumo sacerdote.
Logo, “a afirmagio que o sumo sacerdécio ‘no que respeita as suas relagdes com
Deus’ relembra 2,27, ja que envolve fazer expiagio pelos pecados do povo. A
esséncia da fun¢do mediadora do sumo sacerdote é seu trabalho de expia¢do”
(ADRIANO FILHO, 2001, p. 127). O sacrificio de Jesus na cruz superou as

o poderoso, exaltar o oprimido e a vitima. ‘Humilhou-se a si mesmo e se fez obediente até a morte
e morte de cruz, por isso Deus o exaltou’ (F12,8s; cf. At 2,22-36; como atitude mais universal, cf.
Lc 1,52: 0 Magnificat; 6,20-26: as bem-aventurangas e mal-aventuranga)”.

23 Comparando a forma da ordenagio sacerdotal no AT e NT Grisser (1990, p. 248) afirma que:
“enquanto o rito veterotestamentario da ordenagio sacerdotal visa a separacio dos seres humanos
(Ex 29; Lv 8s), 0 neotestamentario visa a comunhio perfeita no sangue e no destino (Hb 2,9-18;
4,15s). Ali, o cargo sumo-sacerdotal esté cercado de dignidade e poder (poder politico, p. ex., 2Mc
4),aqui, de extrema humilhagio, sofrimento e morte (5,7-9). Ali, o sumo sacerdote celebra o evento
do sacrificio de expiagdo (Lv 16), aqui, ele mesmo 0 ¢ (7,27)”.
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tentativas em véo de sacrificios de animais como meio de expiagio de pecados.
Segundo Ratzinger (2011, p. 208):
na cruz de Jesus verificou-se aquilo que nos sacrificios
de animais tinha sido tentado em vio: 0 mundo obtivera
a expiagdo. O “Cordeiro de Deus” carregara sobre Si o
pecado do mundo e tinha-o tirado fora. A relagio de
Deus com o mundo — relagio transtornada por causa
da culpa dos homens — fora renovada. Realizara-se a
reconciliagio.
Em Hb 7,24 fala novamente da eternidade de Jesus e a0 mesmo tempo
da imutabilidade de seu sacerdécio: “Ele, porém, visto que permanece para a
eternidade, possui sacerdécio imutdvel”.*** A temdtica da eternidade ja havia
sido descrita na parte introdutéria de Hebreus, quando o autor apresentou a
pessoa do Filho, porém agora ele acrescenta a questdo sacerdotal, que ¢ superior
ao sacerdécio de Aardo e a descreve como imutavel. Em 7, 25: “Por isso € capaz
de salvar totalmente aqueles que, por meio dele, se aproximam de Deus, visto
que ele vive para sempre para interceder por eles”. E acrescenta no versiculo
26 “Tal é precisamente o sumo sacerdote que nos convinha: santo, inocente,
imaculado, separado dos pecadores, elevado mais alto do que os céus”. Neste
conjunto de versiculos observamos que o desdobramento de Jesus em favor dos
irmdos/as estd em fungio de seu sacerdécio que é perfeito, santo e imutdvel, por
isso mesmo o Senhor ressuscitado foi elevado ao mais alto dos céus. Alias, Hb
2,11-12 tem uma linguagem muito fraterna: “pois tanto o Santificador quanto
os santificados, todos, descendem de um s6, razio por que nio se envergonha
de os chamar irmdos, dizendo: anunciarei o teu nome a meus irmaos”. Neste caso,
a relagdo de Cristo, sumo sacerdote, com seus irméos fica bem evidenciada.
Conforme afirma Grisser (1990, p. 245) “o dierchesthai tous ouranous, passar
pelos céus, refere-se ao evento da ascensio, que em Hb ¢é aproximado de modo

extremo da cruz, e até mesmo € idéntico com a morte sacrifical”.

O préprio autor afirma em Hb 8,1 que “O tema mais importante da

nossa exposi¢do € este: temos tal sacerdote que se assentou a direita do trono

24 Grisser (1990, p. 248) diz que: “também a pergunta desde quando Cristo ocupa o cargo sumo-

-sacerdotal é respondida controversamente: desde tempos eternos (portanto, antes da encarnagio),
desde a cruz, desde sua entrada no santudrio celestial> Em relagdo a situagio aporética do texto, a
resposta tem que permanecer ambivalente. Por um lado, Jesus ja era sumo sacerdote, por outro lado,
ele se forna sumo sacerdote com sua exaltagio”.
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da Majestade nos céus”. Nessa passagem percebemos que é o sumo sacerdote,
mencionado em Hb 4,14, que penetrou os céus, que agora estd sentado a
direita, junto ao trono da Majestade: Deus. Grisser (1990, p. 251-2) falando
da capacidade de Jesus como sumo sacerdote de compadecer-se dos que estio
desamparados, afirma que:
o Grande Sumo Sacerdote ¢ literalmente um auxiliador
nato, j que o cardter idéntico de sua experiéncia de ten-
tagdio o capacita para o sympathesai, como ji explicitou
2,18. Portanto, uma falta de expectativa em relagio aquele
que foi exaltado para o alto é totalmente inadequada.
Como poderia aquele que sofreu, ele mesmo, jamais
se esquecer da compaixdo?! A exaltagio nio rompe a
comunhio de solidariedade do Filho que sofreu com os
filhos que sofrem; ela o eleva para o plano da validade
soteriol6gico-escatolégica. Pois ela eleva o Filho ao trono
da graga, o unico (trono) do qual pode descer auxilio
para aqueles que, de outra forma, estdo desamparados.*®
Em Hb 8,12 o autor retoma a profecia de Jeremias 31,34 e temos a
seguinte passagem: “Porque terei misericérdia das suas faltas, e ndo me lembrarei
mais dos seus pecados”. Aqui o autor descreve a agdo misericordiosa do sumo
sacerdote que uma vez ressuscitado e sentado a direita de sua Majestade: Deus,
ele serd misericordioso (ADRIANO FILHO, 2001, p. 151; MAZZAROLO,
2011, p. 128). A frase “ndo me lembrarei de seus pecados”, equivale a dizer
perdoarei seus pecados. Suas faltas ndo serdo levadas em conta no julgamento.
A razio dessa misericérdia é, segundo Grisser (1990, p. 246), a plenificagio do
Filho na eternidade, isto €, no santudrio celeste:
aqui hd um fi/ho que € plenificado na eternidade (7,28b)
e tira para sempre os pecados através de seu autossacri-
ficio (10,12-14). Olhando para esta obra salvifica, que a
comunidade deve reconhecer e preservar em sua grandeza,
Jesus é chamado de grande sumo sacerdote.
O Filho de Deus, ressuscitado que penetrou os céus (Hb 4,14) é nova-
mente descrito em Hb 9,24 que tem o poder de entrar diretamente no céu:

“Cristo nio entrou num santudrio feito por mao humanas, réplica do verdadeiro,

25 Veja ainda sobre este assunto em Kistemaker (2003, p. 180-3); Vanhoye (2006, p.197) ¢ Maz-
zarolo (2011, p. 87).
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e sim no préprio céu, a fim de comparecer, agora, diante da face de Deus a nosso
favor”. Com base nessa passagem Grisser (1990, p. 246) diz que:
ao passar PCIOS céus como tal COmPete uma importﬁncia
salvifica, ele se torna até mesmo o ‘verdadeiro evento
salvifico’. Em dois aspectos: com sua viagem celestial, o
Lider (Autor) e Precursor (6,20) abre o caminho para os
que o seguem (2,10; 10.19s); além disso, ela é o ato em
que o sumo sacerdote celestial assume seu cargo (8,1s) e
agora entra no verdadeiro santudrio no céu mesmo (9,24),
a tenda maior, mais perfeita, ndo feita por maos (9,11),
para realizar ali o culto eterno, de modo que se pode falar
com razio do hypseloteros twn ouranwn genomenos (7,26).
Hebreus 10,21 exorta que “Temos um sacerdote eminente constituido
sobre a casa de Deus”. Sua agio sacerdotal nio foi realizada no Templo de
Jerusalém, cépia do santudrio celestial, mas no proprio santudrio celestial (Hb
9,24). Ballarini (1969, p. 236) diz que “o Apéstolo [autor de Hebreus] comega
por demonstrar a superioridade do santudrio, no qual Cristo exerce as suas
fungdes sacerdotais, e da nova alianga, da qual é mediador (8,1-13)”. Neste
sentido, Hb 12,2 apresenta Jesus como quem poderiamos chamé-lo de ‘lider e
aperfeicoador da fé’. Assim, MacRae (1999, p. 318) diz que: “Cristo é ndo s6
o sumo sacerdote cujo sacrificio finalmente alcanga a salvagio, mas também o
modelo supremo da fé que possibilita aos seguidores manter a esperanga nas
promessas de Deus”. Portanto, a fun¢io de sumo sacerdote foi exercida j neste
santudrio celestial, sua missdo agora ¢ ser intercessor ou defensor dos irmios
pecadores, das pessoas fracas. Em continuidade com este pensamento, Grisser
(1990, p. 244) diz que:
quem convoca para conservar a profissio deve ter razoes
para isto. Elas residem na fraqueza de fé da comunidade.
Para supera-la, Hb investe numa interpretagio esforgada
e exigente (5,11-6,20) justamente da homologia da comu-
nidade. Ela é citada com ho hyios tou theoue situativamente
explicitada com archiereus megas.>*
Na longa narrativa que Hb 11 traz é possivel entender “a fé como dis-
ponibilidade, confianga ativa em Deus. Vitoriosa nos conflitos da vida, fez-se

fidelidade (Hb 2,1; 2,13), sendo perseverante, mantendo a conflan¢a também

246 Veja também Mazzarolo (2011, p. 107).
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na hora do sofrimento e da dor” (LAGNI,1999, p. 55). Em Hb 12,2 o autor
faz uma admoesta¢do muito importante: “com os olhos fixos naquele que é o
iniciador e consumador da fé, Jesus, que, em vez da alegria que lhe foi proposta,
sofreu a cruz, desprezando a vergonha, e se assentou  direita do trono de Deus”.
Grisser (1990, p. 260-1) garante que ao aproximar do trono da graga o que “a
comunidade encontrard no trono da graga nio é a condenagio do juizo, mas
a misericordia que perdoa pecados”.*” Os fiéis podem aproximar buscando e
alcan¢ando junto do trono da graga o dom da salvagio, pois, “a aproximagdo em
esperanca certeira corresponde a eisodos de 10,19, que é antecipada no proser-
chesthai liturgico da comunidade. Ela ¢ dom salvifico escatolégico de Deus, ‘o
verdadeiro distintivo da existéncia cristd” (GRASSER, 1990, p- 260-1).2% As
pessoas que decidirem aproximar do trono da graca devem ir com uma certeza,
que o trono ndo estd vazio, que elas encontrio realmente auxilio junto a Deus

que se comprova misericordioso em Cristo, sumo sacerdote do santudrio celestial.

Por dltimo, em Hb 13,20 temos a afirmagio: “O Deus da paz, que fez
subir dentre os mortos aquele que se tornou, pelo sangue de uma alianga eterna,
o grande Pastor das ovelhas, nosso Senhor Jesus”. Comentando Hb 13,20,
Loader (1981, p. 51) diz que

a expressio anagagwn ek nekrwn nio precisa significar
mais do que: aquilo que morreu foi tornado vivo por
Deus. Portanto, a partir dessa expressio em si nio se pode
deduzir que o autor teria pensado numa ressurreigio do
corpo. Claro, porém, ¢ sua constatacio: Deus fez’ Jesus
‘subir’ dos mortos.

Nossa forma de compreensio da ressurrei¢io difere dessa tendéncia que
exclui necessariamente a ressurrei¢io do corpo. Ndo vemos sentido em dizer
que Deus fez subir aquilo que morreu, sem que o corpo de Jesus, que jazia no
timulo, também nio tivesse tornado vivo, isto é, ressuscitado, conforme decaram
1Cor 15 e o Credo Apostélico. Portanto, conforme Hb 13,20 a ressurrei¢io do

Senhor é resultado do querer e da benévola agdo de Deus. Deus para ressuscitar

27 Sobre este assunto consulte Kistemaker (2003, p. 249) e Mazzarolo (2011, p. 109).

28 Também Adriano Filho (2001, p. 163) afirma que: “o aproximar-se de Deus, entretanto, é expresso
no culto da comunidade crista (12,22-24). O encontro inicial com Cristo descreve essencialmente
um ato de fé e compromisso pessoal, e Hebreus convida a comunidade a dar continuidade a este
relacionamento”.
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Jesus desceu ao Sheo/ “e adentrou o pais da morte, onde tudo é escuridio, siléncio
e soliddo. Ali jazem os mortos cobertos de p6, adormecidos no sono da morte.
Dentre eles, Deus ‘despertou’ Jesus, o crucificado, o pos de pé e o ‘levantou’ para
avida” (PAGOLA, 2010, p. 491).2* Dessa forma, foi por iniciativa do Pai que
o Filho foi ressuscitado, Deus o despertou do sono da morte e o fez subir nio
$6 para a vida, mas para a exalta¢io no santudrio celestial. Loader (1981, p.51)
faz uma comparagio entre a saida de Jesus, do 4mbito da morte com o éxodo
do Egito. “Para o judaismo foi um lugar comum que o Egito servia de metéfora
para o Mal e o ambito da morte. Por isso, esse texto [Is 63,11] podia ser aplicado
ao ‘fazer sair’ (conduzir para fora) Jesus do 4mbito da morte”. Esta imagem do
“éxodo se refere aos cristdos e significa o mesmo como numa referéncia a Jesus.
Portanto, trata-se da entrada na terra prometida, na katapausis, no mundo celes-
tial, na cidade celestial etc (3,7-4,13; 11; 12,18-28)" (LOADER, 1981, p. 52).
No ritual do batismo cristdo catdlico hd um simbolismo que evoca a travessia
do mar vermelho como saida da serviddo para a liberdade. E neste sentido que
estd a interpretacdo de Loader sobre a ressurrei¢do de Jesus a partir do éxodo
do Egito. Assim como os hebreus sairam da servidio do pecado e da morte
no reino do Faraé, o Filho de Deus deixa o pais da morte (Sheol) para entrar
definitivamente no reino da vida. Também Theissen (2009, p. 73) afirma que:
“Deus despertou Jesus entre os mortos e fez participar de sua realeza. Ele foi
encarregado de implantar o reinado de Deus”. Por isso mesmo que Jesus nio

participou do pecado,”°

embora, ele fora tentado, como nds, e esteve exposto
a situagdes de tentagoes, mas sua opcio foi a de nio pecar. Neste sentido, ele

progrediu na perfei¢io e tornou-se capaz de salvar os que nele crerem.

O Sumo Sacerdote é o Ressurreto

S6 a experiéncia de sofrimento nio foi suficiente para Jesus ter se tornado
o redentor de seus(as) irmdos(as), mas sim a perseveranca neste sofrimento, por

meio da obediéncia até a morte na Cruz foi o que tornou isso possivel. Assim, a

2 Pagola (2010, p. 491) continua afirmando que: “é ele quem despertou e se levantou da morte,

mas, na verdade, tudo se deve a Deus. Se ele estd desperto é porque Deus o despertou, se estd de
pé é porque Deus o levantou, se estd cheio de vida ¢ porque Deus lhe infundiu a sua. Na origem
sempre subjaz a atuagdo amorosa de Deus, seu”.
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Sobre o conceito de pecado veja Drewermann (1993, p. 661-5).
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mesma experiéncia de sofrimento ainda nio faz um reden-
tor dos que sofrem, mas a perseveranga obediente nela
leva a ser o Filho plenificado e, com isso, a ser o autor
(causador) da salvagio eterna (5,9). Capacidade de com-
paixdo como efeito de uma causa! Esta causa é a vantagem
irrecuperavel do Filho em relagdo aos filhos, ela é sua
qualificagio para ser o verdadeiro sumo sacerdote celes-
tial. A causa ¢ a experiéncia existencial do sofrimento,
aguentada obedientemente até a cruz e na cruz (cf. F1
2,6-8).Na cruz, Jesus aprendeu apreciar ‘o que custa nao
dizer Nio a vontade incompreensivel de Deus. Desde
entdo, ele é o homme éprouvé, o ser humano prowzda,
comprovado, que conhece nossas fraquezas desde o lado
de dentro de Vintérieur, nio desde o alto’ (GRASSER,
1990, p. 256-7).

Passaremos agora a uma andlise da ressurrei¢do do Senhor em Hebreus,
mas em uma perspectiva da cruz, pois em Hb 12,2 o autor afirma que devemos
caminhar “com os olhos fixos naquele que € o iniciador e consumador da f§,
Jesus, que, em vez da alegria que lhe foi proposta, sofreu a cruz, desprezando
a vergonha, e se assentou a direita do trono de Deus”. Logo, ¢ a partir da cruz
de Jesus que devemos aprender a ver e viver o que a fé na ressurrei¢do nos quer
ensinar. Dessa forma, Grisser (1990, p. 264) fazendo uma leitura de Hebreus
diz que este escrito

trata os cristios do mesmo modo como lambanontes,
receptores, como Rm 5,17. Aqui como ali se trata da
salvagio escatolégica. Abandonar a profissio seria sua
perda, preserva-la seu ganho. No entanto, sé6 pode ser
conservada quando a pessoa aceita ser chamada para
‘a cruz de Jesus como o trono da graga para todos que
estdo em tentagdo’.

E necessdrio ressaltar o processo que o Filho de Deus precisou percorrer
para salvar a humanidade. Encarnou-se no seio de Maria, viveu uma vida humana,
com todos os seus limites, menos o pecado, na pessoa de Jesus de Nazaré, morreu
pregado em uma Cruz. Portanto sua encarnagio, sua vida e sua paixdo foram
caminhos de rebaixamento. Assim, Grisser (1990, p. 253) diz:

o caminho de Cristo que leva para baixo ¢ a razio que

confere a essa realizagio da compaixdo — que ¢ seu efeito
— uma dimensdo verdadeiramente soterioldgica: ji que
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Jesus foi aquele que foi rebaixado abaixo dos anjos, que
perseverou nos sofrimentos da morte (2,9), que se tornou
em tudo igual aos irmios (2,17), na tentagio e no sofri-
mento (2,18; 4,15; 5,7s), ao sofrer a rejeigio da parte dos
pecadores (12,3) e na vergonha da cruz fora dos portdes
(12,2;13,13), por isso, seu ato de realizar compaixio com
nossas fraquezas é misericirdia e graga, é o auxilio salvifico.
Seu comparecimento diante da face de Deus em favor
de nés (9,24) ¢ a realizagio escatoldgica do fato de ele
nio ter vergonha de nos chamar de irmios (2,11). O
dynamenos sympathesai é o autor da salvagio eterna, que
atua em nosso favor desde o céu (5,9).!

Conforme a citagio de Grisser, depois de sua ascensio, Jesus possui
uma for¢a dindmica a favor de seus irmios e irmis que dele aproximam para
buscar socorro oportunamente. Essa for¢a lhe foi dada por Deus, o Pai, que o
constituiu sumo e eterno sacerdote do santudrio celestial, gragas ao caminho
de rebaixamento que o Filho percorreu na terra. Loader (1981, p. 43) diz que
“o caminho de Jesus de volta para Deus, sua teleiwsis, passa pelo sofrimento.
Portanto, aqui se confirma o resultado das passagens nio cristolégicas sobre
teleiwsis. Teleiwsis significa aproximar-se da face de Deus”. Cambier (1968, p.
167) afirma sobre este assunto:

de Cristo se diz ter penetrado no céu; tornando assim
‘perfeito’ [...], ele é daqui em diante, porque Filho de
Deus e nosso sumo sacerdote, nosso ‘consumador’ [...]
ele conduz atrds de si, até ao trono de Deus, todos que
lhe permanecem fiéis pela fé.

Ainda nessa mesma linha de pensamento estd a afirmacio de Fiorenza
(2004, p. 342) “como ele [Jesus] se tornou o perfeito unicamente porque foi
tentado, assim também ela [a comunidade] chegard a perfei¢io somente se

suportar vitoriosamente a provagio que aflige e se prosseguir no seu caminho”.

Por outro lado, segundo Grisser (1990, p. 264):

»1 Sobre a compaixdo do sumo e eterno sacerdote Adriano Filho (2001, p. 126) diz que: “Cristo

traz com ele daquela esfera exaltada uma genuina compaixio com a situagio de seu povo, deri-
vada de sua prépria experiéncia terrena. A compaixio de Cristo, o sumo sacerdote exaltado, nio ¢
simplesmente uma compaixdo que nio leva em conta o sofrimento humano, mas o sentimento de
alguém que o enfrentou e o assumiu inteiramente (4,14-16; 5,7-8)”.
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a morte de Jesus € a libertagio de medo da morte e
fugacidade escravadora (2,14s), deve e pode se conservar
a profissdo da esperanca. Deixd-la seria pisotear o Filho
(10,29). E porque sua cruz é amébas as coisas, ‘a saida para
fora do acampamento e a passagem por todos os céus’,
porque Jesus em sua sorte mantém unido o que se separa
cada vez de novo na tentagdo da comunidade: a mais
profunda vergonha e a mais alta gléria, humilhagdo e
exaltagio, por isso unicamente Ele é o auxiliador salvador
que nunca chega atrasado.

Jesus se entrega completamente ao projeto de salvagio sem reservas ou
limites, sua “doagdo na fé, ao Pai, encontra sua plenitude e culminincia na cruz.
A fidelidade de Jesus até o fim, revela sua origem de Deus” (LAGNI, 1999, p.
49). Neste sentido podemos retomar Hb 12,2 quando o autor fala que Jesus ao
invés “da alegria que lhe foi proposta, sofreu a cruz, desprezando a vergonha,
e se assentou a direita do trono de Deus”. Essa informagdo do sofrimento na
cruz nos abre uma possibilidade de reflexdo juntamente com alguns autores
que abordam a ressurrei¢io numa perspectiva da cruz. Na morte de Jesus “dé-
se a aniquilagdo do homem pecador para surgir na ressurreigio a verdadeira e
absoluta criagio nova. Na cruz, destréi-se e vence-se a morte” (LIBANIO e
BINGEMER, 1994, p. 189). Também Ratzinger (2011, p. 191) diz que “tor-
na-se evidente que o periodo do antigo templo e dos seus sacrificios terminou;
no lugar dos simbolos e dos ritos que remetiam para o futuro, temos agora a
prépria realidade: Jesus crucificado que nos reconcilia a todos com o Pai”. E
ainda a afirmagfo de Sobrino (2000, p. 41) sustenta que

a ressurreicdo nio ¢ outra coisa se nio ‘o significado da
cruz’ e aceitar a ressurrei¢do de Jesus € acreditar que a
cruz foi um acontecimento salvifico. A cruz revela a
existéncia humana como existéncia pecadora, mas ao
mesmo tempo como acolhida por Deus.

Seguindo a linha do pensamento de Grisser (1990, p. 245) fazendo uma
leitura da Sexta Feira da Paixdo do Senhor®? diz que: “a Sexta-Feira Santa e a
Ascensio formam juntas o grande dia da reconciliagio do cristianismo. Aqui

ndo se trata da ideia de que a ascensdo conclui o intermezzo da encarnagio (1,3;

%2 A expressio Sexta-feira Santa ou da Paixdo, passou a ser usa para ressaltar o dia da crucifixdo

de Jesus, porém, antes do cristianismo aquela sexta-feira era um dia comum, apenas antecedia o
sibado da Pé4scoa Judaica.
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2,9) ou que ela faz Jesus alcangar ainda um lugar fora dos ‘céus”, mas jd o insere
diretamente no santudrio celestial. Também Forte (2003, p. 65) ao fazer uma
andlise do evento da crucifixdo de Jesus na Sexta-Feira de sua Paixdo afirma que:
a partir daquela Sexta-Feira Santa sabemos que a histéria
dos sofrimentos humanos é também a histéria do Deus
cristdo: Ele estd presente na histéria, sofrendo com o ser
humano e contagiando-o com o valor imenso do sofri-
mento oferecido por amor. E este o Deus que da sentido
ao sofrimento oferecido do mundo, porque o assumiu
a tal ponto que faz dele o préprio sofrimento de amor.

O sofrimento de Jesus é também um sofrimento de Deus que age na
histéria humana, junto com o ser humano para dar-lhe um sentido, a partir
do sofrimento, pois a existéncia do sofrimento na vida das pessoas deve ser
libertada e libertadora, assim como a cruz alcangou este poder, uma vez que o
Crucificado tornou-se o Ressuscitado.

Assim como ele resistiu na cruz a violéncia da tentagio,
na qual o pecado se aproxima de nés sob multiplas for-
mas, assim ele faz até hoje em cumprimento do dever
de seu cargo de sumo sacerdote celestial. Agora, ele ji
nio o faz como o humilhado, mas como o exaltado, ji
ndo para si, mas para nés, jd nio como o que aprendeu
obediéncia através do sofrimento, mas como o sumo
sacerdote que sofre junto (que tem com-paixdo) (GRAS-
SER, 1990, p. 257).

Todos os acontecimentos vividos por Jesus, em torno de sua paixdo,
ele vivenciou-os porque “aprendeu a obediéncia por meio do sofrimento nio
s6 para realizar o aspecto sacrifical de seu ministério sacerdotal, mas também

. .. . . e o
para capacitd-lo a administrar os beneficios de seu ministério com compaixdo
(ADRIANO FILHO, 2001, p. 131). A entrega do espirito que o Filho, nos
bragos da cruz, faz ao Pai é um gesto de plena comunhio trinitiria. Assim, afirma
Forte (2003, p. 65): “o Crucificado entrega ao Pai na hora da cruz o Espirito que
o Pai lhe havia dado, e que lhe serd dado em plenitude no dia da Ressurrei¢io”.
A teologia apresentada aqui por Forte tem um cunho trinitirio muito préprio
e profundo. Ele nos apresenta, dessa forma, uma espécie de solidariedade da
Trindade no momento édpice do sofrimento do Filho. Por ocasido de sua paixdo,

na “Sexta-Feira Santa, dia da entrega que o Filho faz de si mesmo ao Pai e que
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o Pai faz do Filho 4 morte pelos pecadores, ¢ o dia em que o Espirito ¢ entregue
pelo Filho a seu Pai, para que o Crucificado fique abandonado, longe de Deus”
(FORTE, 2003, p. 65). Completando essa reflexdo em torno da crucifixio e
morte de Jesus, Pagola (2010, p. 516) afirma quem: “enquanto Jesus agonizava,
Deus estava com ele, sustentando-o com seu amor fiel, sofrendo com ele e nele,

identificado totalmente com ele, como se pdde ver agora na ressurrei¢io”.*

O distanciamento do Espirito, entregue novamente ao Pai pelo Filho,
constitui uma espécie de devolugdo do Espirito, recebido pelo Filho, a fim de
que Jesus pudesse padecer a morte, ir & mansio dos mortos e ser ressuscitado
pelo Pai, que lhe devolve o Espirito de Vida. No entanto, Hb 5,7 relembra as
dores e sofrimentos de Jesus para fazer a vontade do Pai. Ao sentir o medo da
morte que ¢ comum ao ser humano, Jesus sentiu também “o sofrimento e o medo
particular da morte como lugar de expulsio e abandono de Deus” (ADRIANO
FILHO, 2001, p. 130). Esse medo é expressado no pedido feito a Deus Pai em
Mt 26,39; Mc 14,36; Lc 22,42 “Pai se ¢ possivel afasta de mim este cdlice”. Esse
pedido revela um o sentimento de estar abandonado por Deus levaram-no a
tentagdo de desviar-se. Superada esta fase de fraqueza e debilidade ele retoma a
confianga no Pai e reafirma o propésito de sua missio: “contudo, nio seja como
eu quero, mas como tu queres” (Mc 14,36). Jesus Porém, com reverente temor e
confianga, “submeteu-se a vontade do Pai e sua oragio foi ouvida e respondida
na morte, ressurrei¢io e ascensio-entronizagio que seguiram’ (ADRIANO
FILHO, 2001, p. 130).

O periodo transcorrido desde a morte e o sepultamento do Filho, sdo
trés dias de acordo com os relatos evangélicos. Packer (1992, p. 121) diz que

uma leitura atenta do Novo Testamento

parece sugerir que os santos do Antigo Testamento
de fato estavam aguardando, até que o préprio Cristo
entrasse no Sheo/ (a ‘descida ao inferno’, do Credo; cf. At
2.27ss.), antes que a sua comunhdo com Deus na Sido
celestial se tornasse completa e perfeita como ¢ agora
(cf. Hb 11.40 com 12.18-23).%*

%3 Pagola (2010, p. 516) acrescenta que “na crucificagdo, Pai e Filho estio unidos, ndo buscando

sangue e destrui¢io, mas enfrentando o mal até as ultimas consequéncias’.

#4 Le Goff (1995, p. 38) afirma que na literatura grega existem testemunho de decida de personagens
famosos ao inferno: “somente através do tema da descida aos infernos é que a Antiguidade grega e
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A Primeira Carta de Pedro (1Pd 3,18-22) descreve a descida de Jesus
a0 Hades, para libertar os cativos que 14 se encontravam. Uma vez “ressuscitado
pela a¢io de Deus, Jesus Cristo subiu ao céu, estd a direita de Deus e os anjos, as
Dominagées e as Potestades sdo submissas a ele” (1Pd 3,22). Também Guthrie
(1992, p. 193) afirma que “a ligagdo entre Hades e corrupgio é importante quando
aplicada a Cristo, visto que é impossivel atribuir-lhe corrup¢io e, portanto, o
Hades nio tem relevancia para ele”.? Isto ¢, Jesus ¢ constituido autor da Vida,
pois nem mesmo a mansio dos mortos pode prendé-lo, ao receber o Espirito
vivificador, dado por Deus Pai, o Cristo foi estabelecido Senhor da morte e da
regido dos mortos, pois pdde entrar e sair libertando os que 14 se encontravam, ou

seja, abrindo a possibilidade para que seus irmdos e irmis também ressuscitem.

A descida ao Hades foi possivel gragas a devolugdo/entrega do Espirito
que o Filho faz ao Pai, possibilitando, assim sua morte plena. Dessa forma, diz
Forte (2003, p. 66):

sem a entrega do Espirito, a cruz ndo se mostraria em
toda a sua profundidade de acontecimento trinitdrio e
salvifico: se o Espirito nio se deixasse entregar no siléncio
da morte, com todo o abandono que esta implica, a hora
das trevas poderia ser equivocada como a de uma obscura
morte de Deus, do incompreensivel extinguir-se do
Absoluto, e ndo poderia ser entendida, tal qual ¢, como
o ato que se desenrola em Deus, o evento da histéria do
amor do Deus imortal, pelo qual o Filho entra no mais
profundo da alteridade do Pai em obediéncia a Ele, ali
onde encontra os pecadores.”®

E pela crucifixdo do Filho, que segundo Forte (2003, p. 66) “a histéria
do Filho, do Pai e do Espirito, a cruz é histéria trinitiria de Deus: a Trindade
assume o exilio do mundo submetido ao pecado, para que o exilio entre na

Péscoa na pitria da comunhio trinitdria”. A cruz de Jesus “remete deste modo

romana trouxe alguma coisa as imagens cristis do além. Este tema — que encontraremos com Cristo
— ¢ frequente na Antiguidade grega: Orfeu, Pélux, Teseu e Héracles desceram a morada das trevas”.

%5 Veja ainda sobre este assunto em Richter Reimer (2000b).

%6 Libanio e Bingemer (1994, p.189) dao uma importante contribui¢o nessa linha de pensa-
mento: “o ponto de identidade entre a cruz e a ressurreigdo estd todo do lado de Deus. Nao hd
um principio de imortalidade em Jesus; pois, do contrério, ndo teria morrido totalmente. Assim a
morte de Jesus revela-nos a impoténcia, o fracasso, a fraqueza do homem, para salientar o amor
de Deus que ressuscita o homem. Deus responde com a ressurreigio a entrega radical de Jesus na

cruz. E essa fidelidade de Deus a garantia da ressurrei¢io e nio um principio imortal no homem”.
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a Pascoa: a hora do hiato remete aquela da reconciliagio, o império da morte ao
triunfo da vida!” (FORTE, 2003, p. 67). A cruz assume também uma dimensio

absolutamente diferente da que vinha sendo compreendida, isto €, como ins-

trumento de maldi¢do, e de condenagio, como meio de tortura e assassinato.?’

Ela passa a ser local de esperanga, salvagio e vida, pois foi nela, no momento de
sua passagem da vida para a morte que o Senhor entrega seu Espirito ao Pai.

Falando sobre a questdo da salvagio Grisser (1990, p. 257-8) diz que:

o teélogo do povo de Deus a caminho nio vé nenhuma
possibilidade de discutir a questdo da salvagio de modo
individual. Para ele, a vida cristd realiza-se somente na
comunidade. Em termos materiais, o proserchesthai, o
aproximar-se do trono da graga (cf. 7,25; 10,1.22; 11,6)
corresponde ao exerchesthai, o sair do acampamento
(13,13). Portanto, aproxima-se da ‘cadeira da graca’[...],
da kapporet cristi quem vai para onde ele sofreu: para
debaixo da cruz. Unicamente aqui, exz7a nos, ndo por
nés mesmos, nio dentro do portdo e do acampamento
deste mundo, poderemos dominar nossa fraqueza, nossa
tendéncia para a renegacio.”

A cruz de Jesus nos ensina a ver e a viver o conteido de sua paixdo, morte
e ressurrei¢o, pois a nossa salvagio procede do evento da crucifixdo dele. No
plano da salvagdo tanto o redentor quanto os redimidos estdo reunidos insepa-
ravelmente porque tém a mesma origem (Hb 2,11) e também tém a “mesma
experiéncia histérica do sofrimento; a salvagdo ¢ salvagio de toda a criagio
e de todas as criaturas, e ndo pode ficar restrita 4 salva¢do da alma humana
nem a bem-aventuranca da existéncia humana” (MOLTMANN, 2006, p. 77).
Assim, Grisser (1990, p. 258) afirma que: “Hb descreve o seguimento da cruz
culticamente como aproximagdo daquele que realiza de modo sumo-sacerdotal

seu cargo em favor deles no santissimo celestial — ali estd o zrono da graga (8,1;

%7 Pagola (2010, p.519) sustenta que “na cruz ele nio estd sofrendo nenhum castigo de Deus. Esta

padecendo a rejei¢do dos que se opdem a seu reino. Jesus ndo € vitima do Pai, e sim de Caifés e
Pilatos. Jesus carrega o sofrimento que lhe infligem injustamente os homens, e o carrega o sofri-
mento que seu Filho querido padece”. Veja ainda Richter Reimer (2012, p. 196).

% Comentando sobre a morte de Jesus fora dos muros de Jerusalém Koester (2005b, p. 295) afirma

que “Cristo morreu fora do acampamento’, que significa fora do ambito da seguranga religiosa. E
exatamente porque os cristios nio tém cidade permanente no mundo, que o lugar deles é onde Jesus
sofreu. Este ¢ o desafio da Epistola aos Hebreus para os fiéis de todos os tempos que procuram
seu lugar numa salvagio celeste”.
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12,2)”.%° Segui-lo a partir da cruz significa reconhecer que ela foi um meio
para que pudéssemos alcangar a nossa salvagio, isto é, ndo a cruz como tal, pois
em si foi um instrumento de pena e castigo, mas a ressignificagdo que fizeram
dela, para a salvagio da humanidade. Porém nio podemos perder de vista o que
diz Grisser (1990, p. 258), pois segundo ele,
a compreensio de Hb, de que o evento salvifico central
ndo é a crucificagio ou a ressurrei¢io, mas a exaltagio de
Cristo, apresentada como penetragio dos céus e entrada
no santudrio celestial, pela qual se abre aos ‘muitos filhos’
a entrada a este mesmo lugar, segundo esta compreensio,
portanto, os crentes devem e podem aproximar-se (no
sentido cultico), para, em sua qualidade de tentados,
conseguir auxilio daquele que aprendeu obediéncia na
tentagdo para salvar os obedientes (5,8s).%°
Em continuidade com o pensamento de Grisser, Pagola (2010, p. 517)
sustenta que na “crucificagio-ressurrei¢io’ se nos revela de maneira suprema o
amor de Deus. Ninguém o teria suspeitado. Em Jesus ‘crucificado-ressuscitado’,
Deus esté conosco, s6 pensa em n6s, sofre como nés, morre para nés”. Ainda
sobre a temdtica da cruz de Jesus, Forte (2003, p. 68) diz que: “se na cruz o
Filho entrega o Espirito ao Pai, penetrando assim no abismo do abandono por
Deus, na ressurrei¢io o Pai dd o Espirito ao Filho, assumindo nele e como ele o
mundo na infinita comunho divina”. Porém com a ressurrei¢io e a glorificagio o
evento da cruz ndo termina, pois é por meio dela que Jesus foi constituido sumo

sacerdote de Deus Pai no santudrio celestial. Loader (1981, p. 44-5) escrevendo

29 Grisser (1990, p. 262) diz ainda que: “o lugar da aproximagio chama-se #rono da graca porque

dele emana a graga, porque os pecadores encontram ali ndo a ira implacdvel e condenadora do juiz,
mas o sympathesai misericordioso e auxiliador do Filho que os capacita a perseverar nas fraquezas
e tentagdes chwris hamartias, isto é, sem afastamento definitivo. No trono da graca, eles se tornam
cristo-conforme, recebem (lambanein) o auxilio no tempo oportuno que evita a renegacio definitiva”.
Também Adriano Filho (2001, p.128) diz que “seu envolvimento com as necessidades da humanidade
nos dias da sua carne foi uma identificagio com a fraqueza humana, algo que o qualificou para um
sacerddcio efetivo, razdo pela qual ele é capaz nio s6 de moderar sua ira contra o pecado, por causa
de sua experiéncia verdadeiramente humana, mas também, de forma mais positiva, de ‘compadecer-se

das nossas fraquezas’ (4,15), provendo a ajuda necessaria para perseverar no caminho cristio (4,16)”.

20 Grisser (1990, p. 258-9) acrescenta que: “em 12,22, tal aproximagio ao trono da graca deve ser

interpretada como participacio da assembleia festiva — celebrativa — celestial. Ela faz a existéncia
escatoldgica acontecer jd antecipadamente. Portanto, participagio do mistério celestial — o tnico culto
necessério e permitido para cristios que é aceito por Hb — esta é a maneira como a comunidade, na
terra ainda a caminho, persevera em suas tentagoes sez renegagio do Deus vivo. De modelo serve
Cristo que permaneceu chwris hamartias. A comunidade pode e deve andar neste caminho do Filho”.
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sobre o processo de retorno de Jesus para o santudrio celestial inclui primeiro

as pessoas que por ele foram salvas, neste sentido ele diz:
para as pessoas, Zeleiwsis significa salvagio, entrada no
mundo celestial diante de Deus, bem como a criagdo da
condigo para isto. Para Jesus, ze/eiwsis significa o retorno
para o mundo celestial, para Deus. Em ambos os casos
estamos diante deum ato de Deus, e em ambos os casos,
este ato realiza—se apés a morte.

Assim, afirma Grisser (1990, p. 265): “o evento da cruz continua, mas agora
no trono da graga e de tal modo que os tentados, os cansados, desesperangados,
desesperados ganham misericérdia e salvagio e auxilio a partir dali — novamente
extra nos coram deo”. Forte (1985, p. 92) diz que “o evento proclamado no antncio
mais antigo da fé cristd tem uma significativa estrutura trinitdria. Jesus é Senhor

e Cristo porque Deus o ressuscitou no Espirito!”
Grisser (1990, p. 264-5) afirma que:

o kerigma cristdo-primitivo do Cristo humilhado e
exaltado recebe uma interpretagio inteiramente nova e
profunda. Ela reflete sobre a sorte do Jesus terrestre em
seu significado soteriolégico. Hb ignora a pergunta pelo
Jesus histérico no sentido moderno. Mas nio poderia ter
falado do significado salvifico da cruz sem contemplar
a sorte do Jesus terrestre. Nosso trecho mostra que e
por que a comunidade em tentacio de todos os tempos
tem na cruz uma ‘cadeira de graga’ que a faz resistir ao
engano do pecado de renegar a Deus.

Sobre a forma do anincio do querigma, Forte (1985, p. 116) afirma que
“quando nas férmulas culturais-querigmaticas se diz Jesus’, pensa-se no Nazareno
com toda a sua histéria, e portanto, no filho de Maria, no carpinteiro de Nazaré,
no pregador do Reino, no realizador de sinais, no humilhado e crucificado”.
No entanto, quando se diz Senhor ou Cristo mesmo que se refira ao “Crucifi-
cado-Ressuscitado coloca-se como o critério e a luz sob a qual se pode reler o
passado e o futuro, a realizagio da espera e a promessa de uma nova e definitiva
realizagio” (FORTE, 1985, p. 120). Ainda podemos acrescentar a reflexio de
Grisser (1990, p. 265) que Hb 4,14-16 quer assegurar para os destinatdrios que:

somente a permanéncia na comunhio cultica do povo
de Deus a caminho torna segura a meta do caminho,
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a katapausis celestial. Somente na comunhio litdrgica
héd uma existéncia certa da salvagio. Isto ndo se reduz
ao domingo, mas ‘se aplica cada dia de novo’, configura
toda a vida no dia-a-dia do mundo. Isto significa que
Hb 4,14-16 fundamenta a é#ica na comunhio com Deus
mediada por Cristo.
O senhorio de Jesus foi logo proclamado por homens e mulheres que
o seguiram, desde o inicio de suas prega¢des na Galileia (Lc 23,55). Em uma
espécie de dialética seus(as) seguidores(as) proclamam que aquele que viram
morrer crucificado estd vivo. Do testemunho que ele nio permaneceu na

morte, mas que Deus o ressuscitou (HAIGHT, 2003, p. 165; FAUS, 1981, p.
109; RICHTER REIMER, p. 204).

O Ressurreto Penetrou os Céus: é Intercessor e

Misericordioso

Na Sagrada Escritura tanto no AT quanto no N'T podemos encontrar
o termo céu no plural, isto é: céus. Elencamos a seguir algumas passagens que
falam de céus: Gn 28,17 “Teve medo e disse: ‘este lugar € terrivel! Ndo é nada
menos que uma casa de Deus e a porta dos céus!”; Dt 10,14 “Vé: ¢ a Iahweh teu
Deus que pertencem os céus e os céus dos céus”;*! 1Rs 8,27 “Mas serd verdade
que Deus habita nesta terra? Se os céus e os céus dos céus nio te podem conter,
muito menos esta casa que construi!”; Ne 9,6 “Es tu, Iahweh, que és o unico!
Fizeste os céus, os céus dos céus e todo o seu exército, a terra e tudo o que ela
contém, os mares ¢ tudo o que eles encerram. A tudo isso és tu que dds vida, e
o exército dos céus diante de ti se prostra”; J6 15,15 “Até em seus Santos Deus
nio confia, e os Céus nio sio puros aos seus olhos”; J6 38,33 “Conheces as leis
dos céus, determinas o seu mapa na terra?”; S1 19,1 “Os céus cantam a gléria
de Deus, e o firmamento proclama a obra de suas maos”; S1139,8 “Se subo aos
céus, tu 14 estds; se me deito no Xeol, ai te encontro”; Is 34,4 “todo o exército
dos céus se desfaz; os céus se enrolam como um livro, todo o seu exército fenece,
como fenecem as folhas da videira, como fenecem as folhas da figueira”; Is 40,22
“Ele estd entronizado sobre o circulo da terra, cujos habitantes sdo como gafa-

nhotos; ele estende os céus como uma tela, abre-os como uma tenda que sirva

21 A BJ traz uma nota com a letra “d” neste verciculo e da a seguinte explicagio: “esta circunlocugio

expressa o superlative em hebraico. Os ‘céus dos céus’sdo os céus mais elevados”.
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de habitac¢do”; Is 51,6 “Erguei ao céu os olhos, olhai para a terra cd em baixo,
porque os céus se desfardo como a fumaga”; Is 65,17 “Com efeito, criarei novos
céus e nova terra; as coisas de outrora nio serdo lembradas, nem tornario a vir
ao coragdo’; Is 66,22 “Sim, da mesma maneira que os novos céus e a nova terra
que eu estou para criar subsistirio na minha presenca — ordculo de Iahweh —
assim subsistird a vossa descendéncia e o vosso nome”; Mt 3,16 “Batizado, Jesus
subiu imediatamente da dgua e logo os céus se abriram e ele viu o Espirito de
Deus descendo como uma pomba e vindo sobre ele”; Mt 5,12 “Alegrai-vos e
regozijai-vos, porque serd grande a vossa recompensa nos céus, pois foi assim
que perseguiram os profetas, que vieram antes de vds”; 6,9 “Portanto, orai desta
maneira: Pai nosso que estds nos céus, santificado seja o teu Nome”; Mt 16,19
“Eu te darei as chaves do Reino dos Céus e o que ligares na terra serd ligado
nos céus e o que desligares na terra serd desligado nos céus”; Mt 24,29 “Logo
ap6s a tribulagdo daqueles dias, o sol escurecerd, a lua ndo dard a sua claridade,
as estrelas cairdo do céu e os poderes dos céus serdo abalados”; Lc 10,20 “Con-
tudo, ndo vos alegreis porque os espiritos se vos submetem; alegrai-vos, antes
porque vossos nomes estdo inscritos nos céus”; Lc 12,33 “Vendei vossos bens e
dai esmola. Fazei bolsas que nio fiquem velhas, um tesouro inesgotavel nos céus,
onde o ladrdo nio chega nem a traga réi”; Ef 4,10 “O que desceu ¢ também o
que subiu acima de todos os céus, a fim de plenificar todas as coisas”; Fp 3,20
“Mas a nossa cidade estd nos céus, de onde também esperamos ansiosamente
como Salvador o Senhor Jesus Cristo”; Cl 1,16 “porque nele foram criadas
todas as coisas, nos céus e na terra, as visiveis e as invisiveis...”; Hb 1,10 “Diz
ainda: Es tu, Senhor, que nas origens fundaste a terra; e os céus sdo obras de tuas
mios”; Hb 4,14 “Tendo, portanto, um sumo sacerdote eminente, que atravessou
os céus: Jesus, o Filho de Deus, permanegamos firmes na profissio de £¢”; Hb
12,23 “e da assembleia dos primogénitos cujos nomes estdo inscritos nos céus,
e de Deus o Juiz de todos, e dos espiritos dos justos que chegaram a perfei¢do”;
2Pd 3,10 “O dia do Senhor chegard como ladrio e entdo os céus se desfardo
com estrondo, os elementos, devorados pelas chamas, se dissolverio e a terra,
juntamente com suas obras, serd consumida”; 2Pd 3,13 “O que nés esperamos,
conforme sua promessa, s30 novos céus e nova terra, onde habitard a justica’.

Entre essas passagens estd nosso objeto de estudo Hb 4,14-16.
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Conforme vimos, a partir das passagens acima, a defini¢do de céus, no
sentido biblico-teolégico, é ‘a morada de Deus’. A profecia de Isafas 66,1 afirma:
“assim diz o Senhor: o céu é 0 meu trono, e a terra o escabelo dos meus pés; que
casa me edificarieis vos? E qual seria o lugar do meu descanso?”. O profeta estd
questionando a ideia da construgio de um templo como sendo a casa de Deus.
O que nos interessa nesta passagem ¢é ver que os céus € a casa, lugar que Deus
habita. Isto ¢, 0 céu é por exceléncia um santudrio. Ld ¢ onde Jesus ressuscitado,
isto é, 0 Cristo, passa a exercer de forma definitiva o seu sacerdécio em favor de
seus irmdos e irmds, as pessoas fracas e pecadoras.

O termo que o autor de Hebreus usou para expressar a agio de Jesus

“penetrar”?

os céus é dielelythota que é formado por uma preposicio dia+ér-
chomai= verbo (veja o item 1.5.2.4). Este verbo estd conjugado no participio
perfeito da voz média da terceira declina¢do. Portanto um verbo aoristo que
indica uma agfo continuada, por isso mesmo optamos por traduzir o termo
diérchomai por “penetrar”, o que significa a entrada de Jesus em seu processo de
ascensdo. Essa a¢do verbal indica que Jesus foi adentrado aos céus até sentar-se
a direita de Deus. Dessa forma, Ballarini (1969, p. 273) diz que “o autor pensa
nos céus inferiores atravessados por Cristo na Ascensio para chegar ao céu
superior, onde se imagina residir a majestade de Deus”. Neste mesmo sentido
estd o pensamento de MacRae (1999, p. 311) ao dizer que “a afirmagio de que
Jesus ‘atravessou os céus’ talvez reflita a visio judaica comum de uma série de

céus acima da terra, com Deus morando no mais alto deles”.

Alguns tradutores preferem, no entanto, traduzir diérchomai por atravessar
os céus (veja item 1.5.2.4). Nosso entendimento e opgio de tradugio do verbo
¢ que o Senhor ressuscitado ao adentrar os céus nio vai além deles, no sentido
de deixar entender que existisse outro lugar em que Jesus tivesse que chegar,
para além dos céus. As traducdes que dizem que o ressuscitado atravessou os
céus, deixam subentendido que Jesus foi além dos céus. N6s discordamos dessa

linha de interpretagio.

%2 Kistemaker (2003, p. 183) diz que “Dielelythota o perfeito ativo participio, acusativo singular

masculino, deriva de did (através) e erchomai (eu vou). Denota uma ag¢io completa no passado com
resultados duradouros para o presente”.
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Como veremos no desenvolver desse tépico o céu era compreendido na
literatura antiga e também nos textos vetero-testamentdrios como um edificio

de sete andares ou dimensées. O livro da Ascensio de Isaias** diz em 9,5-9

E aquele que obteve para ti a autorizagio de subir é o
Deus teu Senhor, o Senhor Cristo, que no mundo deve
chamar-se Jesus; mas ninguém pode compreender este
nome misterioso; é preciso abandonar o invélucro carnal
e subir aqui. E ele me fez subir ao sétimo céu, e 14 vi uma
luz admirdvel e uma multiddo inumerével de anjos. E 14
vi todos os santos que viveram desde o tempo de Addo.
Vi santo Abel e todos os santos. Vi Enoque e todos
aqueles que, com ele, despojaram-se de seu habito de
carne; vi-os revestidos de um habito celeste; eram como
anjos, envoltos por um esplendor infinito.

Dessa forma, os textos descrevem os céus contendo até sete dimensoes e
entre uma e outra aparece ainda uma expressio de éter, o que dd a entender uma
espécie de auréola, ou um espago intermedidrio entre um andar e outro. Poderia-

mos pensar em uma antessala. O autor da Ascensio de Isafas afirma em 8,1.9,1-2

‘Ora, ele me fez, em seguida, subir ao éter do sexto céu,
e vi um esplendor que nio havia visto no quinto’[...] ‘E
ele me elevou ao éter do sétimo céu. E ouvi uma voz que
dizia; ‘Subird o ultimo degrau aquele que habita entre os
estrangeiros?” E fui acometido pelo temor e estremeci-
mento. Pois ela falava de mim. Enquanto estava sob o
efeito desta comogio, eis que outra voz se fez ouvir, que
dizia: ‘Sim, que seja permitido ao santo profeta Isaias
subir até aqui, pois eis o seu hibito’.

Neste sentido, também a Literatura Hermética traz a ideia de sete céus,
sobretudo, no Corpus Hermeticum. Nela é descrito a queda (descida) e ascensio
do Anthropos Primevo.** O Anthropos desceu através das sete esferas planetérias,

0 que tem o mesmo significado de sete céus.”®

263 As referéncias ao Livro da Ascensdo de Isafas foram todas retiradas de Proenca (2010, p. 131-

148), este escrito Apdcrifo data do final do primeiro século cristio.

%4+ Segundo Portogalli (1997) O Poimandres, o libreto I do Corpus Hermeticum fala da queda e
ascensdo do Anthropos Primevo, mas, sobretudo, fala da subida do Homem através das esferas
planetdrias ou sete céus. Alguns libellis falam em planetas, esferas, céus, coros daimoniacos e os
regentes planetarios: Corpus Hermeticum 1,111, 1V, V, XT.

%5 Bietenhard (2000, p.344) diz que “O contato com o clima intelectual do oriente antigo resultou

numa variedade de especulagdes cosmoldgicas nos escritos pseudo-epigraficos e rabinicos. Neles
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O autor do apécrifo da Ascensio de Isaias inicia em 3,13 uma descrigio
de como ocorreu o processo de encarnagio de Jesus, ele diz de forma geral da
encarnagio até a morte de cruz, porém ao longo do texto o autor narra tanto a
descida, processo de encarnagio, bem como da subida de Jesus, isto é,a ascensio:

avinda do Amado desde o sétimo céu se tornard conhe-
cida, e Sua transformagio, Sua descida entre os homens,
como Ele deveria ser transformado (isto €) 2 semelhanga
de homem, e a persegui¢do com a qual ele seria perse-
guido, como haveria de ser rejeitado, os tormentos que
Ele iria sofrer nas mios dos filhos de Israel, a vinda e
o ensino de Seus doze apéstolos, sua crucificagio entre
dois impios, e acerca de sua sepultura.

Por outro lado, o céu é compreendido e descrito como “um lugar de paz e
tranquilidade, porém nio se trata apenas disso. Eternamente falando, podemos
imaginar o céu como algo perfeito, sem sofrimento, porém, nesta vida, podemos
também experimenti-lo mesmo diante do sofrimento e da dor” (VAZ, 2004, p.
20). Um pouco mais adiante Vaz (2004, p. 23) acrescenta que: “o céu na eternidade
nada mais é do que a continuagio do estado de comunhio jd experimentado
aqui na terra”. No entanto, para além dessas defini¢bes teoldgicas sobre o céu,
precisamos de uma conceituagio celestial que nos situe de forma espacial, pois
quando o autor de Hebreus diz em 4,14 que “o sumo sacerdote, Jesus, o Filho
de Deus penetrou os céus”, logo, somos levados a pensar em um lugar fisico e

) )
geogréfico, como por exemplo, aparece escrito no texto de Ap 21. Dessa forma,
Bietenhard (2000, p. 342) nos ajuda compreender melhor o conceito de céu a
)
partir de uma concepgio veterotestamentaria:
nos conceitos do céu no AT hd muitas ligacdes com ideias
orientais antigas. O submundo (Inferno, art. Hades), a
terra (art. Gea) e o céu, juntamente, formam o edificio
cosmico. As parcas referéncias sugerem o quadro de um
disco achatado que € a terra, cercado pelo oceano, acima

do qual o céu ou o firmamento forma uma abébada como
uma bacia virada ou uma esfera oca.

apocalipsistas e rabinos empreendem viagens para o céu, e oferecem revelagdes acerca das coisas
do além, mas nunca se chegou a quaisquer doutrinas geralmente obrigatérias acerca destas coisas.
Alguns escritos apocalipticos sabem apenas de um s6 céu (Enoque Et., 4 Ed, Bar. Sir.). Outros
falam de trés céus (Test. Levi 2-3, conforme o texto original), de cinco céus (Bar. Gr.). Enoque SI,
Test. Abr., e a tradigdo rabinicas falam de sete céus”.
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Nessa defini¢io Vaz (2004, p. 26) acrescenta ainda que “o céu, em sentido
cosmoldgico, era imaginado no AT como um firmamento sélido onde o Senhor
se encontra sentado”. Nio se trata de querer dar a essa defini¢do uma posigio
geogrifica situada entre certos astros ou pontos cardeais no espago sideral, mas
a partir das defini¢des a cima trata-se de um espago situado sobre nés, isto,
sobre nossas cabe¢as.?*® Quando olhamos para cima vemos um espago infinito
e de cor azulada, dado ao grau de profundidade de sua infinitude, parecendo
assim formar uma abéboda celestial. Esta aboboda é o que os escritores falam
de firmamento: “segundo a concepgio judaica, acima das dguas superiores fica a
morada celeste de Deus. O firmamento ou céu fica abaixo das mesmas” (VAZ,
2004, p. 26). Bietenhard (2000, p. 342) acrescenta que “segundo o ponto de vista
oriental antigo, hd muitas esferas celestiais além do firmamento que se pode
ver da terra. Tais conceitos se ecoam na expressio ‘o céu dos céus’ (Dt 10,14; 1
Rs 8,27; S1148,4)”.

Por outro lado, Tilghman (1996, p. 175/6) se referindo a Bultmann,
disse que este deixa claro que

mediante muitas referéncias escrituristicas, a natureza
da cosmologia do Novo Testamento, isto ¢, a maneira
como o mundo foi retratado e entendido pelas pessoas
no contexto cultural que produziu o NT. Ele descreve
essa cosmologia como mitica. Ele exibe uma estrutura
‘de trés andares’. A terra é chata, o céu estd acima dela e
o inferno debaixo dela. E em termos dessa cosmologia
que temos os relatos de Cristo descendo ao inferno e
subindo ao céu.

Eliade (2001) desenvolve uma concepgio similar a esta de Bultmann ao
afirmar que o universo é concebido pelo homem religioso contendo trés espa-
cos distintos: céus onde moram as divindades. Nos templos ou outros espagos
sagrados existem elementos simbdélicos que possibilitam a transcendéncia e a
acessibilidade da pessoa ao espago celestial (poste ou escada). O cosmos ¢é o

espaco onde vivem os humanos. Ele precisa ser consagrado, pois é a0 mesmo

%6 Sobre uma uma possivel geografia celestial Bietenhard (2000, p.345) afirma ser “claro que ndo hé
qualquer tentativa no sentido de dar instrugio definitiva acerca da geografia do céu, diferentemente
de certos escritos rabinicos (cf. supra, AT 3). Neste contexto, é notdvel que nunca haja mengio
de virios céus, mas somente um. A nica passagem no N'T que, em conformidade com o ensino
rabinico, fala trés céus é 2Co 12,2-4, mas nio se nos oferecem mais informagoes”.
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tempo habitado por divindades e espiritos ou demoénios. Finalmente, o mundo
inferior: o caos. Ai vivem os demonios. No ritual de consagra¢io de um lugar,
ou na constru¢do de um santudrio, procura sempre ficar uma pedra ou um
poste que feche a porta que dd passagem ao caos impossibilitando, assim, que
os demoénios possam sair e transformar o cosmos em caos, colocando a vida

das pessoas em risco.

A partir da visio cosmoldgica de Bultmann e Eliade podemos com-
preender os trés dias que o Senhor Jesus passou no sepulcro até a aurora da
ressurrei¢do, no primeiro dia da semana. Embora nio faga parte da literatura
sagrada, Dante faz uma interessante analogia na Divina Comedia. Ele descreve,

segundo Tilghman (1996, p. 123), sua prépria viagem pelas esferas césmicas:

como ascende pelas esferas cristalina que sustentam os
planetas & esfera mais exterior das estrelas fixas e, dali,
ao céu mais elevado, que se acha além das estrelas e é a
morada de Deus. Dante vivencia ali a visio beatifica de
Deus, que ele ndo consegue exprimir em palavras. Sua
jornada se completa. Ele viu todo o universo e encerrou
seu percurso espiritual do pecado e do sofrimento a
reconciliago e, por fim, 4 salvagio.

Neste roteiro celestial descrito por Dante podemos perceber a dimensio
celestial como que feita em andares. Também Reisner (1938, p. 84-5) faz uma
boa alusio a essa passagem dizendo que:

remete para a visdo mitica das esferas celestiais remetendo
as descrigdes feitas por Dante, sobretudo, pisam no céu de
Javé que também é um céu relativo, semelhante ao olimpo
da mitologia grega, um céu, portanto, comparativamente
ao monte Sinai, ainda cabe dentro nos céus profundos
que moram os anjos, que trouxeram a lei para o povo
de israel. Além disso, nés percebemos uma inferéncia a
tenda da alian¢a que também ¢é simbdlica.

Aqui percebemos uma serie de elementos simbélicos que podem ser
encontrados na literatura sagrada. O céu de Javé é comparado com o monte
Olimpo, casa ou morada dos deuses na mitologia grega.*” De outro lado, 0 monte

Olimpo ¢é equiparado ao monte Sinai que tem uma representa¢do simbdlica

%7 Segundo Eliade (2001, p. 101) “aquele que se eleva subindo a escadaria de um santudrio, ou a

escada ritual que conduz ao Céu, deixa entio de ser homem: de uma maneira ou de outra, passa a
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muito grande para o judaismo, bem como para o cristianismo. Nas profundezas
dos céus moram os anjos, mensageiros de Deus, que comunicam ao povo da
alianca a lei de Javé entregue a Moisés no monte Sinai. Por ultimo, faz uma
referéncia a tenda da alianga, que também pode ser simbolicamente aludida ao
santudrio celestial, pois a tenda do deserto era cépia da verdadeira tenda celeste
dada também a Moisés. Ainda na Ascensdo de Isafas é descrita a descida do

Messias, em seu processo de encarnagio da seguinte maneira:

pois nos tltimos tempos o Senhor descerd ao mundo e
serd chamado o Cristo, quando descer e vier a vossa forma;
e se fard carne e serda um homem. E o Deus deste mundo
manifestar-se-4 através de seu Filho; e deitar-lhe-do as
mios e, ignorando quem ele é, haverdo de dependuri-lo
em uma drvore. E ¢ assim, como poderis ver, que a sua
descida neste mundo serd ocultada aos céus, para que
ndo saibam quem ¢ ele (9,13-15).

Segundo a narrativa do autor da Ascensio de Isaias, quando O Filho
de Deus, em sua forma gloriosa, no sétimo céu, aproximou de Isaias e do anjo
que o conduzia, foi adorado por todos os anjos e santos ali presentes, como o
Senhor dos céus. Ele s6 se transformard e ficard com semelhanca de anjo a
partir do quinto céu. O Senhor dos céus foi enviado a terra, ou seja, iniciou o

processo de encarnagio do Verbo:

e ouvi as palavras do Altissimo, do Pai do meu Senhor; ele
dizia ao Cristo meu Senhor, aquele que deve chamar-se
Jesus: ‘Vai, atravessa todos os céus, desce até o firmamento,
até mundo, até o anjo que foi precipitado nos infernos,
mas cuja danagio nio foi ainda consumada’. ‘E os anjos
do mundo ignorardo que tu estds comigo, o Senhor dos
sete céus e de seus habitantes, eles ignorario que tu e eu
somos um’[encontramos em Jo 10,30 esta mesma afir-
magio teoldgica]. ‘E em seguida realizards a tua ascensio
da morada em que habitam os deuses da morte. Para o
lugar da tua morada, e ndo sofrerds nenhuma transfor-
magio em tua passagem pelos diferentes céus, mas a
tua ascensdo serd gloriosa e resplandecente; e tu virds
sentar-te 2 minha direita’.

fazer parte da condigo divina”. A partir da descri¢io de Eliade podemos concluir que por meios
de rituais simbdlicos a pessoa pode atingir ao mundo celestial, mesmo que de forma transcendental.
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Segundo a narrativa da Ascensio de Isaias, de 10,17 em diante, Isaias
testemunhou a descida do Senhor para a terra e a consequente ‘encarnagio do
Verbo'. Ao descer ao sexto céu nio houve nenhuma transformagio, os anjos que
ai estavam o reconheceram como o Senhor e renderam-lhe glérias. Porém, do
quinto céu abaixo o Senhor ia se transformando em semelhancga aparente 4 dos
anjos do respetivo céu em que descia até que o mesmo chegou ao firmamento

sem que fosse reconhecido como o Senhor céus.

A Ascensio de Isafas nio dd importincia a vida publica de Jesus, pois ndo
descreve seu ministério, os milagres, as curas os ensinamentos, etc. No entanto,
narra de forma breve o desfecho da paixdo, morte, ressurrei¢io e ascensio.

E os estrangeiros entio alimentavam 6dio contra ele e
aculavam contra ele os filhos de Israel que nio sabiam
quem ele era; e o entregaram ao rei e o suspenderam
numa cruz, e ele desceu para o anjo da morte. Sim, eu o
vi em Jerusalém preso a uma cruz. E apés o terceiro dia,
ele ressuscitava, e ficava ainda por muito tempo sobre
a terra. E 0 anjo que me conduzia me disse: ‘Abre a tua
inteligéncia, Isaias’; e vi-o efetuar a sua ascensio, ap6s ter
confiado uma missio a seus doze discipulos (11,19-22).

A partir de 11,23 da Ascensio de Isaias, o autor narra o processo de
ascensdo do Senhor, o mais interessante é que diferente da descida, agora o
Senhor sobe com sua forma gloriosa de ressuscitado e é reconhecido desde o
firmamento e a cada céu que ele vai penetrando todos os anjos o adoram e se
perguntam como ele pode ter descido sem que eles o tivessem reconhecido.
Ao chegar ao sétimo céu ele sentou-se a direita da grande gléria que ofuscava

os olhos de Isaias.

No entanto, ndo é de menosprezar o capitulo primeiro de Hebreus, onde o
autor descrevendo a filiagdo divina de Jesus, faz uma introdugio mostrando “uma
espécie de entronizagio litirgica do Filho de Deus nos céu, dé seu verdadeiro
valor a todas as exposi¢des cristolégicas da epistolas” (CAMBIER, 1968, p. 166).
Na tenda verdadeira que estd no céu, Jesus ressuscitado e exaltado exerce seu
ministério sumo sacerdotal 4 direita de Deus Pai. No entanto, para ser possivel
essa agdo sumo sacerdotal de Jesus, vimos que primeiro houve o derramamento
do sangue, isto é a morte na cruz: “o sacrificio de Cristo no taberndculo celeste

(9,11-14) — Sua morte sangrenta, sacrificio unico, introduziu-o no Céu; ela
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purifica nossas consciéncia dos pecados” (CAMBIER, 1968, p. 163). Portanto,

“a bem-sucedida entrada de Jesus na presen¢a de Deus fundamenta a esperanca

e a confianca de seus seguidores, como serd afirmado repetidas vezes no serméo

[Hb 3,1; 4,14]".(MACRAE, 1999, p. 311). Neste mesmo sentido Loader (1981,
p- 43) comentando o processo de exaltagio de Jesus assegura que Hb 2,9

enfatiza que o exaltado é simultaneamente aquele que

foi humilhado e que foi coroado devido & sua morte. O

sofrimento de Jesus é retomado em 2,10. Deus dese-

jou levar muitos filhos eis doxan. Jesus possibilitou esta

salva¢do através de sua obra salvifica. No entanto, foi

adequado que o Filho tivesse sofrido nesse processo e

recebido sua teleiwsis através do seu sofrimento, porque,

dessa maneira, ele conhece a situagio dos que sofrem e

podia se tornar um sumo sacerdote misericordioso (2,17).

Conforme Queiruga (2004, p. 149) “a expressio ressuscitar jd ¢ também

ser exaltado, ou seja, introduzido em um modo de existéncia alheio s leis do

espago-tempo”. A partir da afirmagio de Queiruga de que ressuscitar ja é também

ser exaltado, e, portanto, entrar para a gléria de Deus, entretanto, Loader (1981,

p-52) apresenta outra visio sobre “a ressurrei¢io dos mortos, a entrada na terra

[prometida, na katapauxis], acontece somente com a parusia. Isto significaria

que a verdadeira salvagio ¢é alcancada somente com a parusia”.

Na narrativa da ascensdo em Lc 24,50-51 percebemos alguns dados refe-
rentes ao tempo e a localidade: “depois Jesus conduziu-os para fora em diregio
a Betinia e, tendo levantado as mios, abengoou-os e, enquanto os abengoava,
afastou-se deles e foi levado para o céu”. Também em At 1, quando Lucas narra
a subida de Cristo ressuscitado ao céu est4 diretamente unida a sua volta final,
a parusia: “Este Jesus, que foi assumido ao céu e tirado de vosso meio, vird do
mesmo modo como o vistes ir para o céu”.?*® Em ambas as passagens podemos
ver a mudanga da esfera humana 4 esfera divina, isto é, Jesus de Nazaré subiu

como o Cristo, outrora o Verbo se encarnou como humano no seio da Virgem

268 Portogalli (1999, p. 46) comentando o processo de ascensdo da alma na literatura hermética

diz: “ensinou-me claramente muitas coisas, como esperava na verdade, o intelecto, mas me diga
ainda como acontece a subida aos céus? a) a alma se despoja de tudo aquilo que faz parte do mundo
material; b) a alma chega & natureza ogdoadica [...] a esfera das estrelas fixas; c) a alma alcanca as
potencias, que sdo claramente hipéstase da divindade, o ser mesmo de Deus em hipéstase. Através
das potencias, entra em Deus e se identifica com ele”.
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(Jo 1,14), na exaltacio ele volta com a gléria e a majestade divinas. Segundo
Loader (1981, p. 46) “teleiwsis significa mais do que uma referéncia ao fato de
Jesus estar vivo apés a morte. Deve-se considerar o contexto cultico de zeleiwsis:
Jesus volta para Deus”. Junto do Pai ele exerce seu ministério de sumo sacerdote.
Neste caso, feleiwsis ¢ a condi¢do necessdria para que Jesus pudesse exercer
no céu o sacerddcio. A condi¢do necessiria de feleiwwsis fica “claro em 2,10ss;
2,17ss, bem como — depois do trecho parenético de 3,7- 4,13 — em 4,14ss que
retoma 2,17s. Ele estd no céu diante de Deus, e como alguém que conhece,
ele mesmo, sofrimento e tentagio, ele pede por nés” (LOEDER, 1981, p. 46).
Logo, conclui Cambier (1968, p. 165) “mais culpaveis do que os que recusaram
a mensagem terrestre sio os que recusariam a celeste de Cristo que estabeleceu
um reino inabaldvel, realidades que permanecem. Conservemos com temor o
dom de Deus (12,25-29)”. A razio de recusar a interse¢io celestial de Cristo,
exclui de uma vez por todas a possibilidade de salvagdo, pois ja ndo haverd mais
nenhuma possibilidade de outro sacrificio de resgate. Neste caso, é optar por

nio ressuscitar com Cristo.

Jesus, depois de ter sofrido as dores, os suplicios foi pregado em uma
cruz, como outrora Moisés levantou uma serpente no deserto, como sinal de

269

vida no meio do povo (Jo 3,14-15),%° em seguida Jesus foi exaltado a direita
do Pai. Dessa forma, afirma Ratzinger (2011, p. 193) “desse lugar do extremo
dom de Si mesmo, desse lugar de um amor verdadeiramente divino, Ele, a seu
modo — um modo que nem Pilatos nem os membros do Sinédrio puderam
compreender —, domina como verdadeiro rei”. Também Loader (1981, p. 54)
diz que “as afirmagdes do autor [de Hebreus] sobre a exaltagio, a teleiwsis e a
posi¢ido atual de Jesus estdo baseadas no fato de que Deus conduziu Jesus para

fora da morte”. Neste sentido, acrescenta Queiruga (2004, p. 134) “se ndo tem

%9 Sobre a elevagio do Filho do Homem, a BJ traz a nota de letra ‘C’ para o versiculo 14: “Em

Dn 7,13-14+ o Filho do Homem sobe junto a Deus para af receber a investidura real. Para Jodo,
o Filho do Homem deve ser ‘elevado’sobre a cruz (3,14; 8,28; 12,34), mas ¢é o primeiro passo que
deve levi-lo até Deus (12,33+), na gléria (12,23; 13,31; cf.,1,51+), onde reinard ap6s ter destronado o
Principe deste mundo (12,31-32). Subindo ao céu, o Filho do Homem nido fard mais que retomar
seu lugar préprio (6,62), reencontrar a gléria que tinha antes da criagio do cosmo (17,5; cf. 3,13;
1,14+). - E nessa linha de pensamento que se pode compreender o paralelo entre 3,14 ¢ Nm 21,4~
9. Os hebreus deviam olhar a serpent de bronze levantada por Moisés como ‘sinal’ para que Deus
Ihes perdoasse o pecado (v.7) e pudessem continuar vivos (v. 9) Assim, é gragas a elevagio do Filho
do Homem sobre a cruz que se poderé reconhecer que podia pretender o nome Divino: ‘Eu sou’
(8,24+), e, portanto, evitar de morrer por causa dos pecados”.
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sentido dizer que o Ressuscitado, literalmente, subiu aos céus, tampouco o
tem — e pelas mesmas razdes — dizer que se deixou tocar com a mio, ver com
olhos fisicos ou, muito menos ainda, comer”. Queiruga faz aqui uma alusio
as narrativas das apari¢des do ressuscitado. Houve uma espécie de preparagio
por etapas para que Jesus pudesse entrar no céu como sumo sacerdote. Essa
condigdo prévia para seu sacerdécio ¢ expressa de varias maneiras em Hebreus:
2,9, depois das explicitagdes do capitulo 1, temos a descri¢do da exaltagio como
coroagio; para isso, o autor cita o S1 8,6; 2,10 aborda a zeleiwsis; 4,14 descreve

a passagem ou retorno para o céu; 5,1-5 fala de salvamento; e finalmente em

5,7 descreve a exaltagio (KISTEMAKER, 2006, p. 178-196).

Os evangelhos canénicos nio escreveram sobre o fenémeno da ressurrei-
¢do, isto é, descrevem-na, mas ninguém a vé acontecer. Proenca (2010, p. 595)
que sustenta que a Gnica descri¢do de que alguém tenha visto a ressurreicio de

Jesus estd no evangelho apécrifo de Pedro 9,34-10,42:

e bem cedo, a0 amanhecer o sdbado, uma grande multidao
veio de Jerusalém e das redondezas para ver o sepulcro
selado. Mas durante a noite que precedia o domingo,
enquanto os soldados estavam fazendo a guarda de dois
a dois, uma grande voz produziu-se no céu. E viram os
céus abertos e dois homens que desciam, tendo a sua volta
um grande resplendor, e aproximaram-se do sepulcro. E
aquela pedra que haviam colocado sobre a porta rolou
com o seu préprio impulso e pés-se de lado, com o que o
sepulcro ficou aberto e ambos os jovens entraram. Entfo,
ao verem isto, aqueles soldados despertaram o centu-
rido e os ancidos, ja que também estes encontravam-se
ali fazendo a guarda. E, estando eles explicando o que
acabara de acontecer, viram trés homens que saiam do
sepulcro, dois dos quais servindo de apoio a um terceiro,
e uma cruz que ia atras deles. E a cabega dos dois pri-
meiros chegava até o céu, enquanto que a daquele que
era conduzido por eles ultrapassava os céus. E ouviram
uma voz vinda dos céus que dizia: ‘pregaste para os que

dormem? e da cruz fez-se ouvir uma resposta: ‘Sim’.*”

20O apocrifo da Ascensio de Isafas diz em 3,16 “E o anjo (Gabriel) do Espirito Santo e o arcanjo
Miguel descerdo do céu e virdo no terceiro dia abrir o seu sepulcro”. Esta descrigdo pareceu estar
semelhante ao texto do evangelho de Pedro ao narrar que dois homens desceram dos céus para
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Embora apécrifo, este texto nos ajuda a compreender a missdo de Jesus
no pais dos mortos, isto é no Sheol. Os trés dias que o Senhor passou no seio
da terra nio foi um tempo perdido, mas tempo missiondrio para a libertagio
dos que morreram no periodo das promessas. Estes também podem uma vez
libertos por aquele que detém as chaves da morte, que foi constituido Senhor
da vida, entrar para o destino final dos justos.””* Neste sentido, Loader (1981,
p. 41) afirma que: “apenas juntamente conosco, os justos antigos alcangam sua
teleiwsis ou seu acesso ao mundo celestial, a Deus. Assim lemos em 12,23 dos

pneumasi dikaiwn teteleiwmenon’.

Pieratt (1992, p. 238) descrevendo a realidade da vida eterna, a partir de

afirmac¢des de Hebreus e de Apocalipse, diz como deve ser viver no céu:

nao se deVe pensar no céu como um estado permanente
de descanso perpétuo. A idéia de que existe um descanso
a espera do cristdo estd solidamente enraizada tanto
em Hebreus como em Apocalipse (Hb 4; Ap 14.13),
mas nada indica que esse descanso seja uma ociosidade
eterna. Pelo contrdrio, podemos esperar que o céu seja
repleto de atividade significativas centradas em deveres
e responsabilidade.

A partir dessa adverténcia de Pieratt podemos pensar no santudrio
celestial, onde Jesus exerce seu ministério sumo sacerdotal em favor de seus
irmos(ds). Uma assembleia repleta de pessoas ressuscitadas que lutaram pela
justica, e viveram-na, em suas vidas terrenas. Agora diante do trono da graca
podem louvar e agradecer o Senhor da vida por sua misericérdia e compaixio

pelas pessoas fracas e pecadoras.

Podemos concluir que o autor de Hebreus abordou de forma indireta o
tema da ressurrei¢io de Jesus, pois o texto nio apresenta uma doutrina sobre
esse assunto. Entretanto, isso ndo impede que se realize uma pesquisa, sobre
essa temdtica em Hebreus, a partir de passagens em que seu autor aponta de
forma simbdlica, para a ressurreigio de Jesus. Tais passagens falam de: “teu
trono o Deus” (Hb 1,8); estar a direita de Deus (Hb 8,1); ser exaltado ou

acompanhar a ressurrei¢do do cruscificado. O Evangelho de Pedro ¢ um apécrifo escrito no inicio
do segundo século de nossa Era, portanto, do mesmo periodo da Ascensio de Isafas.

21 Também Vaz (2004, p. 38) diz que a “descida de Jesus Cristo 2 mansio dos mortos representa
o seu triunfo sobre a morte: ‘eu sou o vivente, estive morto, mas eis aqui estou vivo para todo o

sempre. Amém. E tenho as chaves da morte e do inferno” (Ap 1,18).
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glorificado no céu (Hb 2,17); exercer o sacerdécio em um santudrio celestial,
e sobretudo a passagem que forma o objeto de estudo dessa tese: “Tendo, por-
tanto, um grande sumo sacerdote que penetrou os céus, Jesus, o Filho de Deus,
conservemos a profissio de £¢” (Hb 4,14), em que hé a afirmagdo de que “Jesus
penetrou os céus”. A preferéncia do autor é tratar assuntos, que ele considera
mais importantes para o0 momento, uma vez que a doutrina da ressurrei¢io é
um dado elementar da £é (Hb 6,1-3). Percebemos que Jesus teve de passar por
um processo de aperfeicoamento antes de penetrar os céus e ser constituido
sumo sacerdote do santudrio celestial. O aperfeicoamento se deu por meio de
sofrimento, fazendo-se soliddrios com os que sofrem. Fez-se semelhante em
tudo a seus irméos e como eles foi provado em tudo, mas ficou sem pecado, isto
¢, mesmo tendo a oportunidade de pecar, optou por rejeiti-lo em sua praxis.
Jesus ¢, assim, santificador de seus irmdos e irmas, daqueles que aproximam dele

buscando graga e socorro oportuno.

CONCLUSAO

Conforme o propésito inicial dessa obra, nosso objetivo foi desenvolver
uma pesquisa em Hb 4,14-16, na perspectiva de demonstrar que a ressurreigio
de Jesus é pressuposto de diérchomai, isto ¢, de “penetrar os céus”, pois Jesus s6
pode “penetrar os céus” porque antes fora ressuscitado pelo Deus. O autor de
Hebreus parte do principio que a comunidade destinatdria professava a fé na
ressurrei¢do. Por essa razio ele a trata como parte de um conjunto da doutrina
elementar, e passa a dar importancia a outros assuntos que ele julga ser de maior

relevancia para o momento.

Para demonstrar nossa tese propomos confirmar a hipétese: a ressurrei¢io
de Jesus ¢ um dado a priori, para o autor de Hebreus. Pois, com ele se justifica,
a exortagdo feita em relagdo a perseveranca na fé da comunidade, pois, “temos
um sumo sacerdote que penetrou os céus” (Hb 4,14). Ora, para penetrar os

céus, o Jesus precisou passar pela ressurrei¢io e subir como o Cristo glorioso.

Realizamos em primeiro lugar um estudo exegético-hermenéutico em
nosso objeto de estudo, a pericope de Hb 4,14-16. O ponto de partida foi o texto

original na versio grega do Novum Testamentum Graece (1999). Sistematizamos,
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em forma de tépicos, as diversas etapas da exegese, a fim de compreender bem

todos os elementos da composi¢do dessa pericope.

No primeiro momento de nossa conclusio podemos afirmar que, em
se tratando de Hebreus, as opiniées sio divergentes em vdrios assuntos tais
como: a autoria, o local de redagio, a data de sua composi¢do e mesmo os
destinatarios desse texto. Essa sequéncia de assuntos depende necessariamente
do esclarecimento de um elemento para que possamos ter seguranga em nossa
tomada de posi¢do para esclarecer os outros. No entanto, sem saber quem foi
o autor, fica praticamente impossivel saber quando e de onde foi escrito, bem

como para quem foi enviado.

Hebreus s6 foi aceito no cinon sagrado no quarto século, sobretudo, pelas
dificuldades elencadas no pardgrafo anterior, mas também por seu estilo, sendo
que ainda hoje ndo se tem uma opinido consensual. A maioria dos pesquisadores
atuais estdo propensos a afirmar que o texto é um discurso homilético, pois
foge em muito as caracteristicas de uma carta. Seja carta ou homilia, o autor
de Hebreus tem um cuidado especial em tratar do assunto do sumo sacerdote,
Jesus o Filho de Deus, que penetrou os céus (Hb 4,14). A a¢do sumosacerdotal
de Cristo estd voltada, sobretudo, para as pessoas fracas e pecadoras, as que

vivem na ilusdo e enfraquecem na profissio de fé.

Nossa opgio foi situar a composi¢io do texto aos Hebreus no final da
década de sessenta do primeiro século de nossa Era. Pois tratando do sacer-
décio, ndo hd nenhuma relagio com a destrui¢io do Templo de Jerusalém, no
ano 70, o que nos parece um dado histérico de grande relevancia para o autor

nio té-lo mencionado.

No final da década de sessenta, Nero era o imperador romano. Portanto,
Hebreus estd geograficamente ligado a esse contexto histérico, com tudo aquilo
que representa a influéncia histérico-cultural desse momento: a) a educagio nos
colégios; um legado cultural deixado pelo helenismo, e nesse sentido, apontamos
o estudo da lingua grega (%oiné), a qual o autor de Hebreus utilizou para compor
o texto. Embora nosso objeto de estudo é composto de apenas trés versiculos, é
suficiente para percebermos a riqueza do estilo linguistico utilizado pelo autor,
o que fez de Hebreus um dos melhores textos neotestamentdrios no aspecto

redacional; b) a religido, por meio do culto a diversas divindades; nesse aspecto,
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também a comunidade cristd passava por situa¢oes de contradi¢do com a fé que
professava, visto que os cultos pagios, heranga da cultura grego-romana, exerciam
influéncia direta nas pessoas cristds. Ademais que os cristdos eram obrigado a
adorar as divindades imperiais, inclusive ao imperador; c) a exploragio econdmica
com a cobranca de taxas e impostos, a submissdo das pessoas ao dominio do
imperador ou do senhor, em caso de pessoas escravas; d) a politica de expansio
imperial romana, que o autor estd vivenciando, implica um forte contingente
do exercito, com suas frequentes guerras, tanto para conquistar novos povos,
bem como para submeter e reprimir possiveis rebeldes que insurgiam em édreas
ja conquistadas. Essa prtica politica implicava uma demanda econémica, bem
como de viveres, o que levava necessariamente uma pesada carga de tributos,
por isso mesmo a paz romana teve seu pre¢o a ser pago: muita gente pagou
com a prépria vida o que ndo pdéde pagar com recursos econdmicos. Nesse
sentido estd a exortagdo e, a0 mesmo tempo, o consolo do autor de Hebreus
aos(as) destinatdrios(as): “aceitastes com alegria a expoliagdo de vossos bens”
(Hb 10,34). A comunidade destinatdria passava por rapinagem e sofrimentos,

daf o incentivo a perseverar na profissio de fé.

Buscando compreender o que ¢ a ressurrei¢do na concepgio judaica, que
a proclamou, na pessoa de Jesus de Nazaré, o que fez dele o Cristo, tivemos
que partir da inumagio do caddver. Para isso, buscamos a origem da pritica da
inumagio nas culturas antigas, neolitico superior, cerca de 100 mil anos a.C..
Compreendemos que no fato de sepultar o defunto, o ser humano nio estava
evitando que o corpo se decompusesse em espago aberto, correndo o risco de ser
atacado por aves de rapina ou outros animais, mas sobretudo, porque acreditava
que a vida ia continuar de alguma forma do ‘outro lado’. Isso é comprovado por
meio de estudos arqueolégicos que encontraram diversos objetos que foram
enterrados juntos com o corpo do defunto, inclusive corpos de animais e objetos
de valor, como por exemplo moedas, ouro etc. Percebemos uma contradigio
entre o pensamento grego e o semitico, no que diz respeito a ressurrei¢do, uma
vez que aquele ndo professa a ressurreigio, pois acredita que a alma é imortal,
somente o corpo morre, mas a alma nio. Diferente dessa forma de pensar estd o
pensamento semitico, do qual faz parte o pensamento judaico. Para o judaismo,

o ser humano morre completamente, isto é: corpo/alma e ficard aguardando a
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ressurreigio dos justos, para a gléria e dos injustos para a condenagio eterna,

portanto professa-se a ressurrei¢io do corpo.

Textos do AT vieram preparando o espirito humano para chegar a plena
capacidade de compreender o processo de ressurrei¢do. Os textos vio narrando
de forma ascendente este processo, assim, o arrebatamento de Henoque e Elias,
narrativas proféticas falam de revificagdo de cadédveres, os Salmos apontam para
uma existéncia adormecida no Sheo/ esperando o dia do ressurgimento para
uma espécie de mil anos de prosperidade em um paraiso. Tudo isso é relido de
forma prefigurativa da ressurrei¢io. Porém, ¢ sobretudo no periodo da literatura
intertestamentdria que o conceito de ressurrei¢io ficou mais claro e ganhou um
novo significado: que Deus tem o poder de descer ao Sheo/ e libertar todos os
que estdo 14 esperando pela ressurrei¢do. Isso vai se tornando possivel, a medida
que as pessoas veem os martires Macabeus, injustamente condenados, derra-
mando o sangue por amor a lei. Logo, chegaram a conclusio de que uma pessoa
injustamente assassinada ndo poderia ficar pra sempre esquecida na sombra da
morte, mas que Deus, o Senhor da vida, deve trazé-la de volta, reparando assim

a injustica cometida, por meio do martirio sofrido.

No NT o conceito de ressurrei¢io estd presente em praticamente todos
0s textos mesmo que seja de forma indireta, pois no conjunto, os textos apre-
sentam o testemunho de fé deixado pelos(as) seguidores(as) de Jesus. Com
base na ideia de ressurrei¢io desenvolvida no periodo intertestamentdrio, as
pessoas que seguiam Jesus mais de perto também afirmaram que ele nio estd
morto, mas vive, isto é, foi ressuscitado por Deus, o Pai, que adentrou ao pais
da morte, ou seja, no Sheol e o despertou do sono da morte, trazendo-o para a

vida, constituindo-o como Senhor da vida e da morte.

Nos evangelhos, Jesus ensinou sobre a ressurreigdo em geral, bem como
falou de sua prépria ressurrei¢io, sendo que, haveria primeiro de padecer os
suplicios da paixio e morte de cruz, para depois entrar na gléria. No corpus
paulinum a ressurrei¢io também ¢é plenamente testemunhada, seja por Paulo, ou
por seus colaboradores, no caso das pseudo-epigraficas ou pastorais. Paulo alids
nio dd muita importincia para a vida de Jesus, no sentido de ocupar-se com

uma pregacdo do Jesus histérico, para ele mais importante é anunciar o Cristo,
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o ressuscitado. Portanto, é a partir da ressurreigio, e nio do Jesus histérico, que o

ap6stolo escreve suas cartas e parte em missdo anunciando o Senhor ressuscitado.

Sustentados por este processo do conceito de ressurrei¢io, abordamos
a temdtica em Hebreus. Com base na afirmacio de Hb 4,14 de que Jesus, o
sumo sacerdote, o Filho de Deus, penetrou os céus, construimos nossa tese de
que a ressurreicdo € pressuposto para a ascengio, isto é, para a a¢do de penetrar
os céus e ser intronizado 4 direita de Deus. Uma vez que o Verbo se fez carne
e habitou entre nés (Jo 1,14), viveu na regido da Palestina e morreu pregado
em uma cruz, fora dos muros de Jerusalém. Sua vida na Palestina e sua morte
na cruz sdo dados histéricos. Portanto, sé Ele pode penetrar os céus, porque foi

ressuscitado pela agdo de Deus que agiu em seu cadaver restituindo-lhe a vida.

Defendemos que a ressurrei¢io de Jesus é pressuposto para Jesus penetrar
os céus (diérchomai). O sumo sacerdote intronizado no santudrio celestial, a
direita de Deus, é o mesmo Jesus que morreu pregado na cruz. O crucificado é
o mesmo que foi exaltado. E dele que devemos aproximar como trono da graga
e buscar socorro oportuno. E o crucificado/ressuscitado que intercede constan-
temente diante de Deus, o Pai, a favor das pessoas fracas e pecadoras, pois seu
sacerddcio consiste, sobretudo, em oferecer sacrificios de misericérdia a favor
dessas pessoas. Jesus foi exaltado a direita de Deus para que, na sua qualidade
de sumo sacerdote da Nova Alianga, conserve aberto o caminho do santudrio
para todas as pessoas que se mantiverem firmes na perseveranga e na profissio
de fé, a qual o autor de Hebreus exorta em 4,14. Com sua ascengio, Jesus fez
um caminho de volta para junto de Deus, ¢ estd a sua direita. O caminho foi
trilhado no mundo. Nesse sentido, a comunidade, apesar de o seu Senhor ter
voltado para o céu, nio estd abandonada a si mesma e sem defesa, ao contririo,
perseverando na profissio de ¢, ela pode ter a certeza de que o sumo sacerdote

celestial é seu eterno intercessor diante de Deus.

Finalmente, apontamos a possibilidade de seguir aprofundando os estudos
em Hebreus, com uma nova pesquisa de Pés-Doutorado, sobre a atualidade
do Sacerdécio em Hebreus 4,14-16. Para tanto, a atualidade de uma pesquisa,
em Hebreus devera levar em conta o mesmo dado de fé do autor e dos des-
tinatdrios do texto: a ressurreicdo de Jesus. Embora hoje essa convicgio pode

ndo ter a mesma intensidade em todas as pessoas, faz-se necessdrio partir dela
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para chegar-se com o autor a plena certeza que Jesus, por meio de seu oficio
sumo sacerdotal celestial compadecido, misericordioso, fiel, obediente, piedoso,
soliddrio e intercessor, penetrou os céus e estd 4 direita de Deus. Jesus, o sumo
e eterno sacerdote, pela vontade de Deus que o constituiu segundo a ordem de
Melquisedec (Hb 5,10), assumiu com todas as consequéncias a vida de seus
contemporineos. Ele participou da mesma sorte que as pessoas participavam,
foi tentado como elas, 4 sua semelhanga, e embora nio tenha pecado, esteve
sujeito ao pecado (Hb 4,15). Jesus viveu profundamente a mesma situagio de
fraqueza em que as pessoas viviam. Foi a partir da situa¢do de opressio, misé-
ria, explora¢do econdmica e religiosa que ele quis salvar a todas as pessoas que
dele se aproximassem com fé e obediéncia, como também ele foi obediente a

vontade do Pai.
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ANEXO A: Concordancia de diérchomai no Novo Testamento

CITACAO TERMO TRANS- TEXTO DA BJ INTERPRETACAO
LITERADO DO
GREGO
.Quando. 0SSP0 (5 termo ¢ usado aqui
impuro sai do homem, L
perambula por luga- para sxgrzﬂ.ica perambu-
Mt 12,43 Dierchetai res dridos, procurando lar, isto & ir de un,l lado
repouso, mas nio o paralolut(l;o,iambem no
encontra’ (e seu paralelo paralelo de uca_'s tema
em L 11,24). mesma conotagio.
Nestas passagens de
Marcos e Lucas tam-
bém o termo usado tem
o mesmo sentido de sair
“Certo dia,ele subiuaum | de uma margem e ir
Mc 4,35; Dielthomen barco com os discipulos | paraa outra,isto é, pas-
Lcg22 e disse-lhes: ‘Passemos 4 | sar pelo meio do lago e
outra margem do lago”. | ancorar do outro lado,
como que opostos. Isso
significa sair do lado sul
e ir para o lado norte, ou
vice versa.
O termo ¢é usado por
Marcos para designar
“E mais facil um camelo | a acdo de entrar no
Mc 10,25 Dislthein passar pelo ﬁlnd.o daagu- | Reino de Deus, equi-
Iha do que umrico entrar | vale a passar a fazer
no Reino de Deus!” parte do Reino e nio
significa passar de um
lado para outro.
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Lc2,15

Dielthomen

“Quando os anjos o dei-
xaram, em dire¢do ao céu,
os pastores disseram entre
si: ‘Vamos jd a Belém, e
vejamos o que aconteceu,
o que o Senhor nos deu a
conhecer”.

Nesta passagem o
termo significa ir a tem
Belém, isto é, entrar na
cidade, e ndo de passar
por ela.

Lc 4,30

Dielthon

“Ele, porém, passando
pelo meio deles, prosse-
guia seu caminho...”

Aqui a palavra ja indica
uma a¢do que segue
depois. Jesus passa entre
as pessoas e continua a
caminhar.

Lc9,6

Dierchonto

“Eles entdo partiram,
indo de povoado em
povoado, anunciando a
Boa Nova e operando
»
curas por toda a parte”.

Nesta passagem o
termo deixa claro que
¢ um movimento con-
tinuado, que vdo pas-
sando de povoado em
povoado, isto é, entra
aqui e sai do outro lado
e continua em dire¢io a
outro povoado.

Le1711

Diercheto

“Como ele se encami-
nhasse para Jerusalém,
passava através da
Samaria e da Galileia”.

Também aqui o verbo
mostra que passar sig-
nifica atravessar, inicia a
caminhada de um lado
€ vai continuar do outro
lado, ou seja, atraves-
sando toda a Samaria
e a Galileia.

Lc19,1

Diercheto

“E, tendo entrando em
Jerico, ele atravessava a
cidade”.

Nesta passagem o
termo nio sofre alte-
ragdo de sentido, pois
indica que entrou em
Jericé e saio do outro
lado.

Lc19,4

Dierchesthai

“Correu entio a frente e
subiu num sicomaro para
ver Jesus, que iria passar
por ali”.

Também aqui nio
sofre mudanca, pois
a énfase estd na agio
de Jesus que ia passar
pelo local, isto significa
que ele continuaria sua
caminhada indo para
outra localidade.
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Lc5,15

Diercheto e synechonto

A noticia a seu respeito,
porém, difundia-se cada
vez mais, e acorriam
numerosas multidoes
para ouvi-lo e serem cura-
das de suas enfermidades.

Os termos difundia-se
€ acorriam aqui ndo tem
relagdo com o sentido
de penetrar.

Jo 4,4

Dierchestai

Era preciso passar pela
Samaria.

Esta narrativa estd pr6-
xima da descrita em
Lc 19,4, pois significa
atravessar a Samaria e
seguir adiante.

Jo 4,15

Dierchomai

Disse-lhe a mulher:

“Senhor, di-me dessa

dgua, para que eu nio

tenha mais sede nem

tenha de vir mais aqui
iraclal”

para tird-la!”.

Também aqui nio
vemos nenhuma relagio
do sentido de penetrar,
como € o caso de Hb
414,

At 84

Dielthon

Entretanto, os que
haviam sido dispersos
iam de lugar em lugar,
anunciando a palavra da
Boa Nova.

Nesta passagem de
Atos o sentido do
termo estd voltado para
a agdo de caminhar de
lugar em lugar, isto ¢,
indo de um lugar para
outro o mesmo que
atravessar.

At 8,40

Dierchomenos

Quanto a Filipe, encon-
trou-se em Azot. E pas-
sando adiante, anunciava
a Boa Nova em todas as
cidades que atraves-
sava, até que chegou a
Cesaréia.

Também a agio de
Filipe é de continuar,
isso significa passar
de cidade em cidade
atravessando cada uma

delas.

At 9,32

Dierchomenon

Pedro, que percorria
todas essas regides, foi ter
também com os santos
que habitavam em Lida.

Nessa passagem o verbo
estd no mesmo sen-
tido de ir de um lugar
a outro, sem mudar o
sentido.

At 9,38

Dielthein

Como Lida estd situada
perto de Jope, os discipu-
los, sabendo que Pedro ali
se achava, enviaram-lhe
dois homens para lhe
fazer este pedido: “Vem
ter conosco sem demora”.

O pedido dos discipu-
los implica a agdo de
Pedro em ir, portanto,
de estar em Lida.
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At10,38

Dielthen

Como Deus o ungiu
com o Espirito Santo
e com poder, ele que
passou fazendo o bem
e curando a todos aque-
les que haviam caido no
poder do diabo, porque

Deus estava com ele.

Aqui a agdo estd no
passado, Jesus passou
fazendo o bem, implica
a sua vida, que foi doada
pelos outros.

At11,19

Dinlthon

Aqueles que haviam
sido dispersos devido a
tribulagéo sobrevinda por
causa de Estévio avanga-
ram até a Fenicia, Chipre
e Antioquia.

Aqui mostra que os da
didspora foram para
estas cidades.

At 12,10

Dielthontes

Franquearam, assim, o
primeiro posto da guarda,
depois o segundo, e che-
garam ao portio de ferro
que dé para a cidade. Ele
se abriu por si mesmo
diante deles. Sairam e
passaram por uma rua,
quando subitamente o
Anjo desapareceu.

Nesta libertagio de
Pedro mostra clara-
mente que ele e 0 anjo
iam passando pelas
portas e portdes até
estar na rua, isto é, livre.

At 13,6

Dielthontes

Tendo atravessado toda a
ilha até Pafos, ai encon-
tra-ram um judeu, mago
e falso profeta, que se
chamava Bar-Jesus.

A palavra é a mesma
de At 12,10, portanto,
o sentido estd na agdo
de atravessar a ilha, per-
correr de um lado para
o outro.

At 13,14

Dielthontes

Eles, porém, penetrando
além de Perge, chegaram
a Antioquia da Pisidia.
L4, entrando na sina-
goga em dia de sdbado,

sentaram-se.

Esta tradugido apro-
xima do contetdo de
Hebreus 4,14, pois a
agdo ndo é de percor-
rer de cd parald, mas ao
penetrar além de Perge
chegam a Antioquia.
Em Hebreus o Cristo
Penetra o céu e chega
junto ao trono do
Altissimo, e ai senta-se
a sua direita.
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At 14,24

Dielthontes

Atravessando entdo
a Pisida, chegaram a
Panfilia.

Atravessar jd indica que
foi além, neste caso foge
ao limite de penetrar,
que € estar af em um
lugar determinado.

At 153

Dierchonto

Eles, depois de terem sido
escoltados pela Igreja,
atravessaram a Fenicia
e a Samaria, narrando a
conversio dos gentios, e
causavam grande alegria
a todos os irmdos.

Também aqui o verbo
indica uma agéo que foi
além de. Passaram além
da Fenicia e Samaria.

At 1541

Diercheto

Ele percorria a Siria e a
Cilicia, onde confirmava
as Igrejas.

O termo indica uma
acdo de atravessar estes
Estados, portanto, de ir
além deles.

At 16,6

Dielthon

Eles percorreram a Frigia
e o territério gilata; o
Espirito Santo os havia
impedido de anunciar a
palavra na Asia.

Aqui o termo tem a
mesma conotagio de
At 15,41 e indica uma
acdo de atravessar estes
Estados, portanto, de ir
além deles.

At 17,23

Dierchomenos

Pois, percorrendo a vossa
cidade e observando os
v0ssos monumentos
sagrados, encontrei até
um altar com a inscrigio:
‘Ao Deus desconhecido’.
Aquele que adorais sem
conhecer, eu venho vos
anunciar.

Aqui percebemos que o
ap6stolo ia de um lado
ao outro da rua, isso
significa atravessar a
cidade, portanto, nio
tem uma nova cono-
tagdo de passagens
anteriores.

At18,23

Dierchomenos

Depois de ter passado
ai algum tempo, par-
tiu de novo e percorreu
sucessivamente o terri-
tério gilata e a Frigia,
confirmando todos os
discipulos.

A agio estd no passado,
pois, depois de ficar ai
um tempo, ele percor-
reu os territérios.

At 18,27

Dielthein

Como ele quisesse partir
pa-ra a Acaia, os irmdos
0 enco-rajaram e escre-
veram aos discipulos que
Ihe desse acolhimento.

Nesta passagem a
énfase estd na inten-
¢do de partir, de ir para
a Acaia.
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At19,1

Dielthonta

Enquanto Apolo estava
em Corinto, Paulo depois
de ter atravessado a regido
alta, chegou a Efeso.
Ai encontrou alguns
discipulos e disse-lhes:
“Recebestes o Espirito
Santo quando abragas-
tes a fér”

Paulo atravessou..., isso
significa que ele passou
por todo o territério,
saiu de um lado e che-
gou ao outro.

At19,21

Dielthon

Depois destes aconteci-
mentos, Paulo planejou
atravéssar a Macedonia e
a Acaia para ir Jerusalém.
“Apés ter estado 14 dizia
ele, importa que vd igual-
mente ver Roma”.

Aqui ndo a modificagio
de informagio, pois a
inten¢do de Paulo ¢
atravessar todo o ter-
ritério de Macedénia
e Acaia.

At20,2

Dielthon

Atravessou essa regido,
exortou ai longamente
os fiéis e chegou a Grécia.

O termo indica a agio
de atravessar uma
regido, portanto, ir de
um lado ao outro.

At 20,25

Dielthon

E agora estou certo de
que ndo haveis mais de
rever o meu rosto vos
todos entre os quais eu
passei pregando o Reino.

Nesta passagem a
agdo ¢ indicada para
a evangelizacio do
apostolo, isto €, em suas
pregagoes.

Rm 5,12

Dielthen

Eis porque, como por
meio de um s6 homem o
pecado entrou no mundo
e, pelo pecado, a morte, e
assim a morte passou a
todos os homens, porque
todos pecaram...

Aqui indica que a
morte passou para os
homens em fung¢io do
pecado.

1Cor 10,1

Dielthon

Nio quero que ignoreis
irmaos, que 0s Nnossos
pais estiveram todos sob
a nuvem, todos atraves-
saram o mar €, na nuvem
€ no mar.

A passagem nio modi-
fica a ideia de atravessar,
no sentido de passar de
um lado para o outro,
isto ¢, sair do Egito e ir
para a regido da Judéia.

1Cor 16,5

Dieltho

Irei ter convosco depois
de passar pela Macedonia,
pois hei de atravessar a
Macedénia.

O apéstolo mostra
que vai atravessar a
Macedonia, portanto,
estd no sentido de pas-
sar de cd para la.
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2Cor 1,16

Dielthein

A seguir, passaria para a
Macedonia; por fim, da
Macedonia voltaria a ter
convosco, a fim de que
me prepardsseis a viagem
para a Judéia.

Nesta passagem nio
tem mudanca de sen-
tido, pois o termo
indica a a¢io de atra-
vessar uma regiao.

Hb 4,14

Dieletythéta

Tendo, portanto, um
grande sumo sacerdote
que penetrou os céus,
Jesus, o Filho de Deus,
conservemos a profissdo
de fé.

O autor de Hebreus
ndo indica uma agdo de
percorrer de cd para 14,
mas ao penetrar o céu,
o Cristo chega junto ao
trono do Altissimo, e ai
senta-se A sua direita,
significa que ele per-
manece ai, nao vai
além, ndo segue para
outra parte.
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