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Resumo: Nesse artigo procuramos discutir sobre o valor de Flavio Josefo como fonte fidvel
para a histéria do Judaismo do Segundo Templo, e, por que nao dizer, também para os
estudos do Jesus Historico, ja que por mais que o Zestimonium flavianum nao seja aceito pela
maioria dos scholars, ainda resta muito a ser analisado e comparado quanto ao que dizem os
evangelhos. Aqui procura-se fazer um estudo sistematico do assunto, recorrendo-se aos
grandes especialistas no corpus flaviano, embora nao procure compor propriamente uma
pesquisa inovadora e contributiva para esses estudos, dal ndo ser muito abrangente a
bibliografia consultada. O objetivo da investigagio ¢ modesto: introduzir, organizar e
sistematizar o assunto, bem como fornecer uma chave hermenéutica para se ler Josefo
evitando as armadilhas de sua retorica e de seus preconceitos.
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Abstract: In this article we seek to discuss the value of Flavius Josephus as a valid source for
the history of Second Temple Judaism, and even for studies of the Historical Jesus, since
even though the festimonium flavianum is not accepted by the foremost scholars, much remains
to be analyzed and compared to what the gospels say. Try to carry out a systematic study of
the subject, making use of the great specialists in the Flavian corpus, although I do not exactly
seek to compose innovative and contributory research for these studies, which is why the
bibliography consulted is not very comprehensive. The objective of the investigation is quite
modest: to introduce, organize and systematize the subject, as well as to provide a
hermeneutical key to reading Josephus while avoiding the pitfalls of his rhetoric and
prejudices.
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Introdugao

Passado ja tanto tempo que os textos de Josefo passeiam pelas maos de
avidos e doutos estudiosos, estando ja a todos patente a parcialidade que
deslustra esses textos, permaneceria Josefo ainda relevante aos estudos relativos
ao primeiro século judaico e o Novo Testamento? L. Feldman enumera pelo
menos 12 bons motivos para responder positivamente:

[...] é importante testemunha do texto biblico [daquela épocal,
cujas parafrases podem ser comparadas nao apenas ao hebraico
e a Septuaginta em suas diversas versoes, mas também com os
fragmentos do Mar Morto. (2) Representa os primeiros estagios
da tradicio do Midrash, que pode ser comparada nao apenas
com os Targumim e os Midrashim posteriores, como também
com os escritos de Filo, Apécrifa, Pseudoepigrafa, antiguidades
biblicas do Pseudo Filo, assim como o Génese Apoctifo do Mar
Morto. (3) E uma das primeiras testemunhas da tradicio
halaquica (legal) judaica, um século antes da Mishnah rabinica,
bem como da tradi¢cao de Filo e do Rolo do Templo dos
manuscritos do Mar Morto. (4) Representa de longe o mais
completo relato acerca da importante mudanga, diga-se mesmo
revolucdo, na histéria do Judaismo, incluindo o enorme sucesso
de suas atividades proselitistas, que promoveu a transicdo da
fase biblica para a rabinica. (5) Suas palavras, ao lado de algumas
inscricbes samaritanas, papiros e os rolos do Mar Morto, sao
nosso mais completo relato sobre os movimentos sectarios no
Judaismo [...]. (6) O periodo que cobre de forma tio detalhada
¢ aquele imediatamente anterior a emergéncia e incipiéncia do
Cristianismo, donde sua importancia para entender os primeiros
anos desse novo grupo religioso. (7) E o principal guia para o
arquedlogo no processo de recriar a vida economica, social,
politica e cultural da Judeia, particularmente, para os dois
séculos anteriores a destruicao do Segundo Templo. (8) Ocupa
um importante lugar na historia da historiografia da Grécia e de
Roma, um link que articula as escolas isocratica e aristotélica. (9)
Fonte importante para a histéria militar e politica dos gregos,
romanos e partos [..]. (10) E a mais importante fonte para
judeus e nao-judeus, incluindo em particular o fenémeno
antissemita, durante os periodos helenista e romano. (11)
Contém a mais extensa biografia da antiguidade; é importante
para a consolidacao dos padrdes de um género que culmina com
as Confissdes de Santo Agostinho. (12) E a mais importante
fonte para o vocabulario e a gramatica grega do periodo
helenistico, e langa grande luz sobre ambas as areas na
compreensio dos escritos do periodo, notadamente aqueles de

Filo, Novo Testamento e papiros (Feldman, 1987, 13 e 14).
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Dos pontos arrolados acima aquele que nos interessa ¢ o (5). Contudo,
nossa avaliacao da utilidade de Josefo para a tarefa nao é tao otimista, e devemos
mesmo aluir, a0 menos parcialmente, a confian¢a depositada nele por Feldman.
Na verdade, em relagio ao tema proposto, ¢ limitada sua capacidade de nos
informar sobre a mainstrearr do Judaismo do I século e seus movimentos
sectarios. Entretanto, como contamos com tio pouco, sua contribuicao ¢é
extremamente importante.

Em seus textos sao frequentes os elogios a piedade e ao altruismo dos
tundadores da fé judaica, qualidades que lhe servem de modelo, as quais
também procura replicar nos relatos sobre sua vida, quando se apresenta como
sacerdote e profeta, e herdeiro do espirito dos macabeus (1/7da, 1), no que
transparece orgulho de sua heranca cultural, e propor-se como missao a defesa
do Judaismo das calinias de seus inimigos. Foi com esse objetivo que escreveu
suas duas mais importantes obras: Guerra dos Judeus (a partir daqui apenas Guerra)
e Antiguidades dos Judens (a partir daqui Ant.).

Espicacados pelas promessas alentadoras de suas vetustas e prolificas
paginas, scholars do N'T tém por elas procurado conhecer melhor o Judaismo do
primeiro século E. C. Feldman mesmo escreveu, ja faz algum tempo, uma obra
de 696 paginas, onde lista todos os estudos sobre Flavio Josefo (1986). Depois
desse levantamento muitos outros trabalhos foram publicados, de sorte que, se
atualizada, essa bibliografia poderia facilmente estar a ultrapassar a milésima
pagina. Debalde. Sombras ainda cobrem o primeiro século judaico, sem que o
palido sol flaviano as tenha dispersado.

Sobre Josefo, restam ainda algumas perguntas. Por que os resultados da
pesquisa com base em seus textos tém se mostrado tdo limitados? Por que ele
demonstrou tdo pouco interesse no aspecto religioso da vida judaica? Qual a
melhor forma de fazer Josefo entregar seus tesouros informacionais? Existe
alguma chave hermenéutica capaz de abrir reconditos inusitados do bad de

Joseto? Essas sio as perguntas que essa investigacdo pretende responder
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preliminarmente para sé entio procurarmos sublinhar o que diz sobre o

Judaismo do primeiro século E. C.

1. Quem foi Flavio Josefo?

A resposta que vem de sua movimentada vida nao parece simples: judeu
ou romano? Sacerdote, governador ou general? Fariseu, saduceu ou essénio?
Erudito escritor helenista ou historiador judeu? O nome de Josefo esta sempre
as voltas com muita controvérsia. Provavelmente porque ele tem muitas faces,
e atravessam seus textos muitos objetivos e motivagoes contraditorias.

Foi membro do establishment religioso judaico, que por décadas submeteu-
se a suserania romana na gestao da Palestina judaica; depois virou
revolucionario e lutou contra os romanos na Galileia. Rendeu-se e retornou aos
bracos de Roma, para servir a casa imperial flaviana. Ganhou comenda para ser
historiador do império, supostamente para abrilhantar a reputacio de seus
patronos, mas ocupou-se também em escrever para reabilitar seu povo, ou seja,
a parte derrotada. Dispos-se a fazer um retrato objetivo dos fatos, mas flerta
com a literatura e a politica.

Fora o forte colorido presente em seus textos quando fala de si mesmo e
de suas peripécias, o que diz sobre ter sido de origem nobre e ter recebido
educacdo esmerada, parece veridico. Isso é compativel com o cargo de lideranca
que exerceu na Galileia revoltosa; sua participagdo como general (sfrafegos) na
guerra congrui com a narrativa detalhada do teatro de operagdes, bem como
com o motivo que o levou até 1a como legado do sinédrio com a missao de
evitar a fragmentacdo da rebelido, por pressio de liderancas locais
independentes (I7da, 32). Depois de escapar mais de uma vez para salvar a vida
ameacada por essas liderangas, assume precariamente o comando dos
revoltosos, até que, cercado em Jotapata, capitula ante Vespasiano (ider, 412).
Prisioneiro, levado a sua presenca, enquanto apresentava sua rendicao,

oportunistamente, aproveita-se da aura mistica que os judeus tinham aos olhos
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dos supersticiosos romanos, profetiza sobre a ascensio do velho general ao
trono (Guerra, 3. 400- 04).

Na época, Vespasiano era apenas um dos postulantes, e com sérias
dificuldades para sustentar suas pretensdes. Depois de sua aclamacao como
imperador pelas tropas, Josefo foi recrutado por Tito para ir com ele a
Jerusalém, para atuar como intérprete, cronista de guerra e consultor para
assuntos judaicos (Mason, 1992; Schiirer, 1973, vol. 2, 43-72).

Sufocada a revolta, Josefo coloca-se a servico de seus agora patronos,
Vespasiano e Tito, como liberto e cliente. Como era costume, adota o nome de
seus senhores, Flavio, e passa a viver como judeu romanizado, gozando dos
privilégios decorrentes de membro da familia imperial. Como prémio por
servicos prestados na campanha judaica, recebeu uma comenda vitalicia (177da,
76), que lhe dava tranquilidade para escrever suas obras, e no gozo da qual viveu
confortavelmente até a velhice.

Josefo, portanto, foi expectador e ator privilegiado dos mais importantes
eventos da primeira revolta judaica (Guerra, 1, 2-3), e escreveu a melhor obra
que até agora se conhece sobre o tema.

Todo o colorido que acompanha suas muitas peripécias, sua sagacidade
militar, sua clarividéncia, isso ninguém pode garantir. Nao se olvide que seu
texto também pretendia entreter seus leitores. Além disso, ha que se tomar
cautela de muitas outras coisas nessas paginas: propaganda mistificadora da casa
que servia, bazofia pura e simples, detracido de rivais e desafetos, afirmacgoes
bombasticas e retéricas, informagoes exageradas, etc. E autor de paginas que
merecem figurar entre as melhores de seu tempo, mas também ha centenas
delas que nao sao mais que copias e parafrases de outras fontes.

Diante de tantos compromissos colaterais como se pode leva-lo a sério no

exercicio do oficio com que se auto intitula: historiador?
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2. Josefo, uma fonte fiavel?

Nos dias de Josefo fazia-se copias de livros, sem nenhuma cerimonia. Nao
havia controle editorial nem eram pagos direitos autorais a ninguém. Por isso
nao se podia, por escrevé-los, ganhar a vida. Daf que o principal objetivo de um
escritor greco-romano desse tempo era cair nas boas gracas de um leitor
poderoso, tornando-se protegido de um patrono ou de um mecenas, que
pudessem, o primeiro, oferecer ganhos em forma de posi¢cdes ¢ comendas; o
segundo, financiar seu labor. Por isso, os temas mais provaveis dos autores
helenistas eram o que pudesse interessar aos poderosos: biografia de grandes
homens, relatos sobre estratégias diplomaticas e bélicas, intrigas palacianas,
obras monumentais de engenharia, etc.

Além disso, Josefo apresenta-se como historiador (Ant., prefacio, 2), mas
por historia ndo se entendia o mesmo que hoje que leva esse nome. A historia,
hoje uma disciplina da enciclopédia das humanidades, a época era uma atividade
intelectual mais afim a literatura e a retorica, e nao tinha a mesma obsessao da
historiografia moderna por datas, documentos e fatos (Huntsman, 1996, 393).
Seu principal interesse nao era a verdade dos fatos, mas uma verdade filoséfica
e humanista. Prova disso é que nao havia nenhum termo entre gregos ou
romanos para evidéncia. E se usavam palavras parecidas, tais como,
“verdadeiro, precisio e probabilidade”, a referéncia eram usos retoricos,
filosoficos e logicos, e ndo a experiéncia; nao havendo nessas palavras nenhum
cunho empirico (Mason, 2009, 9).

Além disso, embora ndo o admita expressamente, Josefo cultivava um
subgénero de historia, classificavel como “historiografia apologética”, que, por
paradoxal que seja, tendo em vista sua pretensao a verdade, apresenta-se como
literatura de grupos étnicos minoritarios, que pugnava por manter vivas suas
tradi¢coes e identidade, a despeito da hegemonia cultural helenista (Huntsman,
1996, 395). Durante todo o periodo helenista esteve muito ativa, em virtude de

grande pressio que essa cultura exercia sobre o Judaismo e outras culturas
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minoritarias. Nessa linha, em defesa de sua fé, os judeus, p. ex., publicaram a
Septuaginta, ou edicao dos LXX, que era o AT em grego, mas com uma série
de correcoes e atenuagoes das peculiaridades do pensamento hebraico para
evitar as criticas e o preconceito de leitores greco-romanos esclarecidos (Dunn
e Rogerson, 2003, 10). Também nesse tempo autores judeus publicavam sob
pseudonimos biblicos pseudo-obras para validar certas doutrinas, e a ideia de
que a inspiracdo continuava ativa em seus dias. Toda a literatura apocaliptica
segue essa linha.

Outros, contra a hegemonia cultural dos grandes autores da literatura
classica helenista, procuravam combater o antissemitismo com a mesma arma:
uma “propaganda judaica sob mascara paga” (Schirer, 1973, vol. 3, 270). Ha
muitos exemplos dessa literatura. A Carta de Aristeas, onde o autor apresenta-se
como servidor da corte de Ptolomeu Filadelfo 11, mas, estranhamente, defende
vigorosamente praticas judaicas, descrevendo a Septuaginta como obra perfeita,
tanto em seu texto quanto como guia inspirada para a vida. Excertos de obras
conhecidas hoje como Sobre os judens e Sobre Abrado, atribuidos a Hecateus de
Abdera, revelam-se, na verdade, escritas por um judeu (Adler, 2019, 12).

Josefo nunca langou mao desses expedientes, mesmo porque nao tinha o
menor interesse em se esconder atras de pseudonimos ou escrever pseudo-
obras. Contudo, também fez propaganda pré-judaica, através de uma historia
dos judeus que ocultava seus defeitos. P. ex., o sectarismo e as crengas
apocaliptico-messianicas, que insuflaram a violéncia e a sedicaio (Huntsman,
1996, 396). Quanto a propaganda pré romana, também evitava temas
desconfortaveis, evitando mencionar as lastimaveis condicGes socioeconomicas
da populagao judaica, e sua contribui¢ao para a revolta, e cuja causa ultima foi
mesmo o sistema politico-fiscal romano, baseado na sobretaxa¢ao da economia
e na cooptagao e suborno das elites locais (que inclufa a classe a qual o proprio

Josefo pertencia).
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Doutra parte, a relacio de Josefo com suas fontes ¢é relativamente
tidedigna. Nao as altera substancialmente, mas também nao hesita em criar
énfases e fazer omissOes para sustentar seus objetivos apologéticos (Bilde, 1988,
196). Quando lhe permite a erudi¢ao, oferece ao leitor expansoes geograficas e
historicas; quando nio, apenas parafraseia, utilizando étimos e expressoes
correntes do kozné de seu tempo. Quanto ao estilo, gostava de lhes acrescentar
um toque “dramatico, patético e erético”, com o fito de tornar o texto mais
atrativo (zbid.).

Sobre suas principais fontes, os textos de Josefo podem ser divididos em
trés partes: (a) a Tanakh, no original hebraico, para o periodo biblico (Anz.,
prefacio, 2); (b) I Esdras, a versio grega de Ester (com acréscimos) e I
Macabeus, para os periodos, persa, macabeu e asmoneu (DeSilva, 2020, 44); (c)
uma obra que se perdeu de Nicolau de Damasco (secretario e amigo pessoal de
Herodes), para o periodo herodiano (Thackeray 7z Josefo, 1961, 22-23). Como
dito, a unica excec¢ao é a Guerra dos Judeus, texto que retrata os anos da Primeira
Revolta Judaica, onde sdao descritos eventos testemunhados por ele préprio,
com excecao do livro I, e de eventos concomitantes do lado antagbnico, para
os quais teve que consultar outros cronistas imperiais.

Como era comum em seu tempo, Josefo nao faz citagdes, mas nao deixa
de mencionar suas fontes mais importantes. P. ex., Nicolau de Damasco, que
menciona incontaveis vezes, em ambos principais livros; a Septuaginta, que
chamou de “obra perfeita” (Ant., 12. 110); e outros que emulou, ainda que sem
lhes declinar os nomes (Tucidides).

Plagio e direitos autorais eram conceitos que nem ele nem seus
contemporaneos conheciam. Ademais, a competicio pela honra (philotimia)
tazia com que os membros da elite disputassem entre si o papel de autoridade
(antorictas) em alguma area do conhecimento ou das artes (Mason, 2009, 7), nem

que para isso se recorresse a automistificacio biografica e intelectual, para

Revista de Teologia AD AETERNUM, v.2, N2. 9, p. 20-99, Janeiro/Junho 2025

27



aumentar o proprio brilho; e a alusao velada e depreciativa, para deslustrar a
concorrencia (Huntsman, 1996, 396).

A habilidade de Josefo como historiador foi modelada pela leitura e estudo
do maior de todos os historiadores da Antiguidade classica: Tucidides. Na
verdade, Josefo apresenta-se como um novo Tucidides, autor de Guerra dos
Judens, a tnica que poderia se ombrear com a Guerra do Peloponeso, do autor grego,
obra que Josefo imitou até no titulo. E as suspeitas sobre sua originalidade
seguem o virar das paginas.

No prefacio de A Guerra dos Judeus, ele faz uma afirmacido retorica e
enfatica, que emula Tucidides verbatinz: “a maior de todas as guerras, nao sé
desta época, mas de todos os tempos” (Guerra, prefacio, 1). Também aduz a sua
capacidade de historiografar por ter sido testemunha ocular dos fatos, tal como
também o grego fizera (Guerra, prefacio, 1//Guerra do Peloponeso, 1.1). No
paragrafo seguinte Josefo continua reforcando a importincia de sua guerra
talando do contexto politico romano, coisa que também faz Tucidides em seu
segundo paragrafo, ao comentar sobre as pré-condi¢cbes da guerra entre os
gregos. B assim sucessivamente...

Josefo também segue os passos de Virgilio. que escreveu uma Odisseia
latina, inspirada em Homero, mas protagonizada por Eneias e outros
personagens latinos (Eneida). Os herdis de Virgilio sio fugitivos de Troia,
arrasada pela guerra, que viajaram pelo Mediterraneo ao Lacio para af fundarem
seu novo lar. Virgilio procurava legitimar a nova Roma de Augusto. A
mitolégica fundaciao da cidade contada pela historia dos irmaos alimentados
pela loba ja nao satisfazia a Roma vencedora, mas também vencida pela cultura
grega. Havia, portanto, necessidade de apresenti-la como a legitima herdeira
dessa cultura.

Josefo tentou imitar Virgflio, ndo o logrou nos quesitos originalidade e
lirismo. Contudo, ideologicamente a bajulagao de Josefo é menos rasa do que a

do mantuano. Enquanto Virgilio inventa uma profecia sobre o surgimento da
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casa juliana, a qual também pertence Augusto, dizendo de sua futura gloria iria
chegar aos céus, e seu nome tomar assento entre os deuses (Eneida, 296-300);
Josetfo baseou-se no profeta Daniel e na profecia que vaticinava a destruicao de
Jerusalém e do templo, e, indiretamente, exalta a casa flaviana, ja que ela teria
sido o instrumento usado por Deus para executar seus decretos sobre Seu povo
escolhido, mas impenitente (Dn. 9: 27).

Também por outras razoes, comparado a Virgilio, Josefo é um escritor
menor; e comparado a Tucidides, menor historiador. Do primeiro ndo tem a
mesma maestria no uso das palavras, porque nao escrevia em sua lingua
materna. A obra foi traduzida para o grego koiné, provavelmente do aramaico
(Guerra, prefacio, 1); depois, suas Antiguidades nao sao historias originais, mas
parafrases da Escritura hebraica. Do segundo nao teve a mesma disciplina, nao
ofereceu aos leitores relato imparcial e cuidadoso sobre as causas da guerra. Em
suma, parafrase nao ¢ literatura e acontecimentos sem causas fundamentais nao
sao Historia.

Sobre a imparcialidade que se vé, pelo menos como propédsito em
Tucidides, em Josefo nido se apresenta nem assim. Como afirmado, o
compromisso de Josefo niao era “a acurada verdade dos fatos”, como
retoricamente declara (Guerra, prefacio, 1), mas a acurada verdade dos
acontecimentos que eram favoraveis a seus patronos, a si € ao povo judeu.
Diferente de Tucidides, que perdeu Anfipolis e foi exilado por Atenas, ficando,
assim, sem obriga¢cao com nenhuma das partes, Josefo colocou-se a servico dos
vencedores, e s6 tem como atenuante o fato de ter lutado com os perdedores,
e ocupat-se em seu texto de evitar a extingao de seu legado.

T. Beall aponta trés propositos apologéticos que guiaram 0s escritos
flavianos: elogiar os romanos, justificar e ressaltar as qualidades morais dos bons
judeus e as suas; e vilipendiar os “tiranos” (#ranoi) e “bandidos” (lestoi)
revoltosos que despoticamente, encabegaram a revolta (Beall, 2004, 3), dado

que o povo mesmo nao quetia sublevar-se (Guerra, prefacio, 3 e 4) (Cf. Pummer,
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2009, 61 e 62). Por 6bvio, Josefo evita o assunto da alta carga tributaria imposta
a economia judaica, e o sistema politico imperialista romano, resumido pelo
brocardo divide et impera, como as duas grandes causas da anarquia e da rebelido;
ainda que reconhe¢a a contribui¢ao para isso dos desmandos dos procuradores
(Ant. 18. 25).

A proverbial falta de acuricia de Josefo com numeros é também
consequéncia direta de seus objetivos apologéticos. Os nameros estao
distorcidos por essas motivagoes e nao devem ser levados a sério, pois, ou
queria exaltar os romanos e seu povo a custa da verdade, ou entdo intentava
entreter seus leitores com informacoes sensacionalistas.

Como exemplo, pode-se mencionar o exagero na descricao dos exércitos
que ameagaram o povo judeu. Segundo ele, o rei arménio Tigranes teria
avancado contra a Siria e depois contra Israel com um exército de 500 mil
guerreiros (Ant., 13. 419). Isto é completamente absurdo, porque nem em toda
a Arménia havia tanta gente. Em outro exemplo, ainda mais estapafurdio, pois
pode-se comparar seus nimeros com os de uma fonte candnica conhecida, ele
descreve o exército de midianitas sob o comando de Sisera como composto por
300.000 soldados de infantaria, 10.000 cavaleiros e 3.000 carros (Ant., 5. 199),
enquanto a Escritura é mais credivel e modesta, apresentado a composi¢ao
desse exército com penas 900 carros de ferro (Jz. 4: 13). Seguindo esse mesmo
diapasio, segundo Josefo, a multidao reunida no Monte das Oliveiras por um
certo egipcio chegava a 30.000 populares, a qual foi dispersa por Félix, quando
tentaram atacar a guarnicdo romana em Jerusalém (Guerra, 2. 261). O NT,
entretanto, registra apenas 4.000 pessoas (Atos 21:38)°

Sobre a fiabilidade de Josefo, apesar de todos os problemas referidos, nao

¢ pior do que a da maioria dos autores de seu tempo. Suas virtudes e vicios

2 Em outro lugar ele mesmo sugeriu um niimero muito mais confiavel e mais préximo do relato biblico: Naquele
dia Félix massacrou 400 e prendeu 300 (Anz., 20.171). Esta ¢ uma prova do que foi dito sobre os propositos
apologéticos das obras de Josefo. No Guerra dos Judens, no qual tinha como objetivo a glorifica¢io do exército

romano. Os numeros sio, por isso, mais extravagantes.
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sendo reconheciveis e previsiveis, podemos evitar os ultimos e tirar proveito
das primeiras, em prol da ampliagio do que conhecemos sobre o primeiro

século E. C. judaico.

3. Josefo como fonte para assuntos religiosos

Em sua autobiografia Josefo presume-se grande conhecedor da
religiosidade judaica, com a qual, alegadamente, esteve familiarizado desde
muito jovem, estando apto para, com apenas quatorze anos, informar o sumo-
sacerdote e outros dignatarios sobre esses assuntos (I77da, 2). Mais tarde,
seguindo a mesma disposicao para a auto louvacao, com dezesseis anos, teria
frequentado as aulas dos grandes mestres das trés maiores “filosofias judaicas™
essénios, saduceus e fariseus (zbid.), dentre as quais teria decidido abragar o
tarisaismo (177da, 10).

Nenhuma dessas afirmacoes ¢é fiavel. As declaracbes sobre sua
religiosidade juvenil e sua precocidade na matéria sio manifestagoes de um Zgpos
da retorica, a saber, a ja mencionada awtorictas; o verdadeiro tempo de sua adesio
ao farisaismo foi a idade madura, e, a0 que tudo indica, por conveniéncia
(Baumgarten, 2007, 1).

Prova disso, ¢ que, apesar de confessar-se fariseu, a Gnica facgao judaica
que demonstra ter mais do que um conhecimento superficial é a dos essénios,
sobre os quais faz algumas revelacoes. Das demais, inclusive aquela que foi sua
op¢ao convicta, pouco tem a dizer. Sobre os zelotes, que conheceu de perto
quando era legado do sinédrio na Galileia, quase nada ¢é relatado sobre suas
convicgdes religiosas, sendo apenas apresentados como fac¢do politica
extremamente violenta. De resto, com poucas excegoes, a religido de seu povo
recebe dele comentarios superficiais dirigidos a um publico greco-romano que
ignorava assuntos judaicos e, portanto, era esperado fossem leitores

complacentes.
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Infelizmente, essas omissoes, sejam causadas pela ighorancia, sejam por
seu desejo de nao prejudicar a percepgao de seus leitores sobre o Judaismo; ou
ainda, para nao entedia-los com mindcias da lei dos judeus, referem-se a parte
mais interessante e obscura do Judaismo do primeiro século, periodo que vai
de 6 a 65 E. C., tempo de grande efervescéncia religiosa na Palestina judaica.

A dependéncia as fontes também explica a qualidade irregular de seus
textos. Quando ele segue fielmente os interesses tematicos de sua fonte,
limitando-se a parafrasea-las, perde originalidade, mas ganha consisténcia e
substancia. Do contrario, quando se aventura a expor algo nao tratado por elas,
p. ex., algum detalhe sobre o Judaismo de seu tempo, e tentando impressionar
o leitor com uma erudi¢ao que nao possui, o resultado ¢ um texto raso ¢ juncado
de desinformacao. Considerando a metafora de Mason sobre os escritos de
Josefo: “ potencial mina de ouro para entender o mundo do Novo Testamento”
(1992, 2), ela s6 ¢é verdadeira se o peneiramento for muito bem feito, para
eliminar o cascalho sem valor.

A exemplo, observe-se um trecho das _Antiguidades dos Judeuns, onde siao
comparadas as crencas das seitas judaicas sobre o destino (ewzarmene), cujas
observacOes aparecem como paréntese em meio ao relato das escaramugcas de

Demétrio e Jonatas:

Nessa época havia trés seitas entre os judeus, que tinham opinides
diferentes a respeito das agdes humanas; uma era chamada de seita
dos fariseus, outra de seita dos saduceus e a outra de seita dos
essénios. Agora, para os fariseus, eles dizem que algumas a¢oes, mas
nao todas, sao obra do destino, e algumas estao em nosso proprio
poder, e que estdo sujeitas ao destino, mas nao sao causadas pelo
destino. Mas a seita dos essénios afirma que o destino governa todas
as coisas e que nada acontece aos homens sendo o que esta de
acordo com sua determinacio. E os saduceus, ndo criam no destino,
dizendo que tal coisa nido existe, e que os acontecimentos dos
assuntos humanos nao estao a seu dispor; supéem que todas as
nossas agoes estio em nosso proprio poder, somos N6s Mesmos as
causas do que é bom, e recebemos o que é mau como consequéncia

de nossa proépria loucura. (Ant., 13. 171-73).
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Se, em busca de novos esclarecimentos, o leitor vai ao trecho a que o texto
supra remete, no livto Guerra dos Judeus, encontrara uma longa apresentacao
sobre as filosofias judaicas (Guerra, 2. 119-66), que poe em relevo os essénios,
mas sobre o tema do fado apenas o paragrafo 164 toca de raspao no assunto,
relacionando-o aos saduceus, os quais acreditam na completa liberdade
humana. Quanto as outras duas, nada menciona sobre suas crencas a respeito.

O que Josefo apresenta como uma discussao filosofica greco-romana
(certamente para falar daquilo com que seus leitores estavam afeitos), longe de
ser uma curiosidade ociosa, como aparenta, ¢, na verdade, algo fundamental. O
assunto dividia as principais seitas, e ¢ essencial para explicar a revolta e a
lideranca zelote no levante. Os saduceus negavam o fado, os fariseus aderiam a
um meio termo ¢ os zelotes endossavam a sinergia divino-humana farisaica, mas
enfatizaram a liberdade. Portanto, a apresentagao superficial de Josefo nao se
ajusta a importancia que tinha o tema no quadro das ideias religiosas do
Judaismo. Também ficam a dever outros temas importantes, que, por 6bvio,
cairiam mal aos leitores romanos. P. ex., a profusio de postulantes ao
messianismo régio que pululava naquele ambiente.

Em Awntiguidades dos Judens, onde é de se esperar que Josefo aprofunde o
tema da religido, o que permanece dando o tom ¢é a propaganda. A comegar
pelo titulo, escolhido para causar boa impressio, por sugerir a0s romanos,
grandes apreciadores da tradi¢do e das coisas antigas, que o Judafsmo era uma
religido antiquissima; também porque era o mesmo titulo de outra obra famosa
da época, de autoria de Dionisio de Halicarnasso, Antiguidades dos Romanos, na
qual Josefo também se espelhou.

Expressamente, a intencdo de Josefo nessa obra era apresentar a
superioridade da constituicio do governo judaico e uma interpretacao das
Escrituras Judaicas (Ant., prefacio, 1). E, fazendo uso de mais uma de suas
personas, compara-se com o sumo-sacerdote Eleazar, que escreveu a pedido de

Ptolomeu 11 sua Carta de Aristeas, sobre as ordenancgas judaicas. Ainda que ele
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sugira que sua obra era superior a do referido, pois teria escrito nao apenas
sobre a lei, mas, adotando uma tematica mais ampla, pretendia dar cabo da
histéria quadrimilenar do povo hebreu (Ant., prefacio, 3), destacando as
qualidades e virtudes judaicas, que Spislbury resume por meio de uma
“pequena’ lista:

Piedosos, bons, justos, caridosos as viuvas e aos Orfios. Sabios,
corajosos, diligentes, generosos, ordeiros, habeis com as palavras,
tém completo controle sobre suas paixdes e emogoes. SAo pessoas
com elevada capacidade mental, seu modo de vida caracteriza-se
pela inteligéncia e racionalidade. Eles tém um cédigo de praticas
racional e razoavel. Sua religido ¢é superior as outras religides
(especialmente a dos egipcios), mas respeitam o direito das outras
na¢oes de adorarem seus proprios deuses. Eles tém a mente aberta
e estdo prontos a aprender com seus vizinhos. Eles amam o
conhecimento e dio muito valor a educacio de suas criancas,
especialmente em matéria de religiao. Eles valorizam a obediéncia
filial e a lealdade. Em tempo de guerra eles sio o terror de seus
inimigos e o deleite de seus amigos, aos quais sio completamente
leais [...] (1998, 218).

Sobre demonstrar a superioridade da religido judaica, Josefo tem pouco a
oferecer além dos relatos biblicos, dando énfase a seu cunho politico. Na
histéria do petiodo biblico ele dependeu da Tanakh e da Septuaginta’, cujos
textos apenas parafraseou ou simplesmente copiou (Thackeray, 1961, ix);
limitando-se a enfatizar algumas teses: (a) os judeus nao eram misantropos; os
patriarcas estavam em estreita ligagdo com os gentios entre os quais viviam. (b)
O sectarismo judaico nao existiu; basta mudar os étimos, substituindo-os por
aqueles que seriam mais agradaveis aos ouvidos romanos: associagoes
filosoficas, partidos; nunca seitas. (c) A antiguidade da religido e da sociedade
judaica, remonta aos patriarcas dos tempos antigos e a génese do mundo.

Por dltimo, mas nio menos importante, seu objetivo era colocar sua
propria figura em relevo, afastando o preconceito que sua origem judaica

pudesse suscitar. Com efeito, em sua autobiografia, [7da de Flivio Josefo, ele

3 Schiirer observa que Josefo, para compor Esdras e Ester, utiliza apenas os trechos que aparecem na versao
LXX, parecendo ignorar a versdo mais ampla dos originais. (Schirer, 1973, vol. 11, 49).
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ressaltou a origem sacerdotal de sua familia, com raizes régias, ligadas a dinastia
asmoneia, recebendo, por isso. educacdo esmerada, tanto nas letras sagradas
como nas humanistas. Quando fala sobre figuras religiosas judaicas, procura
apontar qualidades que também presume possuir, qualidades magicas, dom de
profecia, virtudes, etc. Os profetas essénios que admirava sio paradigmas dessas
qualidades: Banus (I7da, 11), Judas (Guerra, 1.78; Ant., 13. 311), Menachem
(Ant., 15. 373-79) e Simao (Ant., 17. 345-47). Quanto ao povo judeu, atribui ao
movimento essénio as melhores qualidades e compde com elas uma pletora de

2 << 2 <<

virtudes judaicas: “simplicidade”, “resisténcia”, “disciplina”, “poderes ocultos”,
“renuncia aos poderes”, “Desprezo pela morte”, “crenca na recompensa € no
castigo ap6s a morte”, etc. (Ant., 18. 18-22; Guerra, 2. 119-60).

Em suma, tendo em mente todos estes problemas, e para nao ser vitima
de seus tiques literarios, historicos e egocéntricos, é apropriado abordar as obras
de Josefo com uma pergunta basica em mente: ‘esta informacao é prejudicial,
ou ¢é pelo menos neutra, em relacao aos romanos?” Ou entdo: “I'raz ela alguma
vantagem aos judeus ou ao proprio Josefo?” Se a primeira pergunta for
respondida positivamente e a segunda negativamente, entao o que diz pode ser
de alguma utilidade.

Em outras palavras, Josefo pode ser fonte apenas se usado com
moderacgio. Portanto, o critério do constrangimento, proposto por J. P. Meier
para as fontes do Jesus historico (2001, 167-95) cabe como uma luva para ele:

tudo o que ¢ constrangedor ou é pelo menos neutro a sua apologética tem

grande probabilidade de ser verdadeiro.

4. O testemunho de Josefo sobre a matriz religiosa da Galileia

Em sua biografia Josefo retrata uma Galileia repleta de judeus. Mesmo
aquelas cidades denominadas como polezs (Vida, 123), e apresentadas como
repletas de institui¢des e edificios que caracterizavam uma cidade-estado greco-

romana: Tiberfades, Séforis e Gabara. Contudo, niao se pode acatar essas
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informacdes sem nenhum considerando. Ja sabemos que a retérica de Josefo
comprazia armar cenarios onde pudesse arvorar a bandeira de seu
protagonismo.

Em seus relatos sobre a Galileia seu papel era o de um general, enviado
pelo sinédrio, para investigar e abafar a influéncia de liderancas autonomas que
por la surgiam. Pelo que, para ser persuasivo aos leitores, necessitava de muitos
tigurantes, os quais procurou colocar no exército que comandava: “60 mil
infantes, 250 cavaleiros, 4. 500 mercenarios ¢ os 600 homens” de sua guarda
pessoal (Guerra, 2. 583). Enfim, a exuberancia marcial prépria para bem
representar o enredo de novas guerras macabaicas, capitaneadas por um
legitimo asmoneu, ou seja, Flavio Josefo. Diante disso, a pergunta mais
pertinente face a costumeira grandiloquéncia de Josefo é: sera que essas cidades
judaicas e semi-gentilicas podiam fornecer tio numerosa tropa de judeus?

O ponto é importante porque um dos problemas mais candentes da critica
histérica atual esta relacionado com a Galileia, o lugar onde nasceu o
movimento de Jesus e onde, na maior parte do tempo, desenrolou-se sua
missao. Que perfil religioso tragar da Galileia?

E provivel que movimentos nio alinhados florescessem ali mais
livremente, porque 1a niao chegava o braco do Templo com tanta forca.
Contudo, as numerosas sinagogas e wiqva oth escavadas em sitios arqueoldgicos
da regidao também atestam o quanto era sélida a presenca de um ehos judaico
(Levine, 2015). Provavelmente, os fariseus fossem numerosos e influentes a
ponto de compensar a inércia do templo na regido. Mas, quanto ao mais, o que
se pode dizer? O estado da questdo da Galileia permanece contencioso: o ethos
da Galileia era judaico, similar a Judeia, ou havia ali mais sincretismo, pela
presenca mais numerosa de populagao gentilica nas imediag¢oes?

Além da arqueologia e de Flavio Josefo, ndo existem muitas fontes que
esclarecam o assunto. Mas, como nao se pode confiar plenamente no que Josefo

diz de forma intencional, por causa de sua parcialidade, ¢ melhor considera-lo
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como fonte apenas se lido a contrapelo de sua retorica, ou seja, considera-lo
tiavel apenas quando nao esta a alardear as virtudes de ninguém, muito menos
as suas. Assim, temos que descartar o que ele diz expressamente, sobre o
numero de judeus na Galileia nesse contexto.

Uma informacao neutra dessa perspectiva ¢ o que ele mesmo escreve
sobre as autoridades e seus feitos, porque ai seu texto tem mais acuracia e
probabilidade de ser verdadeiro. Pois nesse caso seu interesse é demonstrar sua
competéncia como analista politico das coisas judaicas e sua capacidade de
administrar a regiao, caso solicitado. Se cruzarmos os informes sobre quem fez,
o que foi feito e onde foi feito, comparando os resultados com a reacdao popular
em termos de motins e levantes, serd possivel tracar um perfil fiavel do ezbos da
Galileia. Porque, por a cultura greco-romana, em geral, ser ofensiva a religiao
judaica, se havia motins em certas localidades era porque sua populacio era
majoritariamente judaica, ou pelo menos, era suficientemente representativa
para 1sso.

Josefo diz que Herodes erigiu uma cidade helenista (po/is) em homenagem
a César Augusto, Sebastes, no lugar onde antes era a capital do Reino do Norte,
Samaria. E também teria erguido numerosas constru¢oes essenciais para a
cultura greco-romana em outras partes da Palestina: ginasios em Tripoli, Acco,
Ptolemaida e Damasco; um hipédromo e um anfiteatro em Jericd; uma agora
em Cesareia; um templo em honra a Augusto em Paneion (depois rebatizada
como Cesareia de Filipe); e termais e fontes em Ascalon (Guerra, 1. 403, 422).
O fato de ndo ter havido nenhuma revolta judaica importante nesse periodo
indica que as cidades que receberam estas obras eram gentilicas, sem habitantes
judeus. Ademais, Herodes agradou os judeus, restaurando e embelezando o
Templo (Guerra, 1. 401), construindo palacios, torres e fortalezas em Jerusalém.
Porque teve esse cuidado, a populagao judaica nao tinha motivos para execra-

lo como viria a fazer com alguns de seus sucessores.
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Os sucessores de Herodes, conhecedores do Judaismo, seguiram as
politicas do fundador da dinastia. Construir cidades no estilo helenista nao
significava favorecer a idolatria ou praticas helenistas incompativeis com a
religido judaica, como viriam a fazer os procuradores a partir da década anterior
a revolta. Eles se esfor¢aram para manter as relacdes entre judeus e pagaos
“estaveis e equilibradas” (Kasher, 1990, 224).

Joseto diz, p. ex., que Filipe conduziu-se com extremo cuidado e
moderacao em seu territério, julgando com equidade e celeridade todas as
questdes de que tomasse conhecimento (Anz., 18. 106). Embora tenha reinado
sobre um territério meio gentilico e meio judaico (Traconites e Gaulanites), e
apesar de haver construido duas cidades helenistas: Cesareia de Filipe e Julia
(Ant., 18. 28), nao ha noticia de nenhuma revolta ou tumulto durante seu longo
mandato. E era muito sabio que assim procedesse, pois nessas cidades vivia
importante contingente populacional judaico. O evangelho diz que foi em
Cesareia que Jesus interrogou seus discipulos sobre a opinido do povo sobre
ele, deles ouvindo algumas respostas (Jodo Batista, Elias, Jeremias e algum dos
profetas) que denotam serem de judeus essas opinides, ainda que a cidade fosse
helenista (Mt. 16: 13 e 14).

A arqueologia corrobora com Josefo. Templos dedicados a deuses greco-
romanos, odeons, termais, hipédromos, ginasios ou agoras, jamais foram
encontrados em cidades habitadas por judeus (Dunn e McKnight, 2005, 295).
A cidade de Séforis, construida por Herodes e reinaugurada por Antipas para
ser sua primeira capital (Kee apud Levine, 1992, 15), ndo possuia nenhuma
destas edificagcbes (com exce¢ao de um pequeno teatro com 4 mil assentos)
(Dunn e McKnight, 2005, 296), provavelmente porque a maior parte de sua
populagao era composta por judeus. Ademais, Tiberiades, a segunda capital da
Galileia construida por Antipas, era majoritariamente gentilica e, ndo obstante,

viviam nela muitos judeus, como prova a escava¢ao de uma sinagoga no local

(Dunn e McKnihgt, 2005, 296); e pelo fato de Magdala ou Tariqueia, um
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assentamento industrial de trabalhadores judeus, a riva do lago Genesaré, distar
apenas cerca de 5, 5 quilometros (30 estadios) dela (17da, 157) (Bauckham,
2018, 8)*.

Josefo também oferece razdes histéricas para se pensar em um meio
cultural judaico na Galileia, pela propria histéria de sua colonizagao. Depois da
queda do Reino do Norte em 722 a. C., e devido a deportagio em massa de
grande parte da populacdo para outras regides do Império assirio, bem como o
deslocamento de populagdes exdgenas para habitarem ai, a regidao ficou repleta
de nao judeus até que Joao Hircano iniciou suas campanhas de expansao
territorial, conquistando a Idumeia e obrigando seus habitantes a se
circuncidarem e a viverem como judeus (Anz. 13. 257). Com respeito a Samaria
teria tentado fazer o mesmo, mas ocorre que af havia um ezhos religioso bem
consolidado, que ele tentara erradicar a forca sem sucesso. Ele cercou Samaria,
matou de fome seus habitantes e destruiu a cidade e seu templo (Anz. 13. 275).
Aristébulo compeliu os habitantes da Itureia a se circuncidarem e a viverem de
acordo com as leis judaicas (Anz, 13. 318). Alexandre Janeu, seu irmio e
sucessof, seguiu com a mesma disposi¢ao de expandir o dominio judaico na
Palestina (Anz., 13. 356-63).

Depois de conquistados, os territérios foram rapidamente judaizados, a
exemplo da Idumeia, dos antepassados de Herodes, o grande. Houve ondas
migratorias de judeus para a Galileia que definiram o perfil judaico da regiao
(Hanson; Horsley, 1995, 45). Na regido de Samaria o processo de judaizacio
nao teve igual sucesso. As atrocidades cometidas por Joao Hircano colocaram
um obstiaculo inamovivel a possibilidade de reconciliagio entre esses dois

povos.

* Hoje ¢ grande o numero de seholars do N'T que defendem uma Galileia com forte ezhos judaico: Sean Freyne
foi um dos primeiros (1980, 1988, 2000, 2004), depois de a teologia liberal alema ter difundido a mais ndo poder
a ideia de uma predominancia gentilica. Também R. Horsley (1996). Além dos ja citados hd uma sucessdo de
outros trabalhos seguindo a mesma linha: Jonathan Reed (2000); Mark Chancey (2004, 2005, 2015); M. H.
Jensen (2006); C. A. Evans (2012); D. A. Friensy e J. R. Strange (2015), R. Bonnie (2019).

Revista de Teologia AD AETERNUM, v.2, N2. 9, p. 20-99, Janeiro/Junho 2025

39



E claro que, além dessa populacio francamente judaica, a Galileia estava
cercada por populagoes semipaganizadas e semi-helenizadas na Pereia (a oeste
do Jordao), de Decapolis (ao norte do mar da Galileia), de algumas cidades da
Samaria; de todo o litoral da Palestina, bem como a Idumeia, ao sul da Judeia.
Além destas cidades fora dos limites de regides majoritariamente judaicas, havia
grandes cidades que nao eram propriamente helenisticas, pois nado possuiam
ginasios, termais ou anfiteatros, essenciais ao modo helenista de viver.

Entre essas podem ser apontadas Tiberfades e Séforis, duas capitais de
Herodes Antipas, ja citadas. Cruzando as informagoes que Josefo fornece,
depois do exilio de Herodes Antipas, comegou a decrescer na Galileia o
territério habitado por judeus, e, consequentemente a aumentar a influéncia da
cultura paga (Aviam, 2004, 14), o que explica os frequentes motins de judeus,
ofendidos pelas manifestacOes pagas, cada vez mais audazes e frequentes.

Nesse contexto prevalentemente judaico é pouco provavel que a cultura
greco-romana fosse assimilada ou praticada pelos judeus da Galileia. Ainda que
a filosofia cinica tivesse elementos politico-contestadores, similares ao dos
profetas, e formalmente até semelhantes a literatura sapiencial judaica; mas
nada, senao a especula¢io, faz ver ai um sincretismo.

Até da perspectiva socioldgica, ¢ muito pouco plausivel que camponeses
judeus, submetidos a dificeis condi¢des de vida, por causa dos impostos
romanos e da cobi¢a de seus compatriotas abastados, tivessem qualquer
simpatia pela cultura greco-romana, cultivada a socapa pelos ricos
expropriadores de suas terras, dos quals eram inimigos.

E altamente improvavel, portanto, que camponeses da Galileia fossem ao
teatro em Séforis ou passassem as férias nos balnearios sirio-fenicios do litoral
norte, como querem nos fazer crer os estudiosos do Jesus Seminar; ou que
existisse uma “unidade mediterranea”, que congragasse todos os habitantes da

bacia mediterranea (Crossan, 1994, 6). Um ethos paganizado ai sé seria possivel
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em uma Galileia sem Judeus, e contra isso ha o forte testemunho de Flavio

Joseto, a contar com o apoio da arqueologia, tanto israelita como ocidental.

5. Josefo sobre o ambiente religioso da Judeia no I século E. C.

O uso corrente no grego kozné para traduzir nossa palavra de origem latina
seita (secta) é hairesis, mas ela tem um campo semantico um pouco mais alargado:
taccao, heresia, partido, filosofia e seita. O sentido basico raiz de todas essas
palavras é o verbo haireo, traduzido por escolher ou preferir, o que aponta para
a caracteristica mais fundamental dessas seitas, e que, provavelmente, levou
Josefo a escolher a palavra. Elas eram voluntarias, para cuja afiliacio nada
dependia, exceto a decisao do individuo (Baumgarten, 2016, 261). Quanto ao
sentido usual moderno, com énfase na separagao e isolamento dos membros
em relacao a sociedade em geral e as demais seitas, ndo parece ter sido algo
ressaltado por Josefo.

No NT a palavra bairesis aparece 9 vezes com todos esses significados. Em
Lucas com o sentido usual de seita (At. 5: 17; 15: 5; 24: 5, 14; 26: 5; 28: 22); em
Paulo, com a conotag¢ao de partido (I Co. 11: 19), faccao (GL 5: 10); em Pedro,
aparece vertida como heresia (II Pd. 2: 1). Em Flavio Josefo o sentido principal
de hairesis é escola filoséfica, como, segundo ele, se constitufam essénios,
tariseus e saduceus (I7da, 10; Ant. 13. 171-173; Ant. 18. 11-25), antagonizando-
se basicamente devido a divergéncias filosoficas: imortalidade da alma,
liberdade humana, determinismo, etc. (Schtirer, 1973, vol. 2, 57). A lista triplice
de Josefo, provavelmente provinha da triplice lista de Cicero para as principais
tilosofias em Roma: epicureus, estoicos e platonicos (Mason, 2003, 16). Além
disso, o fato de comparar as seitas judaicas com escolas filoséficas gregas,
expressamente, fariseus com estoicos (I7da, 2), saduceus com epicureus e
essénios com pitagoricos (Anz,, 15. 371) (a essa questao ainda retornaremos), é
indicio de que se trata de uma tentativa de, primeiramente, reduzir a diversidade

do ethos religioso judaico; depois, pespegar-lhe feicoes mais humanistas.
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Com o mesmo propésito da as hairesis o sentido de escolas de
interpretacao, sugerindo com isso que o Judaismo fosse um monolitico sistema
de leis religiosas, extraidas da Torah e outros livros autoritativos (Taylor, 2014,
51), e que as divergéncias entre as seitas eram apenas decorréncia de diferentes
interpretacoes desse plano legal genérico (Fossum, 1996, 240).

Uma terceira denotagao, que vai na mesma direcao ¢ dar a palavra o
significado de “partido”, refor¢ando a natureza politica dessas agremiacdes,
como se tratassem de associa¢Oes voluntarias, atadas pelos lacos da amizade
(amiticia) e do clientelismo a seus patronos, algo que soava muito familiar aos
ouvidos romanos. Algo que da perspectiva legal estava correto, ja que era assim
que a lei romana via as agremiagoes religiosas.

Portanto, tudo indica que o ambiente religioso judaico tenha sido
edulcorado pela retérica de Josefo, de que, deliberadamente, omitiu a tendéncia
sectaria e facciosa (Hadas-Lebel, 2000, 75), que viria a se transformar na violenta
disputa por membros e por poder politico, como demonstram os anos que
antecederam a revolta.

Mutatis mutandis, elas eram como os puritanos na Inglaterra do século
XVII, ou seja, seus membros “amavam a Deus com toda a sua alma, ¢ de todo
o coracao odiavam seus vizinhos” (Baumgarten, 2016, 263). Josefo parece
querer ocultar a grande contribui¢io do ambiente religioso judaico ao espirito
sedicioso, nisso também equivalente ao contexto inglés, onde as seitas
funcionavam como partidos politicos, e onde, de modo semelhante, o 6dio de
uns contra os outros, degenerou-se em anarquia e guerra civil. Josefo nao quer
que seus leitores vejam a sedi¢ao judaica de 66 E. C. por essa perspectiva; mas,
quando conta sua historia, os fatos apontam insistentemente nessa dire¢ao.

As seitas judaicas comegaram a se diferenciar no final do periodo seléucida
e no inicio do apogeu asmoneu. Mas, por que estabelecer ai um divisor de
aguas? Basicamente, tudo o que ocorre depois vem como desdobramento das

solucbes apresentadas nesse tempo ao problema da presenga hegemonica do
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helenismo. As trés filosofias (que na verdade eram quatro), partidos ou seitas,
de que fala Josefo, estavam presentes, embrionariamente, desde o inicio da
revolta dos macabeus nos Hassidim: “os poderosos guerreiros de Israel” (II
Mac. 2: 42) (zelotes ou essénios?); os primeiros a buscar a paz quando Alcimo
tornou-se sumo-sacerdote (II Mac. 7: 13) (saduceus); e o grupo de escribas que
veio ter com Alcimo para parlamentar (fariseus) (II Mac. 7: 12).

Entretanto, as trés haireseis apontadas por Josefo, oferecem um quadro
religioso bastante resumido do Judaismo do Segundo Templo, com que nio
concordam outras fontes. Justino, p. ex., enumera: saduceus, genistes, meristes,
galileus, helenistas, fariseus e batistas; Epifanio discrimina: saduceus, escribas,
fariseus, homerobatistas, nazarenos, essénios e herodianos; Filaster alista:
dositeanos, saduceus, fariseus, samaritanos, nazarenos, essénios, grupos
canaanitas e herodianos; o Pseudo-Tertuliano relaciona: dositeanos, saduceus,
fariseus e herodianos. (apud Fossum, 1996, 241). Por fim, o Talmude de
Jerusalém inscreve nesse Judaismo nada menos que 24 seitas (Goodman, 2007,
46), que até custaria aqui nomear.

A lista de seitas de Josefo, apesar de parecer uma emulagdo a Cicero, ¢é
melhor por alguns motivos: (a) o nimero das seitas que todos esses autores
citam, com excec¢ao de Filaster, parece algo esquematico; (b) seitas puramente
politicas, como a dos escribas e herodianos, aparecem misturadas as religiosas,
o que ndo ¢ pertinente; (c) ha redundancias em algumas dessas listas, como é o
caso de serem citados dositeanos e samaritanos, sendo os dositeanos apenas um
subgrupo samaritano, ou seja, uma redundancia talvez motivada pelo desejo de
manter o esquema de sete seitas; (d) sao as mais relevantes, dado que muitas
dessas foram cooptadas, como o foi o caso dos helenistas (sinagoga helenista
em Jerusalém) (At. 6: 9-10) e batistas (discipulos de Jodao Batista), absorvidos
pelos cristaos (At. 19: 3-4).

Entretanto, Josefo, assim como a maioria, falha em excluir de sua lista os

zelotes, levado, provavelmente, por motivagoes politico-apologéticas.
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O zelotismo esteve presente desde os primérdios da histéria judaica
intertestamentaria; e ja que seus antepassados espirituais foram os macabeus,
mantendo-se ativo sob a lideranca de cada um dos filhos de Matatias, como
também no tempo das revoltas pontuais que pipocavam vez por outro depois
de iniciado o dominio romano. E, entretanto, Josefo atribui ao zelotismo a
condicao de quarta hairesis, que teria surgido apenas a partir do ano 40 E. C,,

quando o fermento da guerra ja comegava a agitar a massa judaica:

[...] Nesse caso, certamente, Judas e Sadoque comegaram entre nos
uma intrusiva quarta escola de filosofia; e entao ganharam
numerosos devotos e imediatamente encheram o corpo politico de
tumulto, também plantando as sementes dos problemas que
subsequentemente se manifestaram, tudo por causa da novidade
dessa filosofia até entdo desconhecida. [...] (Anz. 18. 4).

Flavio Josefo ndo nega ao Zelotismo o status de hairesis, mas concede-o
apenas como seita de dltima hora, que nasce como consequéncia das decisoes
desastrosas dos procuradores e da divisdo intestina entre os revoltosos. Eles
nao surgem, portanto, como escola de interpretacao, da reflexdo sobre a
Tanakh, como as demais. Possivelmente, Josefo quisesse induzir seus leitores a
pensar que nao houvesse no livro sagrado dos judeus uma doutrina que
validasse o comportamento fanatico e violento dos zelotes. Algo parecido com
o que fazem atualmente os mulgumanos pacifistas quando afirmam nao possuir
o Corio elementos religiosos que incitem a violéncia. Porém, assim como no
Cordo, ¢ claro que na Tanakh também os ha. Ocorre que, reconhecendo-o,
Josefo estaria tornando a avaliagio romana do Judaismo muito mais negativa.
Cumpria, portanto, esconder qualquer influéncia do oraculo sagrado na
insurrei¢ao dos Judeus em 66-70 E. C.

O que explica o zelotismo ter ficado latente por tantos anos, é que, em
geral, em seu afa de transformar a sociedade a partir de seu préprio modelo
politicorreligioso, as seitas revolucionarias sao violentas e profundamente
contestatorias. E porque, a depender da receptividade dessa contestagdao, sua

influéncia tende a oscilar a medida que piorem ou melhorem as condig¢oes de
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vida da populacao em geral. A partir das duas décadas que antecederam a
rebelido essas condi¢oes pioram muito, devido a uma série de maus
procuradores que administraram a Palestina judaica.

Resumindo, o retrato do Judafsmo pintado por Josefo é tendencioso e
incompleto, fazendo pensar em um ambiente cultural menos plural do que era
de fato. Contudo, a relevancia de sua analise persiste, porque as ‘seitas’
mencionadas eram, realmente, majoritarias, atuando como principais
formadoras da opiniao religiosa (especialmente os fariseus), ainda que a massa
populacional niao seguisse suas prescricoes a risca, por falta de recursos
economicos, ja que era caro cumpri-las. Com efeito, de acordo com o mesmo
Josefo, a religido ‘institucionalizada’ na Palestina nao excedia os 10 mil adeptos,
disseminados pelas agremia¢Oes citadas: quatro mil essénios (Axz, 18. 20), 6 mil
tariseus (Ant., 7. 42) e algumas centenas de saduceus) e alguns grupos menores
nao catalogados, podendo chegar a no maximo umas 25 mil pessoas de uma
total populacional de 500 ou 600 mil habitantes; em suma, provavelmente 95
por cento dessa populagdo nio era filiada a nenhum desses partidos religiosos
(Smith, 1996, 100).

Dito isso, algumas perguntas sio pertinentes: Por que tdo poucos
associados? O que era de se esperar, em se tratando de aristocracias
carismaticas, formadas por uma elite espiritual? Como ja dissemos, a maioria da
populagdao nio tinha condi¢ao de praticar uma religido que solicitava regras
dietéticas rigidas, e restringia muito as atividades profissionais lidimas, da
perspectiva moral e de pureza ritual (Cf. Jeremias, 1980, 315-327)>. O que
professava o resto da populacido, entdo? A considerar a opiniao de Josefo parece
que essa religiosidade popular tinha o Farisaismo como base: “quanto a
doutrina [dos fariseus|, eles tinham grande habilidade de persuadir a populagao

no que quer que se fizesse quanto a adoragdo, oracoes e sacrificios; tudo devia

> Ressalve-se que Jeremias se baseia pesadamente na literatura rabinica do segundo século E. C. para tirar suas
conclusées. Provavelmente, as condigoes religiosas e sociais do primeiro século ndo eram idénticas e havia um
pouco menos de influéncia da lei oral farisaica, pois o farisaismo aquela altura ainda nio era hegemonico.
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ser feito conforme sua orientagio” (Ant., 18. 12). Isso, provavelmente, é
verdade, o que demonstra o Rabinismo do século posterior ter sido erigido
sobre base farisaica.

No entanto, ainda havia um grande leque de doutrinas e concepgoes
teoldgicas abertas ao debate, onde outras religiosidades poderiam ter sido
influentes. Talvez o Cristianismo seja herdeiro de uma vertente dessa
religiosidade popular, baseado na devogao, mais afeita aos Salmos e Profetas do
que a Torah. O certo é que toda a destruicao produzida pela repressio da
Primeira Revolta, a exce¢ao do Cristianismo, nao deixaria desse Judaismo
popular pedra sobre pedra. Além disso, nada de sua pluralidade originaria
conseguiu vencer a hegemonia farisaica, a partir do final do século I E. C,;
somente alguns de seus vestigios sobreviveram nas obras apocalipticas,
milagrosamente, guardados numas cavernas proximas ao Mar Morto e noutros

sitios arqueologicos, como a biblioteca de Nag Hammadi.

5.1. Qumranitas
Segundo Flavio Josefo, os essénios (essenol) nao formavam uma

comunidade religiosa muito numerosa, contando no maximo 4 mil individuos
(Ant., 18. 18-22), mas eram bem organizados e institucionalizados,
diferenciando-se dos outros movimentos religiosos judaicos (com exce¢dao dos
samaritanos que estavam em iguais condi¢oes). Eles tinham um lugar de culto
proprio e um sacerdocio independente do sistema cultico de Jerusalém. Fosse
trequentado s6 por perfeitos ou ndo, em Qumran havia uma espécie de templo,
e assim o denomina Josefo: “certo sagrado templo” (Guerra., 2. 129). Na
verdade, ele se equivocou, porque o templo nio era o lugar, mas a santa
congregacao reunida para realizar suas praticas culticas: ablugoes rituais, oragoes
e refeicoes comunais (Girtner, 1965). Pela l6gica essénia os outros tinham um
edificio sem wvalor; o verdadeiro templo era a comunidade dos perfeitos,

ministrada por legitimos sacerdotes.
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As outras agremiagoes partilhavam o mesmo espago sagrado e ministério
sacerdotal, o templo de Jerusalém, e ainda nao haviam chegado a essa
concepcao desespacializada de templo, com excecao do Cristianismo. Além
disso, elas ndao tinham corpo sacerdotal, local de culto e livros sagrados.
Dissentiam entre si apenas a medida que interpretavam de forma diferente a
Tahakh. Com os essénios nao era assim. Sua separacao em relaciao ao resto da
sociedade era mais vincada. Constitufam-se como ‘“comunidade com um
aparato de selecao para distinguir o qualificado do nao qualificado” (Weber,
2004, 403), que excluia todos os que nao passavam por seu Crivo.

Com efeito, de acordo com Josefo, o critério para admissao em suas
fileiras era rigoroso. O perfodo probatério era de pelo menos trés anos,
divididos em um ano preliminar, mais dois anos; no primeiro ano ia-se de
simpatizante a novico; nos dois anos seguintes podia-se passar a petrfeito, se
todos os requisitos do noviciado fossem cumpridos: regras dietéticas rigorosas
(vegetarianismo), total abstinéncia sexual, trabalho coletivo, coletivismo
tinanceiro, etc. (Guerra, 2. 119-61), etc. Segundo Weber muitas restri¢oes a vida
cotidiana indicam um carisma muito forte: celibato, coletivismo (Weber, 2004,
325-31), etc. Apesar desse auto isolamento, sua diligéncia em produzir recursos
coletivos redundava em poder politico local e nacional, em Juda e na Galileia,
o qual viria a aumentar a medida que os anos da revolta se aproximavam, € as
facgoes mais radicais foram assumindo a lideranca.

Por parte das fontes externas a existéncia do movimento também estd bem
atestada. Além de Flavio Josefo, que os menciona 14 vezes, hi ainda o
testemunho de Filo de Alexandria, Plinio, o velho, Dio Cassio e Hippolytos
(Niswonger, 1988, 67), embora os relatos desses autores a amiude misturem o
real com o fantasioso. Por ex., Dio Cassio alude a uma prospera cidade essénia
no deserto da Judeia, o que, evidentemente, ¢ informagdo exagerada,
considerando as dimensdes da comunidade de Qumran (Crossan,1998, 448).

Desses quatro autores, todos situam-se na linha do tempo depois da destruigao
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do templo, o que pode ser interessante quando se coloca em pauta o siléncio de
outro grupo de fontes muito importante: os evangelhos.

Com efeito, para alguns ¢ motivo de estranheza e constrangimento esse
siléncio, por sinal; absoluto; o N'T sequer os menciona. Nao se sabe o que isso
poderia significar sem adentrar no pantanoso terreno da especulaciao, onde nada
¢ atestado ou desatestado a partir de fontes conhecidas e fiaveis (Fitzmyer, 2000,
19).

Muitas dessas fontes tiveram suas afirmacdes confirmadas por achados
arqueologicos. P. ex., o que diz Josefo sobre a existéncia de outras comunidades
essénias além de Qumran foi corroborado pelo achado do Documento de
Damasco’, que consiste em uma tregra comunititia claramente dirigida a
habitantes da cidade e, portanto, nido anacoretas, como oOs qumranitas.
Descoberto em uma sinagoga no Cairo, esse documento esta relacionado com
a Regra Comunitiria de Qumran, oferecendo as mesmas normas, usando os
mesmos cognomes: “Filhos de Sadoque”, “Mestre da justica” e “Homem de
mentira”; além disso, fragmentos de outra copia de CD também foi encontrada
em Qumran (Collins, 2010, 3 ¢ 4).

As duas categorias fundamentais de essénios: solteiros e casados, também
aparece secundado por esses achados. Pelo menos é o que se infere do fato de
CD fazer alusio a mulheres e criancas, enquanto que em 1QS (Regra da
Comunidade) (ibid., 4) nio ha referéncia a elas’. Talvez o modelo eclesistico
judaico templo-sinagoga possa ajudar a explicar a relagdo entre essas
comunidades essénias que inclufam as mulheres e as criancas, e a assembleia de
Qumran que s6 permitia homens. A primeira esta para a sinagoga; a segunda,

para o templo, onde s6 os circuncidados eram admitidos. Talvez os perfeitos

¢ Documento encontrado em 1896 em uma sinagoga na parte antiga da cidade do Cairo, Egito. O Documento
de Damasco (CD — abreviatura de Cairo - Damasco), que leva esse nome por mencionar a mitde essa cidade
da Siria.

7 Os achados arqueoldgicos seguem chegando até nés vindo de Qumran. O cemitério qumranita agora traz
novas revela¢Ges que confirmam Josefo. Foram achados esqueletos de mulheres e criangas no sitio de Qumran,
mas apenas nos cemitérios secundarios; no principal sé foram encontrados sarcofagos de homens e além disso
as criangas ¢ mulheres sdo de um perfodo bem postetior, do perfodo pds-bizantino e islamico (Martone, 2012,
128).
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mencionados por Josefo fossem sacerdotes que oficiassem por meio de oragoes
em favor da congregacao qumranita.

Voltando ao siléncio dos evangelhos. Nao ¢ de admirar. Dos quatro
autores supramencionados, apenas Filo de Alexandria escreveu em um perfodo
mais recuado, por volta de 30 ou 40 E. C. (Taylor, 2014, 22), todos os demais
escreveram depois da revolta de 66-70 d. C., o que denota que, entre o inicio
do I século e a morte de Jesus, ndo havia nenhuma noticia sobre os essénios no
mundo judaico. E ainda que pensemos que todos os evangelistas tenham escrito
o evangelho depois dessa data, o fato de os essénios nao serem parte/do relato
¢ razao suficiente para nao terem sido mencionados, dada a exigéncia de escopo
dos evangelhos. Além disso, Filo tinha razoes pessoais para ter interesse por
eles. Ele pensava que tinham uma posicio filoséfica afim® 2 sua, ainda que,
quanto a outras coisas nao fosse concorde. O celibato, a imortalidade da alma,
a misoginia; todas eram ideias difusas da cosmovisao greco-romana.

Nisso Filo nio esta s6. Josefo também faz uma aproximacdo indevida
entre as doutrinas essénia e pitagorica (Ant. 15. 271; Guerra, 2. 119-61). E chega
a relatar algumas coisas que siao absurdas em sua descri¢do sobre os costumes
essénios. P. ex., que, antes do alvorecer, realizassem rituais com oragoes
dirigidas a0 sol; ou que tejeitassem sacrificios de sangue’, etc. Embora Josefo
refira-se ao ultrassecreto Essenismo de Qumran, proverbial por seu rigoroso
ascetismo, isso nao faz sentido tendo em vista que eles colecionavam
manuscritos biblicos, que sdo contrarios a qualquer tipo de idolatria; além disso,

seus escritos comunitarios passam muito longe da seita dos pitagéricosm. E mais

8 Em conhecido livro, Sobre a vida contemplativa, Filo descreve o grupo religioso dos terapeutas, que viviam nas
cercanias de Alexandria. H4 alguns pontos de contato entre as praticas dessa seita com os qumranitas, por
exemplo a abstinéncia completa do vinho, comparavel a dos sacerdotes cumprindo sua escala no servico do
templo (Hogeterp. 2006, 31).

> O Rolo do Templo tem diversas referéncias as ofertas com frutos e as festas das primicias de produtos agticolas
11Q19 xi, 11; xix 2, 5, 6, 9, 12; 11QTb 5,6, 0 que denota que o problema dos qumranitas com o templo ndo
era a caducidade do servigo cdltico, mas a indignidade do sacerddcio para oferecer sacrificios.

10° Algumas diferencas entre os pitagoricos e os essénios: (1) os primeiros eram essencialmente politefstas,
enquanto os segundos eram judeus, monotefstas. (2) Os pitagdricos colocavam seu mestre Pitagoras no centro
de sua vida comunal e intelectual, aferindo o aperfeicoamento de seus membros pelo grau de intimidade
espiritual com ele; os essénios tomaram a Escritura e outros livros sagrados nio can6nicos como os unicos
mestres para se chegar a presenca de Deus e ndo reputavam como mestre a nenhum homem. (3) os pitagéricos
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prudente pensar que a descricao da comunidade de Qumran com esse cariz
estivesse a servico dos propésitos politicos e apologéticos de Josefo, ou seja,
tornar o Essenismo mais palatavel ao gosto romano (Beall, 2004, 132); ou entao
que ele tenha se valido de Filo como fonte para pensar nos essénios como
pitagoricos ou terapeutas.

Essa dependéncia em relacao a Filo pode muito bem ter ocorrido, embora
Josefo alegue grande conhecimento da doutrina essénia, a qual, alegadamente,
teria abragado na juventude. O que escreve sobre eles em 76 E. C., na Guerra
dos Judens, e em 93 E. C., nas Antiguidades (Taylor, 2014, 49), demonstram o
contrario. Os essénios nao eram idoélatras, nunca teriam realizado rituais de
adoracao ao sol, e tampouco rejeitavam praticas sacrificiais como os pitagoricos,
por crerem em metempsicose ou reencarnacao, disso nao havendo o menor
vestigio na farta literatura essénia.

Ademais, por seu esoterismo extremo, nao havia como um estranho ter
acesso as suas cerimonias e culto. As agdes publicas dos essénios, segundo o
mesmo Josefo, teriam ocorrido todas durante a revolta e depois da destruicao
do templo (Crossan, 1998, 450). Desde o inicio de sua histéria quando ao

contrario dos fariseus, de sempre engajados em disputas politicorreligiosas, os

favoreciam o matrimonio, e até se diz que Pitagoras era casado e tinha filhos; os essénios eram celibatatios e o
casamento era apenas um estado exceptivo. (4) Os pitagéricos ctiam na metempsicose, na transmigracdo da
alma humana para outros corpos, inclusive de animais (daf porque rejeitavam os sacrificios de animais e eram
vegetarianos); os essénios Nao criam nisso, mas na ressurreicio da carne. (5) Ciéncias, matematica, astronomia,
musica, sdo interesse de estudo deles; os essénios estudavam matérias espirituais, e se interessavam pela
astronomia apenas na medida em que ela dava suporte as suas ideias sobre o calendario litdrgico. (6) os
pitagricos estavam preocupados com a origem e constitui¢io do universo; os essénios acreditavam que Deus
¢ o Criador de todas as coisas. (7) O Pitagorismo ensinava que o homem tinha o controle sobre as circunstancias
e sobre a sorte; O Essenismo era determinista, ensinando que nada pode escapar ao fado. (8) os pitagoricos
costumavam fazer juramentos solenes; entre os essénios era proibido jurar. (9) os pitagdricos formavam
sociedades fechadas e restringiam o apoio de seus membros aos do préprio grupo; enquanto aos essénios
também aprazia ajudar aos necessitados, conforme recomenda a propria Torah (Ginsburg,, 19-20). Apesar
desses argumentos estarem um tanto quanto ultrapassados (suas leituras baseiam-se em obras anteriores a
descoberta da biblioteca de Qumran), porque nio sao poucos hoje os que tentam aproximar o Judaismo do
Paganismo (Cf. Taylor, 2004). Contudo, eles ndo perderam a atualidade porque ainda hoje nada foi encontrado
pela arqueologia que possibilitasse situar os pitagoricos nesse tempo. Pelo contrario, todos os indicios apontam
para um certo Pitagorismo eclético entre as classes mais elevadas e intelectualizadas de Roma, como atestam
diversas fontes classicas; mas nem sinal de uma escola pitagorica, ou de suas praticas peculiares. Por tudo,
patece ser mais correto pensar em um certo Pitagorismo idealizado, que funcionava mais como sinal de status
do que como efetiva orientacio religio-filoséfica (Gillihan, 2012, 34-35). A conclusio de Gillihan é deveras
adequada aquilo que vimos dizendo sobre Flavio Josefo e a imagem dos essénios que ele quer impingir aos seus
leitores greco-romanos, uma ideia sobre a religido judaica falsamente parecida aquilo que a sua imaginagdo
figurava como religido ideal, ligada a propria fundagio de Roma, conforme a crenga popular (Idem, p. 35).
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essénios preferiram o siléncio e o auto-ostracismo, refugiando-se em suas
praticas religiosas e em sua biblioteca. O essenismo foi durante quase dois
séculos um segredo muito bem guardado. Isso considerado, esclarece-se o
motivo porque nao ha nos evangelhos nenhuma referéncia a eles. Nao houve
atividade essénia importante na arena politicorreligiosa judaica nos dias de Jesus
nem nos primordios da igreja apostolica. As liderancas essénias decidiram nao
sair do auto exilio social enquanto as autoridades do templo fossem aliadas dos
incircuncisos, ¢ os sumo-sacerdotes fossem escolhidos por eles.

Com efeito, entre o periodo dos reis-sacerdotes asmoneus e a revolta de
66 E. C. o que existiu sobre os ess¢nios foi um grande e silencioso hiato, a
ponto de ndo se saber nada sobre suas liderancas, apesar da massa documental
encontrada nas cavernas do Mar Morto, cujo exame ainda nao chegou ao fim
(Heshel, 2008, 1). O que os scholars do N'T encontraram como autores dos
documentos comunitarios sio pseudonimos sem identificagdo historica
possivel. Centenas de Pesharim, ou seja, comentarios sobre as Escrituras, mas os
autores permanecem incognitos (ibid., 2). E mesmo aqueles com quem seus
autores debatiam nesses textos sao desconhecidos, porque de igual modo sao
referidos por cognomes. P. ex., aquele com quem o “Mestre de Justiga” discute
¢ chamado de “Sacerdote impio”; outros lideres politicos da época tém
igualmente nomes-cédigos. No peshar do profeta Naum os seguidores do
“Mestre de Justica” sao chamados de “Juda”; os fariseus sao “Efraim”, ou
“buscadores de coisas suaves”; os saduceus sao “Manassés’; o lider dos fariseus,
que debate com o “Mestre de justi¢a”, ¢ chamado de “Homem de mentiras”
(Heshel, 2008, 2 e 3). Especula-se que o “Sacerdote impio” seja Jonathan, um
dos sumo-sacerdotes macabeus que governou Israel no periodo pds-seléucida.
Isso depreende-se pela datacio desses documentos, escritos no tempo do
personagem quando vivo e ativo, ou seja, cerca da metade do século IT E. C.

(¢bzd., 30). Mas nada disso pode ser assegurado.
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Nao ¢é consensual, mas é majoritaria a opiniao de que o essenismo tenha
surgido como reagao a uma série de desmandos cometidos pelos sumo-
sacerdotes guerreiros, filhos de Matatias (Barrera, 1995, 64). Sua fraca
participagao nos eventos que antecederam a destruicdo do templo e de
Jerusalém, o siléncio de Paulo e dos evangelhos, sao indicios de um grupo de
feicio extremamente sectaria, provavelmente, transformando-se em sociedade
secreta na primeira metade do século I E. C. Seus documentos parecem
corroborar fortemente, haja vista estarem eivados de codinomes e alusoes
veladas, como mencionado.

A comunidade de Qumran era uma seita em acepcao fortissima da palavra.
A transmissao e o controle do carisma, pelos lideres espirituais que
acompanhavam o passo a passo dos novicos, mantinha viva a ideia do
verdadeiro santuario e de um sacerdécio sem macula encarnado no Mestre de
Justica. O carisma levado aquelas alturas de ascetismo tornava qualquer outra
religiosidade espuria. Como de fato, mesmo entre eles, os perfeitos
consideravam os novigos imundos como os gentios, e sob nenhuma hipotese
deixavam-se tocar por eles (Guerra, 2. 150). Sua interpretacao da Escritura era
peculiar. Tinham uma revela¢ao dual representada por dois conceitos: nzegleh
(revelado) e nistar (oculto). Niegleh era a revelacdo contida pela Tanakh, e nistar a
revelacdo esotérica de seus comentarios biblicos, que criam serem inspirados, a
que somente os iniciados tinham acesso (Schiffman, 2001, 80-81).

Como teriam chegado a esse estagio? Sua histéria esclarece. Para eles nao
restara outra alternativa de sobrevivéncia sendo o isolamento completo. Pois
antes de sua decisao de retirar-se da sociedade, no periodo seléucida, estavam
acossados por um dilema em que duas alternativas eram igualmente
abominaveis: (a) associar-se com os que queriam a helenizagao da religido e da
sociedade judaica; (b) acatar as diretivas de sumo-sacerdotes que nao honravam
a estola que vestiam, e sequer tinham ascendéncia zadoquita (Haylier, 2013, 44).

Qualquer que fosse a decisdo tomada estariam em falta com Deus, daf terem
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criado um terceiro caminho: o auto-exilio e o isolamento, ainda que sem deixar
o territorio da Palestina, como fizeram os adeptos de Onias, que se retiraram
para o Egito. Esses Hassidim (hebraico) ou Chasaia (aramaico) (Saldarini, 2001,
211), em traducao livre, piedosos, ou praticantes judiciosos dos preceitos da
religido judaica (o sentido etimolégico da palavra perdeu-se) (McClintock e
Strong, 1870, 301), foram os precursores dos essénios. Depois de sua defeccao
do movimento macabeu, mencionado em II Macabeus'' eles praticamente
desapareceram dos registros da historia (Anderson, 2002, 99), o que também ¢
um forte indicio de que desde aquela época teriam permanecido no anonimato
e na clandestinidade. Durante quase dois séculos os essénios viveram dessa
forma em meio a sociedade judaica. Indignados, revoltados, com a ilegitimidade
sumo-sacerdotal dos filhos de Matatias, optando pela resisténcia passiva,
afastando-se das atividades politicas e civis.

Ainda esta sujeito a debate a relagdo dos qumranitas com os outros
essénios casados. Nao se sabe se em alguma ocasido esses essénios que viviam
dispersos no territorio palestinense visitavam Qumran, que nesse caso seria uma
espécie de monastério e templo, reconhecido por todos os essénios (Steudel,
2000, 81); ou entao se se tratava de uma fac¢ao mais radical de essénios que nao
se integrava com os demais, e que se separou por um processo de diferenciagao
sectaria (Gray, 1993). Estas perguntas ainda estdo sem resposta. Contudo, a se
levar em conta o relato de Flavio Josefo nao havia uma comunidade monolitica,
mas diversas comunidades (Guerra, 2. 120-21): (a) essénios casados, espalhados
pela Palestina judaica, regidos pelas normas do Documento de Damasco; (b)
essénios celibatarios, disciplinados por 1QS, e concentrados em Qumran

(Collins, 2010, 5). Nao s6 quanto ao casamento, mas em outros aspectos da

11 A primeira mengao aos Hassidim aparece em 11 Macabeus 2: 42-43, quando se diz que logo depois de explodir
a revolta do Macabeus contra os desmandos do monarca seléucida Antioco, Matatias, filhos e apoiadores
fugiram para o deserto da Judeia (167 a. C.). Entre esses estavam os Hassidin, que constitufam aquela altura
uma massa de Judeus pios, dispostos a seguir o exemplo de Matatias, apés esse ter dado cabo da vida do
emissario do rei e daqueles que estavam dispostos a se submeter a ordem de sacrificar a idolos (II Mac. 2: 15-
26). Nesse tempo Essénios e Fariseus compunham esse grupo indistintamente, dissociando-se apenas mais

tarde. (Hengel. 2003a, 175-179).
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vida o Documento de Damasco nio ¢ tao restritivo quanto a Regra de Qumran
(Gray, 1993, 82). Tudo leva a crer, portanto, que houvesse um ramo de
Essenismo mais caroavel, que, inclusive, poderia ter se confraternizado com
outros judeus em algumas solenidades do templo (Martinez, 1993, 41-42); que
pagavam o imposto do templo, como os demais israelitas, como aduz Josefo
(Ant., 18.19) (Cf. Safrai, 1987, 881).

Além disso, a descricao de Josefo de alguns profetas essénios nao parece
compativel com nenhuma das seitas mencionadas, de vez que sao apresentados
como profetas de a¢do, a semelhanca de Elias e Eliseu no AT, ou seja, nao
faziam previsdes escatoldgicas, mas relacionavam-se com as autoridades e as
orientavam através de sonhos e predi¢oes: Judas (Guerra, 1. 78; Ant., 13. 311),
Menachem (Ant., 15. 373), e Simao (Ant., 17. 345). Nao se sabe até que ponto
pode-se dar crédito a Josefo nesse caso. Ja sabemos que nao perde oportunidade
de fazer marketing pessoal, e que simpatizava com os essénios. Pode ser que
Josefo tenha se inspirado neles ao descrever sua relacio com os imperadores
flavianos.

O corpo doutrinario essénio esta organicamente atado em um sistema de
praticas e crengas que nao podem ser dissociadas, tal a mutua implicagao
teologica entre elas. Eles rejeitavam o servico do templo, bem como todo o
sistema politicorreligioso dele dependente; talvez fossem liderados por um lider
carismatico (Mestre da Justi¢ar), que teria atuado logo no comego da hegemonia
asmoneia (Cwiekowski, 1988, 33); tal como os fariseus praticavam um servigo
caltico paralelo ao templo, com refei¢cOes coletivas e rituais de purificagdo
similares aos praticados pelos sacerdotes antes de entrarem no templo, com a
diferenca de que entre os fariseus esses rituais sao um p/us em relagao ao servigo
do santuario e nao os substituiam; ainda como os fariseus, 0s essénios
procuravam aumentar as exigéncias halaquicas sobre a observancia dos

mandamentos, como se evidencia na Regra de Qumran e em seus comentarios

biblicos (pesharim) (Crossan, 1998, 461).
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Provavelmente, toda essa radicaliza¢ao nas obrigagdes culticas e dietéticas
tenha sido uma reacao ao processo de helenizacdo e do laxismo némico que
afetou o povo hebreu no periodo seléucida e asmoneu. Consequentemente,
desenvolveram uma exacerbacdo do conceito de separacio do mundo,
transformando seu sectarismo em uma antologia similar 2 masdefsta dos persas,
ou seja, o mundo dual, bissegmentado: Luz e Trevas, os Filhos da luz e os Filhos
das trevas (705 3: 13- 4: 26) (Nickelburg, 2008, 24). De um lado, “os filhos de
Belial”, “os homens do lote de Belial”, “os traidores”, “os impios” (105 2: 4-
10, CD 1: 11-21, 1QpHab 5: 3-8); do outro, “a plantagao santa”, “a plantacao da

2 << 2 <¢ 2 ¢ 2 <<

Justica”, “a alianca da graca”, “a alianca de Deus”, “o resto”, “a edificacao nova

2 << 2 <<

e perfeita de Deus”, “a casa da suprema santidade de Arao”, “a casa da Justica
de Israel” (108 8: 4-9ss.) (ibid., 25). Eles se apropriaram das designacoes da
linguagem da alianca originalmente dirigida a Israel e as aplicaram
restritivamente a si mesmos (108 5: 22, 8: 4; CD: 2: 26; 10S8a 1: 6; 1, 10pNah
3: 2-3). E, indo além, até criaram uma liturgia com béncaos a serem
pronunciadas sobre os membros da comunidade e com maldi¢ées sobre os
estranhos, “sobre aqueles que nao se submetem sinceramente a Torah da yabad
[comunidade], revelada aos filhos de Zadoque” (705 5: 8-9).

No Documento de Damasco os termos usados para criar a polariza¢ao sao
diferentes, mas nao menos ofensivos e discriminatorios: “os que andam nos
caminhos de Deus e os que erram em descaminhos” (CD 2: 14 — 4: 12).

Nos  Pesharim, que contém os comentarios biblicos canodnicos (pela
perspectiva da comunidade), ha varias outras polarizacbes que colocam em
contraste o seu intérprete e o intérprete dos outros: “Mestre da justica”
(10pHab 8: 1-3; 7: 1-15), o intérprete inspirado da Torah e dos profetas; e o
“Homem de mentiras” (1TQ0pHab 2: 1-2; 5:11); os sacerdotes que falam por Deus
(“os Filhos de Sadoque”) (705 5: 2, 8); o “Sacerdote impio” que fala por si
mesmo e/ou inspirado por Belial (7QpHab 2: 1-3; 5: 10-12).
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Resumindo, para os essénios deveria haver uma segregacdo total e
completa entre estes dois mundos, a ponto de certas facgoes essénias viverem
isoladas da sociedade circundante, como é o caso do ramo qumranita, cujos
membros, por causa de sua pretensa pureza ritual, acreditavam estar em
comunhao com os proprios anjos de Deus (Collins, 1997, 90). Numerosas
cisternas e aquedutos encontrados em Qumran ddo conta da importancia das
cerimonias de purificacdo na vida comunitaria; para esses essénios, por isso
chamados de “hemerobatistas” (batizadores diarios), a purificacao pelo batismo
tinha que ser realizada todos os dias (Fossum, 1996, 249). Quanto aos
segmentos menos ascéticos, a cujos membros era permitido viverem nas
cidades com as pessoas comuns, exigia-se o cumprimento de certas regras: que
os petfeitos fossem celibatarios (Guerra, 2.150), que o sexo, quando permitido,
o fosse apenas para procriacio (Guerra, 2. 121), que se cortassem os lacos
familiares ou que esses fossem mantidos sob o estrito controle dos lideres
(Guerra, 2. 134)". Esta discriminagdo tdo minuciosa e radical do que era santo e
do que era impuro ou profano dava aos ‘perfeitos’ a sensagdo de serem aquilo
que os judeus comuns ndo podiam ser, a congregacao santa pronta a ser
chamada a presenca de Deus. Portanto, o tempo escatolégico para eles ja havia
chegado, experimentavam-no na vida cotidiana.

Enfim, pode-se afirmar sem medo de errar que o sistema teologico essénio
foi uma resposta importante a um periodo histérico profundamente traumatico
que os judeus. A teologia e a escatologia essénia nao se destina primariamente
ao ascetismo e celibatarismo, mas a justica e pureza, a viver na iminéncia da
manifestacio do messias. Para isso era necessario transferir a intermediacao
entre Deus e os homens de um templo impréprio, ministrado por sacerdotes
ilegitimos, para um templo devidamente consagrado, formado por uma

congregacao santa, que, no caso, eram eles mesmos.

12 Sobre o ascetismo dos Essénios, além de Josefo, hd o testemunho de outros autores classicos, ja mencionados,
tais como Plinio, o Velho e Philo de Alexandria (Evans, 2003, 21).
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5.2. Fariseus

Ha sinais de Farisaismo no comeco da revolta dos Macabeus contra os reis
seléucidas. Af talvez sejam mencionados como hassidim escribas, estudiosos da
Torah (I1 Mac. 2: 42, 7: 13). Mas a referéncia nominal a eles ocorre apenas em
relacao a Jodo Hircano, por ele ter sido inicialmente fariseu, e por depois ter
abandonado seus ensinos (V Mac., 25: 7 e 8), e abolido seus decretos religiosos,
prometendo castigar quem ainda os seguisse (A2, 13. 295). Durante o governo
de Alexandre Janeu (filho de Hircano), cansados de sua tirania, os fariseus
aliaram-se aos apoiadores de Aristébulo, seu irmao, e também pretendente ao
trono. Depois que Alexandre venceu a guerra civil, e tendo mandado matar seu
irmao, voltou-se contra os fariseus, condenando 8.000 deles 2 morte, bem como
seus respectivos familiares, que fez serem mortos diante de seus olhos para
causar-lhes maior sofrimento (Guerra, 1. 96). Ainda outra vez sao mencionados
em associa¢io com Alexandra, esposa de Alexandre Janeu, e regente apos a
morte desse. Flavio Josefo diz que neste tempo os fariseus teriam se tornado
virtuais governantes dos judeus, conseguindo impor sua vontade até mesmo a
classe sacerdotal (Anz., 18. 11-7). Um pouco mais adiante na linha do tempo,
nova menc¢ao quando tentaram manipular através de intrigas palacianas os
rumos da politica, dessa vez envolvendo Feroras, irmao de Herodes Magno
(Guerra, 1. 571-72). Provavelmente, Herodes ¢ os fariseus também devem ter se
confrontado a respeito do sinédrio, nao sendo aceitavel aos fariseus que
também o compunham, que esse tivesse papel meramente decorativo, como
queria Herodes. Além dos constantes dissentimentos acerca da gestao dos
recursos do tesouro do templo e dos aportes para sua construgao (Schiffman,
1991, 145).

Em suma, desde os primordios de sua historia os fariseus estavam metidos
em disputas politicas e em complos, e, segundo Josefo, eram suficientemente
fortes para fazer oposicao a reis (Anz., 7. 41), mas tudo indica que isso seja mais

um de seus exageros. Em verdade, nao se sabe até que ponto ia a influéncia
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tarisaica no periodo herodiano, o que Josefo nos entrega sio mexericos
palacianos, em um periodo, religiosamente falando, por demais obscuro. Mas,
uma conclusio razoavel parece ser que os fariseus fossem frequentadores
habituais dos circulos de poder, e estivessem sempre relacionados com disputas
politicas, ainda que essas comegassem a se desenhar nas camarinhas da familia
real.

Acerca da avaliacio flaviana acerca dos fariseus, ela é bem contraditéria®.
Primeiro, confessa ter optado pelo farisaismo desde a mais tenra juventude,
ap6s haver aprendido também das outras duas principais filosofias: essenismo
e saducismo (I7da, 10). Como membro de familia sumo-sacerdotal, isso nio faz
muito sentido, exceto se a adocao de certas praticas de cariz farisaico nao
significasse, necessariamente, tornar-se formalmente um fariseu, podendo-se
adotar, como era comum naqueles dias, apenas alguns de seus halaquismos ou
ser-se simpatico a sua moderag¢ao na interpretagao e aplicacao das leis judaicas.

Ademais, quanto aos fariseus, ha em Josefo um tratamento desigual.
Trechos em que eles aparecem sob uma luz favoravel e outros em que a pena
flaviana lhes macula a reputacao. Josefo sugere muitas vezes que eles apenas
tinham uma aparéncia de piedade: “eles sio, com certeza, uma seita de judeus
que parece mais religiosa do que as demais e interpreta as leis de modo mais
acurado” (Guerra, 1. 110). Contudo, nos atos politicos que perpetram mostram-
se avidos pelo poder, estando presentes em todos os capitulos da historia dos
macabeus e asmoneus, inclusive naqueles mais ignhominiosos, onde abundam

crimes, traigoes e intrigas.

13 Morton Smith pensa que a forma como os fariseus aparecem na histéria dos judeus variou ao sabor das
conveniéncias politicas de Flavio Josefo. Em seu livro mais antigo Guerra dos Judens, terminado um pouco depois
da Revolta, ele os teria apresentado sob uma luz ndo muito favoravel; enquanto na obra mais tardia, Antignidades,
ele teria sido mais generoso, ¢ da como prova dessa sabita afei¢do que Alexandre Janeu em seu leito de morte
teria se mostrado arrependido por ter perseguido e matado tantos fariseus, recomendando a sua esposa
Alexandra que fizesse as pazes com eles (Smith, 1956, 75-76). Ocorre, porém, que nessa mesma obra,
Abntignidades, os fariseus sdo retratados como alcoviteiros palacianos, instigadores de dissensoes e semeadores
de intrigas. De sorte, que s6 nos resta a conclusio de que Josefo é mesmo muito incoerente em seu relato e
isso devido a uma cornucépia complexa de problemas: interesses politicos, a dependéncia de fontes que em
muitos pontos sdo-lhe incompativeis com as ideias, problemas na revisdo dos manuscritos que fizeram passar
por alto essas incoeréncias, etc.
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Os evangelhos corroboram com a informag¢ao de que se tratasse de um
grupo extremamente politizado. Eles estavam imiscuidos em todas as estruturas
de poder da época, sempre associados a grupos hegemonicos: autoridades do
Templo (Mc. 8: 31, 11:27, 14: 43-53; 15: 1), partidos politicos: herodianos (Mc.
3:0, 12:13), saduceus (Mt. 3: 7, 16: 1 e 6); intérpretes da lei: escribas (Mt. 15: 1,
23: 2; Mc. 2: 16; Lc. 11: 53, ss). Eles tinham direito a algumas das cadeiras do
Sinédrio (Jo. 3: 1; At. 23: 1-6). Ademais, alguns deles, tal como as autoridades
sacerdotais, compunham uma aristocracia agraria que dominava a Galileia
(Crossan, 1998, 1006). Por volta da metade do século I o nimero de fariseus nao
excedia 6.000 individuos (Anz., 7. 42), mas, como detinham uma dupla
influéncia sobre o povo, ou seja, religiosa e patrimonial, acresciam a essas uma
influéncia politica, muito valorizada por aqueles que os buscavam para aliangas
e conchavos.

Quanto a um farisafsmo mais programatico, ha em Josefo duas passagens
que passam longe de serem esclarecedoras (Guerra, 2. 162-63; Ant., 18. 12-5),
ainda que citadas por alto algumas de suas doutrinas: crenc¢a na imortalidade da
alma, posicao mediana entre o determinismo dos essénios e a indeterminismo
dos saduceus, a coesdao de sua associagdo, etc.. Aparentemente, o objetivo era
seduzir seus leitores, fazendo aproximagoes entre dois mundos muito dispares:
o greco-romano e o judaico. Isso se patenteia quando ele compara o farisaismo
com o estoicismo (17da, 2), que por aquele tempo era a escola filosofica da
moda em Roma. A comparagdo ainda que estranha, ndo ¢ gratuita, pois, #utatis
mutandis, a conciliacdo farisaica entre o determinismo e o livre-arbitrio era
também defendida pelos estoicos (Mason, 2003, 21).

Para Josefo, a principal caracteristica dos fariseus era a auto alegada
exceléncia na interpretagdo das normativas religiosas da tradi¢do judaica,
primeiro da Torah (Guerra. 2. 162); depois também de um conjunto de leis,
originarias de Moisés, a qual lhes foi legada por seus ancestrais espirituais, os

ancidos (Ant., 13. 297). Josefo sugere que fosse uma tradicao oral. J. Schaper
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corrobora, aduzindo que provavelmente niao houvesse propriamente um
codigo escrito dessas halakoth (Schaper, 2001, 421), algo que s6 ira acontecer
posteriormente com o Rabinismo, quando a fé judaica passa por um processo
mais forte de institucionalizacao.

Para além, ao contrario do relato sobre os essénios, Josefo nao é capaz de
trazer s6 conhecimento de seus leitores, p. ex., alguns nomes da lideranca
tarisaica daquele tempo, ou os lugares onde predominava sua escola ou circulo
de discipulos, se é que houvesse algo assim, porque disso também nao temos
noticia, em contraste com os essénios, outra vez. Contudo, o NT fornece varios
nomes como o de Nicodemos (Jo. 3: 1), Gamaliel (At. 5: 34), mestre fariseu em
Jerusalém, e Saulo, seu discipulo (At. 9; Fp. 3: 5). Coletivamente, sobre cles, a
ultima noticia que nos da Josefo ¢ a execucao de centenas deles, a mando de
Alexandre Janeu. A partir daf s6 noticias de camarilhas de fariseus, a atuar nos
bastidores da politica, nos pagos dos mandatarios a rivalizar em influéncia com
os saduceus.

Apesar de também conterem informacoes superficiais sobre a doutrina
farisaica, os evangelhos trazem ao nosso conhecimento muitas coisas mais
fundamentais do que o informado por Josefo, e isso percebe-se pelo seguinte

resumo:

Eles tém tradi¢cGes que remontam aos ancidos que nao sao parte
da lei escrita (Mc. 7:5; Mt. 15:2; Gl 1:14); (2) eles estavam
especialmente preocupados com a obediéncia as minucias legais,
incluindo dizimos, regras dietéticas, observancia do Sabado e
coisas semelhantes (Mt. 12:1-14; 23); (3) Algumas passagens
apresentam-nos como também  preocupados com o
reconhecimento da manifestacio do Messias (Mc. 12: 35-37), e
da autoridade romana (Mc. 12: 13-17) (Grabbe, 2010, 52).

Os fariseus sustentavam que, além da Torah escrita entregue ao povo por
intermédio de Moisés, também teria sido concedida aos ancidaos daqueles idos
uma Torah oral, um cédigo de interpretacao transmitido pelos rabis de geracao
para geracao, desde Hillel; e que a tradi¢do rabinica faz remontar ao periodo

mosaico, cuja cadeia de transmissao teria sido a seguinte: “Moisés recebeu a lei
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no Sinai e a transmitiu a Josué, e Josué aos anciaos, e os anciaos aos profetas; e
os profetas a confiaram aos homens da Grande Sinagoga. E eles diziam trés
coisas: julguem, facam discipulos e ergam uma cerca ao redor da lei” (Danby,
1993, 440).

Essa cerca, entretanto, nao era tao letal como a dos saduceus. Segundo
Josefo, os fariseus nido eram adeptos de punicbes severas, tal como a pena
capital (Anz., 13. 294); em geral, eram a ala moderada do Judaismo daqueles
dias. Suas leis orais continham atenuantes as imputagoes mosaicas, dai o dito
essénio sobre eles: “buscadores de coisas suaves” (Heshel, 2008, 2 e 3).

Os evangelhos corroboram com essa informacdo ao referirem-se a
diversos atenuantes farisaicos em relacdo as ordenancas da Torah: o divorcio, a
corba, etc. No sermao do monte Jesus parece té-los como alvo principal quando
radicaliza alguns preceitos da Torah, em que procura afastar a condescendéncia
farisaica do decalogo. No refrio “ouvistes o que vos disseram os antigos”,
facilmente pode ser relacionado a Torah oral dos fariseus. Em outras passagens
Jesus se refere a uma tradi¢ao que bem pode ser a tradicao farisaica dos anciaos,
mencionada acima (Mt. 15: 6; Mc. 7: 9).

Assim, por essa multipla atestagdao, ¢ acerca dos fariseus que Josefo
demonstra reunir melhores qualidades como historiador das ideias religiosas do
Judaismo do Segundo Templo, embora ndo va muito além daqueles que com

ele corroboram.

5.3. Saduceus

Nas fontes canonicas os saduceus sdao apresentados como “poneis de um
unico truque”, como Mason os definiu jocosamente, por causa de seu mantra
peculiar: “nao ha ressurreicao” (2009, 353) (Mateus 22: 23-32; Marcos 12: 18-
27; Lucas 20, 27), e que também aparece em Atos, sagazmente explorado por
Paulo para produzir divisao entre seus acusadores, saduceus e fariseus (23: 1-

10). Ademais, sdo retratados pelos evangelhos como ardilosos, e junto com os
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tariseus, articuladores de armadilhas retéricas em seus didlogos com Jesus (Mt
3:7,16: 1,6, 11; At 4: 1, 5: 17). Fautores de falsas acusacoes (Mc. 14: 56-59), de
subornos (Mt. 28: 13). Nao surpreende tdo pouco se tenha produzido a seu
respeito. Eram figuras que preferiam atuar nas sombras, que se movimentam
com os fariseus, seus aliados e testas-de-ferro, na oligarquia que governava a
Palestina judaica (Le Moyne, 1973; Saldarini, 2001).

A principal causa da falta do que dizer sobre eles é que, ao contrario dos
essénios e dos fariseus (alguns apécerifos sao atribuidos a eles, p. ex., Salmos de
Salomio), nao ha documento que leve sua assinatura. Eles sio conhecidos
apenas por alusOes obliquas que apontam para sua presenca ¢ influéncia na
Palestina do século I E. C.

Em suas Antiguidades, Josefo os menciona apenas seis vezes e, mesmo
assim, limita-se a negativas: eles nao aceitam que alma sobreviva a morte (Anz.
18. 16; Guerra, 2. 165), isto ¢, qualquer coisa que difira do sono no sepulcro
($heol) (Schiirer, 1973, vol. 2, 411); rejeitam o determinismo, com firme adogao
da liberdade (Ant., 13. 172); rechacam qualquer doutrina ou ensino que nao
esteja na Torah, para eles, a Gnica parte canonica da Tanakh (Ant., 18. 16); pelo
mesmo motivo, resistiam a ideia de uma Torah oral, como defendiam os fariseus
(Ant., 13. 297). Também aparece nesse livro uma critica a0 sumo-sacerdote
Ananus, que era saduceu, e presidia a reunido do sinédrio que condenou Tiago
e outros lideres cristdos a pena capital. Josefo comenta que os saduceus eram
juizes impiedosos dos transgressores da lei (Anz., 20.199).

Além da escassez das Antiguidades, o Guerra dos Judens pouco acrescenta.
Nele Josefo traz algumas novas informag¢des, mas ainda no campo da
negatividade. Repente que ndo aceitavam que a providéncia divina se
sobrepusesse a liberdade humana, que Josefo interpreta como rejeicio do
destino (Guerra, 2. 162-63), ou seja, o fazer o mal ou o bem depende unicamente
do agente e de suas decisoes (Anz. 18. 164-65), as consequéncias recaem sobre

essa vida, nao ha um Hades pés-morte, nem um julgamento post mortem. Os
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saduceus, portanto, eram uma espécie de pelagianos materialistas, ou, como
lembra Mason, parentes espirituais dos epicureus (2003, 16).

Em suma, era uma doutrina talhada para agradar as elites que
expropriavam os pobres de suas terras, cobrando empréstimos tomados para
pagamento dos tributos fundiarios romanos. Flavio Josefo revela que quando
explodiu a revolta em 66 E. C., os insurretos, a maioria composta por sicarios,
entusiasticamente, incendiaram a casa do sumo-sacerdote e os arquivos de
Jerusalém, onde estavam guardados os registros das dividas responsaveis pelo
confisco das terras (Guerra, 2. 427). Provavelmente, boa parte dessas dividas
tinha por credores saduceus milionarios, como as familias sumo-sacerdotais,
que nao davam a minima para a proscricao da Torah quanto a usura (Lv. 25).

Os saduceus eram a elite da elite: “a ninguém persuadem senao a ricos”
(Ant., 13. 298), e somente os detentores de maior dignidade social podiam
pertencer aos seus quadros (Anz, 8. 17). Sua ideologia se resumia a furiosa
defesa de seus interesses, ainda que os disputassem com correligionarios, nao
havendo entre eles amizade, senao aliancas (Guerra, 2. 166). Nao admira que as
suas praticas religiosas sejam tao desconhecidas. Elas eram camalednicas. Se
assumiam a lideranga publica, escondiam suas ideias politicas e religiosas;
disfarcavam-se de fariseus quando isso lhes convinha, para obterem aprovacao
da populagao (Ant., 18. 17).

Resumindo, para Josefo, eles eram astutos, cruéis e sua religiosidade
indistinguivel de seus interesses seculares. Com efeito, todas as doutrinas dos
saduceus tinham o propésito de protegé-los de ataques que viessem enfraquecer
sua posicao privilegiada de doutores da lei. Escudavam-se atras do texto sagrado
com a sua tipica interpretacao literalista. Como membros da classe sacerdotal,
que por séculos vinham detendo o poder temporal e religioso na Palestina
judaica (Ant., 20. 197), repudiavam qualquer tipo de novidade religiosa, haja
vista a selvageria com que combateram a seita nazarena, como era conhecido o

incipiente Cristianismo.
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Seus antecedentes histéricos comegam no periodo seléucida, quando o
helenismo pressionava o Judaismo, e seus antepassados eram a elite de onde
provinham os sumos sacerdotes e governadores da Palestina judaica. Por mais
estranho que parega, esta elite sacerdotal logo aderiu aos costumes helenistas,
como foi o caso do préprio Jasao, o ultimo zadoquita a usar a estola, o qual em
disputa pelo sumo-sacerdécio, derrotou o irmao, Onias, com indica¢ao do rei
sirio-helenista de momento, comprada com suborno, e que levou o derrotado
a auto exilar-se no Egito. Enquanto Onias IV construia um templo e organizava
um sacerdocio paralelo em Leontépolis, Jasao praticava todo tipo de
abominacao contra Deus e a religido judaica, incluindo a construcao de um
ginasio esportivo (III Mac. 4: 9, 12-14), onde atletas nus exercitavam-se,
conforme o costume grego. O acumulo das liderancas secular e religiosa
obrigava os sumo-sacerdotes a, gradualmente, adotarem costumes helenistas
(Schiirer, 1973, vol.2, 412). A manutencao do poder dependia de concessoes
religiosas e ideologicas em submissdo a vontade dos reis sirio-helenistas. E foi
assim até que eclodiu a revolta macabaica, e a sujeicao foi afastada. Com a
reforma religiosa dos hassidim, um ethos judaico consolidou-se e perdurou até os
dias do NT. Segundo Schiirer, a pedra angular da delimitagdo sectaria do
Judaismo naquela época era a disputa pela tradi¢ao dos ancidos, que os saduceus
rejeitavam porque “era uma limitacdo que estorvava sua autoridade legal e
doutrinaria” (Schurer, 1973, vol. 2, 413); e que os fariseus adotavam, porque
para eles o efeito era inverso.

Os saduceus sio nominalmente mencionados pela primeira vez em Josefo
nos relatos sobre o governo de Joao Hircano (135-134 a. E. C.). Estiveram
envolvidos em uma intriga palaciana tramada contra um certo fariseu chamado
Jonatas, que supostamente acusara Hircano de nao ter legitimidade para vestir
a estola sacerdotal. Hircano depos os fariseus e colocou os saduceus em seu
lugar, como seus mentores espirituais (Anz., 13. 296). O ostracismo dos fariseus

durara até a ascensao da rainha Alexandra. A partir dai, os dois grupos se unirao
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numa alian¢a de conveniéncia, que durara um século, até os anos anteriores a I
rebelido judaica, quando os zelotes obtém breve periodo de supremacia. Apos
a destruicio do templo e¢ o fim de todo servico de culto, os saduceus
desaparecem, como era de se esperar, visto que formavam uma classe sacerdotal
inteiramente dependente do servico cultico.

Na literatura rabinica (Mishnah) eles e suas tradicoes ainda sdo
mencionados, mas, como opina Schirer, essas informagdes nio devem ser
levadas em consideragao porque estao distorcidas pela perspectiva de outros
tempos e pelo desconhecimento de informacdes historicas elementares sobre o
século I E. C., como, a exemplo, a distingao entre os saduceus e 0s esseénios
(Schirer, 1973, vol., 414).

Existem varias restricoes ao quadro pintado por Josefo sobre as praticas
dos saduceus. Provavelmente, ha exagero. E improvavel que tenham sido tio
intransigentes em nao aceitar as diretrizes haldquicas farisaicas, e que se
limitassem as prescricoes do Pentateuco. As ordenancas ali contidas serviriam
apenas para uma Palestina sem os gentios; caso contrario, a aplicacao de leis
rituais exigiria algum tipo de interpretacdo e transigéncia. Portanto, na pratica,
os saduceus nao se restringiram a Torah. Os fariseus tinham a Torah oral,
considerada legacdo dos ancidos de Moisés aos seus antepassados. E os
saduceus? Uma resposta possivel é que sua interpretacdo era baseada em
inferéncias, tomando como ponto de partida o texto da Torah (Stemberger,
2001, 436). Em geral, a exegese a respeito da lei penal dos saduceus era mais
rigorosa que a dos fariseus porque estes ultimos possuiam os atenuadores da
Torah oral (Ant., 20. 200).

Quanto as normas culticas, ha uma série de questoes bizantinas sobre o
calendario e os procedimentos litargicos, que talvez tenham sido causa de
divergéncias entre eles e os Boetusianos, que formavam uma ala ligada a familia
Boethus, investido como sacerdote por Herodes Magno (Stemberger, 2001,

434). No que diz respeito ao canon dos livros do Tanakh, é provavel que
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também haja exagero nos informes dos pais da Igreja, levando a posiciao
teolégica dos saduceus a aproximar-se demasiado da dos samaritanos, que sao
canonicamente bastante restritivos, uma vez que sua lanakh era composta
apenas pelo Pentateuco (Stemberg, 2001, 436). E mais provavel que os saduceus
nao tenham defendido uma redugao do AT aos cinco primeiros livros da
Tanakh, mas sim uma hierarquia canonica, considerando os livros da Torah mais
autorizados que os profetas e os escritos, aceitando esses como literatura
canonica secundaria, exceptuando dai Daniel, que fala claramente de
ressurreicao dos mortos, e Ester, que autorizava a festa de Purim (7bid.).

Esta interpretagdo, porém, esbarra no texto biblico, visto que o problema
dos livros fora do Pentateuco nio é apenas a ressurreicao. De acordo com Atos
23:8, os saduceus também nao acreditavam em anjos ou espiritos; por outro
lado, juntam-se aos fariseus para pedir que Jesus fizesse um sinal no céu,
certamente alusivo a Joel 2: 30-31 (colunas de fumaca), sinais no sol e na lua,
etc.) (Mt. 16: 1). Afinal, os saduceus aceitavam ou niao os outros livros do
Tanakh? A posi¢ao dos saduceus em relagdo aos profetas e aos escritos deve ser
semelhante a dos fariseus em relagao aos livros apocerifos, ou seja, uma aceitacao
relativa: ndo ¢ autoritativa para decidir disputas teoldgicas, mas validas em
termos religiosos.

Os saduceus também ndo abragavam nenhuma expectativa messianica. O
texto acima em que pedem de Jesus um sinal no céu, nao significa que
acreditassem em um messias que viesse a0 mundo para realizar sinais e
maravilhas. A proposta dos saduceus faz parte de seu repertério de armadilhas
retéricas direcionadas aos pretendentes a messias, inclusive Jesus, ou seja, nao
era parte da doutrina deles. Os saduceus eram basicamente advogados que
restringiam os seus interesses religiosos apenas ao relacionado com o sistema
caltico que administravam. Eram conservadores ao extremo. Seu poder politico
e patrimonialista flufa desse sistema e, portanto, o status quo era tudo o que lhes

interessava.
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Josefo tem muitos motivos para nao lhes ser simpatico, e com isso 0s

evangelhos também sao concordes.

5.4. Zelotes

A primeira men¢ao nominal aos zelotes em Josefo ocorre em uma
passagem onde esta descrito sucintamente seu aparecimento numa revolta
promovida por Judas na Galileia, por causa do censo de Quirinius (Lc. 2: 1-3),
que visava alistar a populagao para o pagamento do imposto per capita, um dos
mais importantes para o erario romano. Josefo nesse lugar nao chama Judas de
“zelote”, mas diz que ele era “um mestre de uma seita particular” (Guerra, 2.
117). Mas, em Abwntiguidades, ao dissertar sobre o aparecimento da dita seita, o
registro nao traz um fundador, mas dois: o mesmo Judas, galileu e um certo
Sadoque, fariseu (Ant., 18.4); e prossegue: “eles comecaram juntos “a intrusiva
quarta escola de filosofia” (7bid.). Dessa ligagao implicita do zelotismo com o
farisaismo infere-se que a primeira nao foi “uma seita particular”, criada por um
individuo, mas teria surgido como extensao do farisaismo, ja que Judas, o
galileu, “concordava em todas as coisas com a doutrina dos fariseus. exceto no
inviolavel comprometimento com a liberdade, e no reconhecimento de Deus
como unico Senhor” (Ant., 18. 23).

Como anota R. Horsley sobre a opinido zelota acerca dos fariseus
coincidia com a de Jesus: “pratiquem e obedecam ao que os fariseus dizem, mas
nao fagam o que eles fazem” (Mt. 23:2). Jesus se referia especificamente a sua
hipocrisia, mas aos zelotes, aborrecia-lhes o sinergismo farisaico (Horsley, 1979,
433), ou seja, uma compatibilizacio da liberdade humana com a onipoténcia
divina, a qual na pratica, deixava tudo ao encargo de Deus, e os levava a protelar
a a¢ao humana. Sua inagdo, entretanto, era bem compativel com seus interesses
politicos e patrimoniais. Por serem aliados opressores romanos, e, portanto,
interessados na manutenc¢ao do status quo, apenas esperavam a manifestagao do

messias, sem nada mais fazerem.
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Em contraste, os zelotes eram proativos. Acreditavam que podiam mover
o braco de Deus através de suas agoes. Dai a simpatia de Jesus por eles. Sua
ardorosa crenca no reino de Deus fazia-os tomarem a dianteira como
seguidores de Joao Batista e do proprio Jesus: “os violentos se apoderam do
reino de Deus” (Mt. 11: 12), ja que muitos dos seus discipulos eram zelotes ou
pelo menos simpatizantes. Provavelmente, a traicao de Judas foi uma tentativa
de zelotes de mover o braco de Deus, forcando Jesus, que ele cria ser o mashiah,
a realizar um four de force, a medida que, encurralado, fosse forcado a isso.

Essa “quarta filosofia”, como uma espécie de radicalizacao do farisaismo,
pode ter sua doutrina resumida em trés artigos: (a) Deus ¢ o unico Senhort; (b)
nao se deve pagar impostos, sendo a Deus; (c) e a escraviddo ¢ pior do que a
morte. E como doutrina sumaria um “incontornavel apego a liberdade” (Axnt.,
18. 23). Através dessa doutrina elementar eles logram insuflar a populacao
contra a tirania dos procuradores romanos. Do que diz Josefo, fica mais facil
entender quando os evangelhos apresentam ardilosos interrogadores a indagar
de Jesus se era licito ou ndo pagar impostos a césar? (Mt. 22: 17; Mc. 12: 14; Lc.
20: 22). A intencao era rotular Jesus como zelote e carrear contra ele a reagao
das autoridades romanas.

A proxima passagem de Flavio Josefo sobre os zelotes sera referida aos
eventos de 40 E. C., quando o fermento da revolta anti-romana comegava a
agitar violentamente a massa judaica, agora muito mais inclinada a sedi¢ao por
causa do retorno da provincia da Judeia as maos dos procuradores, depois do
curto reinado de Herodes Agrippa I (falecido em 44 E. C.). Claudio nio
permitiu que seu filho, Agrippa II, natural herdeiro, assumisse o governo,
nomeando em seu lugar Tibério Alexandre (46 e 48 E. C.), um general egipcio-
romano de origem judaica e concunhado de Berenice, esposa de Agrippa
(Schirer, 1973, vol. 2, 456). Além da fome que castigou a regiao naquele tempo,

o que mais marcou a gestio desse procurador foi a morte de dois zelotes, ambos
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filhos de Judas, Tiago e Simao, mandados supliciar por invadirem e pilharem
palacios reais em Séforis e Jerico (Ant., 17. 269-77).

A volta da regéncia dos procuradores sempre provocava a eclosao de
novos levantes. Como se pode perceber pela histéria da ocupagiao romana na
Palestina. Todas as vezes que os romanos tentaram implantar uma
administracdo direta da regido, sem consorcio com um rei titere, havia
perturbacdes sociais. Os procuradores eram funcionarios publicos, com
formacao militar e burocratica, mas completamente ignorantes e insensiveis a
respeito da religido judaica. O nacionalismo, apresentado na ideologia zelote,
sempre fascinou a memoria dos judeus, saudosos do tempo em que eram
governados pelos Macabeus (Grabbe, 2010, 75). Mas havia outra parcela da
populagao que era mais cautelosa e niao desejava confronto com as legioes
romanas. Contudo, sempre que a religido judaica era ofendida, esses, geralmente
cautelosos, pendiam para o lado nacionalista, e, assim, as rebelides ganhavam
forca.

A partir do ano de 48 E. C. assume o governo o procurador Ventiditus
Cumanus, que, além de inepto, era venal. Ele foi subornado por samaritanos
para nio diligenciar a investigacdo do assassinato de um romeiro judeu, que,
vindo da Galileia, atravessava Samaria com uma caravana, para participar de
festividades em Jerusalém. Entretanto, o suborno veio a tona, entio Eleazar e
Alexandre juntaram um bando de zelotes para massacrar habitantes de uma vila
samaritana em represalia. A revolta foi sufocada, os principais cabecas
supliciados (Guerra, 2. 236; Ant., 20. 122), nao obstante, o episdédio chegou ao
conhecimento de Roma e, descoberto o suborno, o procurador foi exilado pelo
imperador (Ant. 20. 130).

Em seguida foi designado para a Judeia talvez o pior de todos os
procuradores, Antonio Félix. Ele era de uma familia de libertos imperiais, como
indica seu nome, originario de Antonia, esposa do imperador. Cometeu todo

tipo de crueldade e impiedade, confiando na influéncia de sua familia na corte.
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Foi o responsavel por tornar as rebelides judaicas uma situagao cronica
(Schiirer, 1973, vol. 2, 460).

Como reflexo da violéncia e crueldade do procurador, a partir de 50 E. C.
surgiu outro grupo zelote ainda mais violento, os sicarios. A degradacdo da
economia da Palestina por causa dos altos impostos certamente contribuiu para
a disrupcao de uma onda de assassinatos, perpetrados por individuos desse
subgrupo de zelotes (Ant., 20.164)', os quais, entre outros crimes, assassinaram
a Jonatas, o sumo-sacerdote. Esses, ainda, costumavam disfarcar-se de
transeuntes comuns nos dias de festa, e, misturados a multidio, acometiam as
pessoas com uma espécie de adaga (sica), que traziam oculta sob as roupas (Axnt.,
20. 165), donde lhes veio a alcunha.

A partir desse tempo parece que se tornaram figuras importantes da
revolta que vai se desenrolando em erupg¢des cada vez mais violentas. Eles
comecam a sequestrar familiares e servigais dos sumo-sacerdotes, que eram
depois trocados por sicarios em poder das autoridades (Anz., 20. 208-09). Em
um desses sequestros capturaram o filho do sumo-sacerdote, e exigiram em
troca de sua vida a libertagao de dez sicarios presos pela guarda do templo
((Ant., 20. 210). Por esse expediente o numero de sicirios aumentou
grandemente.

O melhor termo para definir os sicarios ¢é terroristas; quanto aos zelotes
cabe melhor a designacao de bandidos sociais. Esses atuantes nas areas rurais,
roubando dos novos proprietarios e das elites para favorecer aos pobres e
endividados, pelo menos como inteng¢ao; aqueles, atuavam nas cidades, como
assassinos e terroristas, procurando pressionar as autoridades a atenderem as
suas exigéncias (Horsley, 1979, 435-58).

Em 66 E. C,, inicio da guerra, o procurador Gessius Florus, substituto de

Festo, tomou mais algumas decisoes infelizes, que foram o estopim de uma

% Tudo indica que os sicarios eram um género da espécie zelote. Os sicarios por estarem sempre associados
aos descendentes de Judas, galileu, parecem ter uma lealdade especial para com esses (como se essa fosse uma
dinastia, semelhante 2 dos Macabeus), enquanto os zelotes ndo tinham esse compromisso. (Cf. Smith, 2001,
507-508; Smith, 1971, 1-19.
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guerra franca. Omitiu-se quando os judeus fizeram peticio contra comerciantes
gregos que queriam erguer um altar para sacrificar aos seus deuses em frente a
sinagoga de Cesareia (Guerra, 11. 289). Depois, pensando nao ter ofendido os
brios judaicos suficientemente, mandou emissarios ao templo para retirar do
tesouro 17 mil talentos, a titulo de confisco (Guerra, 11. 293). Quando o povo
reagiu clamando a César, e alguns populares puseram-se a zombar de Florus e
de sua alegada pobreza, que na verdade era avareza. Ele, enraivecido, ordenou
aos soldados que matassem quantos achassem, e esses ndo s6 chacinavam os
que encontravam nas ruas, como também entravam nas casas, arrastavam os
moradores para fora e ali os trucidavam; trés mil e seiscentos foram mortos em
um unico dia (Guerra, 11. 305-08).

A medida que a violéncia atingia nfveis insuportaveis, os revoltosos nio
guardavam mais respeito nem mesmo acerca das institui¢oes judaicas que
sobraram'®. A elite judaica, secularmente aliada dos romanos, também softia
ameagcas, de sorte que algumas autoridades judaicas Opassaram a apoiar os que
queriam uma insurreicdo generalizada. Eleazar, capitio do templo, filho do
sumo sacerdote Ananias, conseguiu convencer os sacerdotes oficiantes a nao
oferecerem mais sacrificios em favor de estrangeiros, o que implicava suspender
o tradicional sactificio pelo imperador (Ant., 2. 409)'°. Apos alguns outros
sucedidos a fortaleza Antonia, até entdo o local de aquartelamento da guarnigao
romana em Jerusalém, foi tomada pelos revoltosos e a guarni¢ao, massacrada.

Também caiu Massada, invadida por judeus comandados por Menachem,
outro dos filhos de Judas, galileu, o qual tendo lancado mao de seu arsenal,
armou os que o acompanhavam e seguiu para Jerusalém nos bragos do povo,

sendo ali aclamado rei (Guerra, 2. 448). Mas seus dias de gléria durariam pouco.

15 Os soldados nio respeitavam nem mais a realeza local, porque arrancavam aqueles que buscavam refugio
sob os olhos da prépria rainha, e ali os matavam, fazendo com que ela ja ndo se sentisse segura senao no palacio,
cercada por sua guarda (Anz, 2.309-12).

16 1350 soou 20s ouvidos dos romanos como uma aberta declaracio de guerra (Schurer, 1973, vol. 11, p. 486.
Tendo em vista a importincia que a religido civil (o culto ao imperador) tinha para ideologia romana, embora
os judeus nido oferecessem sacrificio ao imperador, mas pelo imperador, a ambiguidade do ato, porém, servia
para manter as aparéncias de que os judeus cultuavam além do Altissimo, também a Claudio e a Nero.
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Elementos do partido dos sacerdotes retomaram a fortaleza, e ele, posto em
fuga, em seguida foi assassinado. Depois disso, outros zelotes entraram em
cena: Joao de Giscala (Guerra, 4. 84), Simao Bar Giora (Guerra, 4. 503). A
rebelido estava nas maos dos zelotes, que nessa altura cagavam os potenciais
lideres da elite, que eram para eles traidores da causa judaica e elementos pré
romanos disfarcados (Schiirer, 1973, vol. 2, 488).

Depois da queda de Jerusalém, os judeus ainda resistiram em Massada. Em
73 E. C., o ultimo capitulo da devog¢ao zelote a seu pais e sua religido escreveu-
se em paginas sangrentas. Naquela altura Massada estava sob o comando de
Eleazar ben Yair, um sicario, neto de Judas, o galileu. Quando ele percebeu que
a fortaleza seria tomada pelos legionarios e eles mesmos seriam massacrados ou
transformados em escravos, ordenou o suicidio coletivo. Assim, quando as
tropas romanas, comandadas por Flavius Silva, entraram na cidadela, nao
puderam deixar de espantar-se, primeiro, com o siléncio sepulcral que reinava
no sitio; depois com os milhares de corpos que juncavam cada canto daquele
teatro macabro (Guerra, 9. 4006).

A continuidade zelote na linha do tempo ¢ evidente, o que contraria
Josefo quanto a erupgao sibita do movimento. A rebelido de Judas, o galileu,
tem uma linha ascendente que vai até 47 a. E. C. e uma linha descendente que
chega a 73 E. C. O primeiro dessa linha e precursor de tudo, foi outro galileu
chamado Ezequias, que liderou uma revolta contra os romanos na Galileia.
Herodes, o Grande, nesse tempo governador, com a ousadia que lhe
caracterizava, capturou e julgou Ezequias, executando-o sumariamente sem
esperar a autorizagao do sinédrio (Anz., 14. 159). Ezequias foi pai de Judas (Anz.,
17. 271; Guerra, 2. 56), havendo ai portanto, uma dinastia de zelotes, se
considerarmos ainda os filhos de Ezequias, Jac6 e Simao, que foram
crucificados por Tibério Alexandre (Anz., 20. 102); outro filho, Menachem, que
tfoi morto por asseclas do partido do sumo-sacerdote (Guerra, 11. 433). Por fim,

Eleazar, morto em Massada, neto de Judas e filho de Simao. (Guerra, 7. 253). A

Revista de Teologia AD AETERNUM, v.2, N2. 9, p. 20-99, Janeiro/Junho 2025

72



pretensao a realeza esta clara em Menachem, segundo a descri¢ao de Josefo, e
talvez tenha sido morto justamente por esse motivo.

Portanto, o Zelotismo, nao foi uma seita de ultima hora, nem uma
“tilosofia intrometida” (philosophia epeisaktos) que se imiscuiu entre as trés mais
antigas sem ser convidada; mas, uma manifestagao popular que esteve mais e
menos presente na vida nacional, até que, a medida que procuradores ineptos,
venais e cruéis se sucederam, tornou-se mais importante e influente,
desencadeando os eventos relatados. Durante os anos de Herodes eles nao eram
visiveis na histéria da Palestina, porque nao estavam ligados as estruturas do
poder como as demais seitas, ¢ as condi¢cdes socioeconomicas da populagao
ainda nao haviam degringolado.

A intransigéncia zelote ndo era novidade em Israel. O zelotismo esteve
latente entre os judeus desde tempos muito recuados, quando Matatias
discursava, alegando seguir os passos de Fineias no zelo pelas coisas sagradas,
ainda que isso significasse tirar a vida dos que se desviavam (II Mac. 2: 26,
54//Nm. 25: 6-5). Também Elias era louvado por ser zeloso acerca da lei,
motivo porque foi arrebatado aos céus sem ver a morte (II Mac. 2: 58), zelo
manifesto na matanc¢a dos profetas de Baal e de Asera no monte Carmelo (II
Rs. 18)"7. Matatias nao ficou no discurso. Face ao decreto de Antioco IV, que
intencionava forcar os judeus a realizar sacrificios a idolos, ele nao sé se recusou
a fazé-lo, mas também matou, tanto o emissario real, como os judeus que se
adiantaram para cumprir-lhe o mandato (II Mac. 2). Dai em diante o espirito
zelote esteve presente em todas as fases da luta dos Macabeus contra os
seléucidas, em manifestacOes isoladas, e depois violentamente quando os
sicarios comegam a matar aqueles que eles julgavam nao serem judeus dignos.

Uma descrigao perfeita dessa disposi¢ao religiosa a violéncia encontra-se na

17 “Em certos circulos judaicos durante este periodo Fineias ¢ identificado e igualado a Elias.” (Samuel F. G.
Brandon. Jesus and the Zealots — Machester: University of Manchester, 1967, p. 45), muito provavelmente porque
o petfil religioso de ambos coincidiu quanto ao espitito reformador e impiedoso com os que erravam. O
zelotismo acabou se tornando um elemento tipico da piedade dos judeus do primeiro século E. C.
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maxima rabinica: “derramar o sangue do impio é como oferecer sacrificios”
(Hengel, 2003b, 49).

O termo nacionalismo é inadequado para definir a ideologia zelote
(Mendels, 1992, 320). Sua disposi¢ao de lutar pela liberdade, sem temer a morte,
sua ou a dos seus, nao era um amor exacerbado por Israel ou pela liberdade,
mas uma devogao intransigente a Deus, inspirada nas paginas mais sangrentas
da Tanakh. O Zelotismo pretendia, retornar ao tempo da teocracia, tal como
praticada no periodo mosaico e no periodo macabaico. Nao ¢, portanto,
erroneo qualifica-los, como vimos fazendo, como uma ala radical dentro do
farisaismo, que mais tarde independeu-se em virtude da escalada da violéncia
na guerra contra os romanos. Movidos por fervor religioso, eles imaginaram-se
capazes de libertar Israel, livrando-os de seus opressores, tal como fizeram os

Macabeus, seus antepassados espirituais, em relacao aos Seléucidas.

5.5. Samaritanos

Sobre os samaritanos ha em Josefo grande ambiguidade. Por um lado,
evita classifica-los entre as seitas acima mencionadas, preferindo a denominacao
de povo ou nagio, ethne. Por outro, nio deixa de relatar as divergéncias
“religiosas” havidas entre eles e os demais judeus, especialmente quanto ao
templo e ao servico cultico; e além disso, ocasionalmente, chama-los de
“apostatas” (Ant., 11. 340), que é uma execracao claramente religiosa. A
conclusio de Feldman ¢ que, a0 mesmo tempo, ele os inclua e exclua do campo
semantico judeus’ (1992). Mas, isso em nada tem a ver com o fato de serem um
povo mestico, como se um conceito racista o afetasse ou a suas fontes (Esdras
e Neemias). A mesticagem como algo negativo era relativa ao concerto de Deus
com os descendentes de Abrado (refor¢ado pelo sinaitico), nada tinha a ver com

inferioridade racial, conceito que surge e se fortalece apenas a partir do século

XIX E. C.
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Provavelmente, a maior razao para a avaliagdo negativa de Josefo em
relacao aos samaritanos era sua ambiguidade em solidarizar-se com o povo do
concerto, opiniao essa que nao esta em desacordo com as fontes, pois foi esse
o motivo que deixou fora da congregaciao de Israel amonitas e moabitas, ou
seja, por nao se solidarizarem com Israel quando retornavam do cativeiro
egipcio (Nm. 22: 1-6//Ne. 13: 1-3). Mas, no caso samaritano, nio havia
exclusao expressa. Unicamente os desabonava o fato de adorarem em um lugar
nao prescrito: “Em Jerusalém eu porei o meu nome” (II Rs. 21: 4).

Essa ambiguidade, entretanto, nao impede Josefo de reprocha-los, a
comegar pelo termo que usa para denomina-los: cuteus ou cuteanos, em vez de
samaritanos; sob a justificativa de que esse era seu nome em hebraico (Axnz, 9.
288). E mais provavel que os chamasse dessa forma para reforcar sua condicio
de estrangeiros, originarios da Asia Central. Além disso, em outras passagens,
procura retrata-los como desleais, oportunistas e alcoviteiros.

Na primeira alusdo de Josefo aos samaritanos como cuteus, ele segue a
risca o que diz a Tanakh. Primeiro, que eram originarios de povos
transplantados por Salmaneser de Cutah (Pérsia) para que ocupassem o lugar
dos israelitas deportados. Os adventicios com o tempo desenvolveram um culto
misto, composto pela fé javista e por seus deuses originarios (II, Rs. 17). Depois,
com o retorno do exilio babilonico, o primeiro desejo dos samaritanos foi
juntar-se aos judaitas na reconstru¢do do templo. Mas devido a terem sido
rejeitados, opuseram-se ao projeto, fazendo tudo (intrigas, conchavos, ameagas,
caltnias, etc.) (Ant., 11. 174-75) para frear as obras de reconstru¢ao, do templo
e dos muros da cidade (Ant., 11. 97/ /Es. 4).

Por outro lado, ¢ interessante como Josefo ameniza a recusa de Zorobabel
e Josué aos samaritanos, colocando nos labios dos lideres que eles nao podiam
ajudar a construir, mas estavam convidados a vir adorar quando a obra se

concluisse, algo que nio esta no original. Pode-se concluir que essa é mais uma
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tentativa de Josefo em afastar do Judaismo as acusa¢ées de misantropia e
intolerancia.

A certa altura de seu relato Josefo acrescenta a histéria dos samaritanos
um toque de infamia, sugerindo que seu culto tenha em sua origem trafico de
influéncia. Tudo teria comecado com o casamento misto do neto do sumo-
sacerdote dos judeus com a filha de Sambalate, lider samaritano e notério
opositor de Neemias (Ne. 13: 28//4: 1). O rapaz, de acordo com a fonte de
Josefo, chamava-se Manassés, o qual vendo-se ameacado de perder sua
dignidade sacerdotal, caso nao abandonasse a esposa gentia, procurou seu sogro
para comunicar sua decisao de divorciar-se, mas foi convencido por ele a
conservar-se casado com sua filha, mediante a promessa de que manteria a
dignidade sacerdotal, e de que teria um templo para oficiar como sumo-
sacerdote no alto do monte Gerizim (Anz, 11. 309-10).

Aparentemente, nos dias de Alexandre o templo ja estava construido,
posto que os siquemitas pedem ao rei que os honre com uma visita a0 seu
templo (Ant., 11. 342). No paragrafo seguinte Josefo descreve o traco mais
abominavel dos samaritanos, o motivo de lhe causarem tanta antipatia, a saber,
seu oportunismo (Kartveit, 2011, 110). Por interesse nao hesitavam em

descumprir promessas e concertos celebrados com Deus e com os homens:

Os samaritanos [..], vendo que Alexandre tinha grandemente
honrado os judeus, determinaram-se assumir a identidade de judeus;
porque essa é a disposi¢ao dos samaritanos [...|, quando os judeus
estdo em adversidade, negam serem aparentados com eles, e isso
fazem com verdade; mas quando percebem que a boa fortuna tem
sobrevindo a eles [aos judeus], fingem estar em comunhao com eles,
dizem-se pertencentes a0 mesmo povo, com genealogia derivando-

se de José, Efraim e Manassés (Anz., 11. 341).

Depois da morte de Alexandre, e da divisio do império entre seus
generais, a Ptolomeu coube o Egito. Uma de suas decisoes foi a de deportar
judeus e samaritanos de seus dominios. Nesse tempo cresciam as desavencgas

entre uns e outros, porque esses nao queriam enviar oferendas e dizimos ao
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templo de Jerusalém, mas apenas ao seu proprio templo, no monte Gerizim
(Ant., 12.10).

Com a ascensio dos reis sirio-helenistas a um papel hegemonico na regiao,
desatada a perseguicio de Antioco IV aos judeus, os samaritanos outra vez
mostraram-se arrivistas, apressando-se em enviar uma carta ao dito rei, dizendo-
se sidonios e sem nenhuma ligacio com os judeus, quer étnica, quer religiosa;
afirmando ainda que niao guardavam o sabado judaico, e seu templo no monte
Gerizim era dedicado a Zeus Helénio (Ant., 12. 258-60). Nao se sabe quanta
verdade ha nisso, se ndo ¢ mais uma tentativa de Josefo de vilipendiar os
samaritanos. O resto do relato parece reconhecer que a solércia dos samaritanos
deu resultado, porque na resposta do rei ao governador, o monarca aquiesce ao
pedido de que fossem deixados de fora do problema judaico, e que seu templo
fosse chamado como solicitado (Axnt., 12. 263).

Em outras passagens, Josefo parece, implicitamente, querer comparar a
virtude dos judeus com a leviandade samaritana, ao descrever, p. ex., a corajosa
atitude do sumo-sacerdote do templo de Jerusalém, quando solicitado por
Alexandre Magno que suprisse com armas seus soldados. Apesar da furia do
monarca, o sumo sacerdote nega-se a atendé-lo, por causa da promessa feita a
Dario de ndo municiar seus inimigos (Ant, 11. 317-18). E evidente que o
proposito de Josefo era contrastar a nobreza do sacerdote judeu com as
mentiras e o oportunismo de Sambalate, o qual vendo que Alexandre sagrava-
se vencedor no confronto com Dario, apressou-se a renunciar a seu antigo
senhor para conseguir vantagens para si e sua familia.

No tempo dos macabeus nova alusao aos samaritanos. Jodo Hircano
atacou Siquem e Gerizim (Ant., 13. 295), e na mesma campanha, pos cerco a
Samaria, como retaliagdo por terem devastado Merissa, colonia judaica na
regido. O cerco duraria um ano, com grande mortandade por causa da fome.
Quando a cidade finalmente se rendeu, foram escravizados os sobreviventes.

Samaria foi arrasada, seus muros derrubados; e s6 reconstruida muitos anos
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depois no tempo de Herodes Magno (Ant., 13. 275-79; Guerra, 1. 64), entdo
rebatizada como Sebastes, em homenagem a Augusto.

Como no toépico anterior também foi referido, a dltima noticia dos
samaritanos por Josefo ocorre ja na antevéspera da rebelido. O procurador era
Cumanus, quando ocorreu de samaritanos assassinarem um peregrino galileu
que atravessava o territério samaritano, rumo a Galileia. Seus lideres, dando
vasdo ao velho habito da velhacaria, subornaram o procurador para que nao
investigasse. Com a trama descoberta e vinda a publico, o zelotismo galileu viu-
se no direito de retaliar com o assassinato de samaritanos. A disposi¢ao
vingativa dos galileus finalmente foi sufocada com sangue, mas a partir daf a
violéncia escalou na Judeia e em Jerusalem. Dali a alguns anos tudo estaria
transtornado pela violéncia da revolta. De sorte que se pode dizer que o
suborno samaritano foi dos mais importantes estopins para a sedicdo de 66-70
E.C.

O que avulta nos textos de Josefo sobre os samaritanos é sua avaliacao
negativa a politica samaritana e nao a sua religiosidade, ou seja, também sobre
os samaritanos Josefo tém pouco a dizer no que tange a religido. Além da alusao
ao templo do monte Gerizim, ele faz sumaria descri¢ao de sua fé, baseando-se
na fonte canodnica ja citada de II Reis 17: 29: 41.

O relato biblico, de fato, ndo tem uma avaliagdo positiva do culto
samaritano, enfatizando o sincretismo prevalente, apesar de os samaritanos
haverem aprendido a adorar YHWH (vv. 29-32); a narrativa conclui-se com
uma nota de reprovagao a idolatria que se estendeu no tempo (vv. 33 e 34).
Josefo omite a nota e diz apenas que “foram ensinados sobre a santa adoracao
a Deus e O adoraram de modo muito respeitoso”, e assim tém feito desde entao
(Ant., 11. 290). Ou seja, ele inverte a conclusao candnica, muito provavelmente
porque os leitores greco-romanos se escandalizariam com ela, dado que o que
o texto deplora o que sua audiéncia considerava louvavel, ja que o sincretismo

era pratica comum e era considerado uma virtude civica em Roma.
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Em poucas palavras, a abordagem de Josefo quanto aos samaritanos é
completamente politica, e servil ao politicamente correto romano; € a prova
cabal do que esse artigo vem ressaltando. Os objetivos apologéticos de Josefo
tém a primazia quando interpreta as fontes e os fatos. E-lhes fiel apenas a

medida que nio se confrontem com a opinido de sua audiéncia.

5.6. Cristaos

Esse topico, por inevitavel, por causa de nosso interesse no N'T, ndo podia
ser olvidado; também por polémico, considerada a longa disputa que envolve o
Testimonium  flavianum, e outras importantes referéncias a elementos do
Cristianismo. Na verdade, sao trés referéncias diretas; dessas, duas sao alusoes,
uma sobre Jesus e a outra sobre Tiago, e a terceira, uma nota mais longa acerca
de Joao Batista.

Considerando a primeira referéncia, esta a alusao a Jesus; que é também a
primeira de todas as encontraveis fora do canon a Cristo e ao Cristianismo'®:
Plinio, o mogo, Sueténio e Tacito, essa tltima bem interessante, pois ¢ a tnica
que menciona o tempo da crucifixdo e o procurador que governava a Palestina
judaica (Jongeneel, 2009 53). Mas, o Testimoninm flavianum em relagao as demais
tem a vantagem de ser a mais contemporinea aos fatos, e o autor provir da
mesma regido dos fatos, e, assim, ser a Unica que tem mais chance de nio ter
sido informada pela pregacio crista”.

Mas, ¢ claro, apenas se for considerada legitima, o que ndo ¢ pacifico; longe
disso. Ha um grande numero de estudiosos que a consideram uma interpolacio,
produzida por editores cristaos que se apoderaram do corpus flavianum a partir

do século 11 E. C.

18 Conferir lista completa em Allan, 2020.

19 “Ora, nessa época havia Jesus, um homem sabio, se ¢ licito chamé-lo de homem; pois ele realizava obras
maravilhosas, era um professor dos homens que recebem a verdade com prazer. Seguiam-no muitos dos judeus
e dos gentios. Ele era [o] Cristo. E quando Pilatos, por sugestdo dos principais homens entre nés, condenou-o
a cruz, (9) aqueles que o amaram no inicio ndo o abandonaram; pois ele apareceu-lhes vivo novamente ao
terceiro dia; (10) como os profetas divinos haviam predito, estas ¢ dez mil outras coisas maravilhosas
concernentes a ele. E a tribo dos cristios, assim chamada por causa dele, existe até hoje” (Anz., 18. 64).
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Um debate tao intenso levantou-se sobre a questdo, que para se ter uma
palida ideia, apenas no periodo de 1937-1980, foram produzidos oitenta e sete
estudos a respeito (Mason, 1992, 165), e a maior parte deles rejeitam 7 fofo a
passagem.

Mason ¢ um dos que argumentam dessa forma. Ele comeca por dizer que
o trecho sobre Jesus ¢ incongruente. Josefo nesse lugar lista uma série de
problemas que o procurador Pilatos teve em sua administracao (Anz., 18. 63-4)
(1992, 163-64), e o que diz sobre jesus nao pode ser classificado como um
problema.

Sim e nao. Embora a observa¢iao de Josefo nao evoque propriamente uma
sublevacio popular ou alguma rusga com as elites locais/hierocracia, como o
resto dos eventos listados, a alusao aparece historicamente bem inserida e ¢é
pertinente, tendo em vista ser a raiz de problemas posteriores.

Ha outros pontos interessantes a considerar: (a) a alusao a sabedoria de
Jesus segue a tendéncia de Josefo de traduzir as categorias religiosas judaicas em
termos mais palataveis a sua audiéncia greco-romana, contudo, o que diz a
seguir ja nao se enquadra: “esse homem era Cristo” (Ant., 18. 63). Nio faria
sentido para leitores greco-romanos um titulo que era peculiar da cultura
hebraica (Mason, 1992, 165). (b) A referéncia a divindade de Jesus, essa sim, é
altamente suspeita, tendo em vista que ultrapassa a parcimonia de Josefo sobre
esses temas; e, além disso, nao lhe convém menciona-la, como judeu. (b) Ha
problemas com a linguagem, por exemplo, o uso da palavra poietes, no sentido
de realizador, o que ndo é comum em Josefo (Mason, 1992, 169-170). (c) Mas
também ha muitos outros indicios de que o vocabulario e o estilo do festimonium
sao compativeis com Josefo (Mason, 1992, 171). Essas questoes de linguagem
e estilo sao sempre muito especulativas, pois o fato de certas palavras nao serem
usadas ou raramente o serem nao significa, necessariamente, que nao tenham

sido utilizadas em determinado lugar pelo autor. De semelhante modo, imitar
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as palavras e o estilo de um autor, também ndo parece algo excessivamente
dificil para um retérico habilidoso.

E. Craig tem uma posicio mediana, baseada em uma outra versao do
testimonium, extraida de uma coépia do século X E. C., na qual s6 ndo aparece a
referéncia a divindade de Jesus, concluindo que a interpolagao se resume ao
trecho “se ¢ licito chama-lo homem?”, e que “provavelmente, Josefo falou de
Jesus em Auntignidades 18 (2004, 367). Porém, sempre se podera dizer que, como
a copia arabe ¢ do século X, ou seja, depois de o texto de Josefo ter caido nas
maos dos editores cristdos, o que pode ter ocorrido limita-se a exclusao do que
os editores arabes nao acharam interessante, ou seja, a alusao a sua divindade.

Considero um melhor argumento para conservar o festimonium flavianunm no
elenco das referéncias externas a Jesus (feita a exclusio do trecho que alude a
sua divindade), levando-se em conta o que ja sabemos sobre Josefo, sobre sua
meticulosidade e sua filosofia da historia elitista (que considera os lideres mais
importantes do que que a massa), pode-se concluir que realmente tenha escrito
sobre Jesus, porque também escreveu sobre Jodao Batista e Tiago, pelo que, nao
seria de seu feitio escrever sobre os lugares-tenentes e omitir o general.

Com efeito, ha uma longa e detalhada nota biografica sobre Jodao Batista
alguns paragrafos adiante daquele em que menciona Jesus. Af Josefo atribui,
ainda que indiretamente, a derrota do exército de Antipas diante de Aretas IV
ao injusto tratamento dispensado a Jodo, por seu encarceramento e decapitacao.
A derrota de Antipas teria sido um castigo divino pela morte de Joao. O relato
detalhado de Josefo sobre o episédio congrui perfeitamente com o que dizem
os evangelhos, desde que af sao mencionados: as virtudes de Joao, o teor de sua
pregacdao. A unica discrepancia entre as duas fontes ¢ dizerem os evangelhos
que Joao foi encarcerado por ter criticado Antipas pelo seu casamento com
Herodias, a mulher de seu irmao, Filipe (Mt. 14: 3; Mc. 6: 17; Lc. 3: 19);
enquanto Josefo atribui sua prisao ao temor de Antipas a influéncia e eloquéncia

de Jodo, porque poderia mover as multidoes a se sublevarem (Axnz., 18. 116-19);

Revista de Teologia AD AETERNUM, v.2, N2. 9, p. 20-99, Janeiro/Junho 2025

81



nada impede que os dois motivos sejam complementares, de vez que nao sao
contraditorios.

O grande espago dado por Josefo a Jodo Batista, aparentemente,
enfraquece o argumento usado anteriormente. Ora, se Jesus como fundador do
Cristianismo foi mais importante do que Jodo, seu arauto, porque tanto espago
foi dado a ele, e tdio pouco é dito sobre Jesus. Como vimos nas notas
introdutorias, Josefo seleciona seu material histérico a medida que seja util a
historia politica. Assim, Jesus recebeu pouca atengao de Josefo porque suas
acOes nao tiveram ligacao direta com a administracao de Pilatos, pois sequer foi
determinacao dele a morte de Jesus; enquanto Joao, foi preso por Antipas e sua
morte injusta causa da derrota dos judeus frente a Aretas IV.

O mesmo se aplica a Tiago, “irmao de Jesus, chamado Cristo”, sobre quem
Josefo brevemente discorre, em razao de ser o objetivo de seu livro, nessa parte,
demonstrar que a crueldade das liderangas judaicas na antevéspera da rebeliao
foi uma das causas da “catastrofe” dos judeus (Mason, 1992, 175). Tiago, assim
como Jesus e Jodo Batista, ndo eram sendo coadjuvante no relato politico de
Josefo; quem esta sob o holofote é Ananus, sumo-sacerdote recém-empossado.
Esse, desejando aumentar seu prestigio com um four de force, aproveitando-se da
transicao de poder entre Festo (que havia falecido) e Albino (que ainda nio
havia assumido o posto), convocou o sinédrio para julgar Tiago e alguns outros,
sem levar ao conhecimento do procurador, o que niao era permitido. Nesse
julgamento Tiago foi sentenciado a lapidagao (Anz, 20. 200-02), e executado
imediatamente. Josefo diz que o motivo da condenacdo foi a transgressio da
lei, provavelmente aquelas transgressoes que solicitavam a pena de morte por
apedrejamento: blasfémia (Lv. 24: 13-16, 24) e/ou concitacdo a idolatria (Dt.
13; 6-10).

Essa ocorréncia nao esta nos registros do NT. Somente ¢ dito que Tiago
presidiu o primeiro concilio em Jerusalém (At. 15: 12-21) e dirigia a Igreja

durante as viagens missionarias de Paulo (At. 21: 17-18). Nas cartas paulinas ele
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¢ mencionado como “Tiago, o irmao do Senhor” (Gl 1: 19), e como uma das
“colunas” da Igreja em Jerusalém (GI. 2: 9).

De acordo com Eusébio, apds o martirio de Tiago, o Justo, por volta de
62 E. C.,, o corpo dirigente da Igreja em Jerusalém transferiu-se para Pella
(Historia Eclesigstica, 3, 5.3). Temendo que novas investidas sobre seus lideres
deixassem a Igreja acéfala. Dai o motivo porque a partir desse acontecimento
Josefo tenha silenciado a respeito dos cristaos. Foi uma decisao sabia. Se a Igreja
Apostolica tivesse permanecido em Jerusalém acabaria toda a lideranca morta
nos dias da revolta.

Na luta pelo poder das seitas judaicas, embora os cristaos nao disputassem
a lideranca da rebelidio como as demais (até porque era pacifista), a propria
inércia crista acabaria por incomodar os mais exaltados. Naquele tempo, como
no nosso, o povo era massa de manobra, e a influéncia sobre ele era objeto de
disputa entre os que desejam o poder. Provavelmente, também foi esse o
motivo do martirio de Tiago. Ele foi o primeiro grande lider religioso em
Jerusalém a ser morto. Nao admira Josefo ter feito disso um registro; o evento
fazia parte de uma das causas fundamentais da rebelidio de 66-70 E.C.: a

anarquia, quase guerra civil.

5.7. Figuras religiosas nao institucionalizadas

Nesse periodo da histéria do Judaismo, além das quatro “filosofias”
majoritarias, com identidade institucional reconhecida, havia muita fluidez
religiosa. Diversas concepgoes escatoldgicas populares se manifestavam e eram
propaladas livremente sem que houvesse um corpo governante centralizado que
as coibisse. Aos romanos nao interessava fazé-lo. Era uma de suas estratégias
imperialistas fomentar a desunido nos povos subjugados, para que, assim, nao
pudessem voltar-se contra o opressor. O sinédrio, teoricamente o corpo
dirigente judaico, estava impedido de agir consentaneamente, pois s se podia

reunir com a permissio dos procuradores (Ant., 20. 202); era-lhe também
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vedado aplicar penas capitais (Hatina, 2013, 484). O sumo-sacerdote presidia o
sinédrio, mas quem o nomeava e o procurador e o tetrarca, a quem as questoes
religiosas s6 interessavam se produzissem consequéncias politicas.

Os critérios de pertenca a fraternidade judaica inexistiam e resumiam-se a
circuncisao e participacao nas festas religiosas. Pululavam nesse meio, seitas,
profetas e doutrinas, sem nenhum impedimento, exceto aqueles vedados por
institui¢oes aceitas por todos (ou quase todos): o templo e o sistema cultico, a
sinagoga, a Tanakh, o monotefsmo ético, o concerto mosaico, etc. Quanto ao
mais, no caudal judaico daquele tempo, confluiam muitas tumultuosas aguas:
profetas que anunciavam o fim; bandidos sociais postulantes a messias; livros
apocrifos, pretendentes a inspirados, etc.

Como Josefo se posicionava ante a efusao religiosa judaica? Seu
conservantismo politico, e sua condicao de membro da elite, levava-o a dividir
o quadro religioso em profetas e pseudoprofetas. (a) Os profetas eram os
ligados a situacdo, como ele mesmo e os pacifistas profetas essénios (Banus,
Judas, Menachem e Simio); (b) os pseudoprofetas, aqueles que eram
comprados pelos lideres da sublevacido para insuflar fanatismo nas massas.
Pode-se agregar ainda um terceiro grupo, os arautos da destrui¢do, que eram
neutros.

Obviamente, essa classificagao de Josefo ndo nos serve porque é uma
tipologia baseada em seus interesses politicos, e nao ¢ religiosa. Ademais, o
critério de relevancia dessas manifestacoes religiosas também estd contaminado
port sua apologética. Por exemplo, ele nio cita ou discorre sobre a Apocaliptica,
com exce¢dao da seita dos essénios; e, ainda assim, toma cuidado para nao
colocar sua doutrina escatologica em evidéncia. Movido pelo mesmo interesse,
ele nio considera os caudilhos zelotas com pretensdes régias como
manifestacoes messianicas, ressalta em lugar seu nacionalismo; oculta
cuidadosamente as bases biblicas de suas a¢cdes, bem como a de outros profetas

que, sob rotulo de revolucionarios, surgem em sua historia.
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Quando o caldo da revolta engrossou, depois que o sumo-sacerdote
Jonatas foi assassinado, Josefo, como que introduzindo o que dira sobre
algumas dessas manifestacdes, fala sobre uma profusio de pseudoprofetas,
enganadores e impostores que tomou conta das estradas e valados da Palestina
judaica; procurando enganar a populacao por meio de falsa inspiracdo divina,
concitando o povo a revolugdes e levantes, persuadindo-o a se tornarem
possessos (daimonao), e a segui-los ao deserto (eremo), onde lhes era prometido
verem os sinais de sua libertacao (semeia heleuterias) (Guerra, 2. 258-259).

Essa passagem ¢ um resumo dos anos seguintes até a queda de Massada,
bem como demonstracio do tratamento genérico de Josefo aos aspectos
religiosos desses movimentos. Contudo, as palavras-chave de sua base religiosa
estao dadas. A possessao referida nada mais é do que o fanatismo que aparece
como resultado desse tipo de pregacdo nos ouvintes, os quais, como que
insuflados por um mal espirito, passam a ignorar os perigos que sua conduta
implica. Os sinais de sua libertagdo significam o mesmo que aparece nas
Antignidades em referéncia as multidées que se opunham a Moisés por haverem
esquecido “os sinais de Deus de que sua libertacao havia ocorrido™ (Ant. 2. 327)
(Mason, 2008, 210 e 211), ou seja, a abertura do Mar Vermelho, o afogamento
do exército de farad, etc. Por af vemos as pontas soltas de Josefo se unirem. A
possessao era fanatismo religioso. Se cressem, os sinais de libertagio poderiam
ser os mesmos, pois o Deus libertador era o mesmo; a opressao era igual, s6
mudavam os opressores. O deserto, portanto, ndo era um acidente geografico,
mas o lugar onde se apresentavam as teofanias.

Resumindo, a mensagem dos pseudoprofetas nio era mera palavra
alugada, e a liberdade amada e perseguida pelos zelotes nio era mero
nacionalismo. A convocatéria para lutar pela liberdade era baseada na religiao,
ou, mais especificamente, na escatologia da Tanakh.

Josefo fala de escatologia sem fazé-lo expressamente, movido pelo instinto

de autopreservagao, visto ser esse um tema a que os ouvidos romanos eram

Revista de Teologia AD AETERNUM, v.2, N2. 9, p. 20-99, Janeiro/Junho 2025

85



bem sensiveis. Aqui e ali, entretanto, geralmente em forma de digressdes, ele se
refere a esses enganadores e impostores que reivindicavam para si uma
dignidade messianica, inspirados por expectativas de diversos tipos, e que, grosso
modo, podem ser classificados por uma tipologia de messianismos: (a)
apocalipticos, (b) davidicos, (c) profetismo de acao, (d) deuteronomistas e, em
categoria nao-messianica: (€) arautos de destruicao.

(a) Com respeito a Apocaliptica, Josefo é bastante seletivo e evita grandes
digressoes. Ele nao alude a nenhum dos textos apocalipticos de seu tempo, nem
as suas promessas de vinganca divina contra os opressores do povo de Deus (o
que nao era politicamente conveniente).

Contudo, fez constantes alusoes ao pai de todos os apocalipticos, Daniel,
de cujo texto parece ter bom conhecimento. Primeiramente, cria que Deus
enviara 0s romManos € 0s usava cComo instrumento para trazer juizo sobre o povo
judeu, de acordo “com o oraculo que estava para se cumprir sobre a miseravel
cidade”, pois “é Deus mesmo que esta a trazer esse fogo para purificar a cidade
e o templo” (Guerra, 6. 110), aludindo a forma como o templo foi destruido. A
referéncia biblica, muito provavelmente, devem ser as palavras finais da
profecia das setenta semanas de anos de Daniel (Dn. 9: 26).

Ainda em outro lugar hd uma indicagdo ainda mais persuasiva a esse
respeito, quando diz que, no que concernia ao “governo romano”, seus pafs iria
ser assolado por ele” (Ant., 10. 276). A referéncia ¢ a dltima semana da profecia
das setenta semanas, porque era sua avaliagio sobre o ministério profético de
Daniel: “ele niao s6 profetizava sobre eventos futuros, mas também
determinava o tempo de seu cumprimento” (Axz, 10: 266); muito

provavelmente por conhecer a profecia das 70 semanas:

Setenta semanas estio determinadas sobte o teu povo, e sobre a tua santa
cidade, para cessar a transgressio, e para dar fim aos pecados, e para expiar
a iniquidade, e trazer a justica eterna, e selar a visdo e a profecia, e para
ungir o Santissimo. Sabe e entende: desde a saida da ordem para restaurar,
e para edificar a Jerusalém, até ao Messias, o Principe, havera sete semanas,
e sessenta e duas semanas; as ruas e o muro se reedificardo, mas em tempos
angustiosos. E depois das sessenta e duas semanas sera cortado o ungido,
e ja nao estard; e o povo de um principe, que ha de vir, destruird a cidade
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e o santuério, e o seu fim serd com uma inundacio; e até ao fim havera
guerra; estdo determinadas assolagoes. (DN. 9:24 ¢ 20).

Em suma, Josefo considerava a destruicao de Jerusalém e do templo o
cumprimento do oraculo: “e o povo de um principe que ha de vir destruira a
cidade e o santuario” (Dn. 9 26). Ele provavelmente, como outros
apocalipticos, contou os anos desde o decreto para a reconstru¢ao de Jerusalém
e achou que o tempo determinado sobre os judeus (490 anos) terminava em
seus dias. Nao se delongou em questdes messianicos que o mesmo capitulo traz,
omitindo a figura do Filho do Homem, porque isso nao lhe convinha politica e
nem apologeticamente, “por causa das estreitas conexoes entre a visao de
mundo apocaliptica e a revolta dos judeus contra os romanos” (Bilde, 1998, 50).

Outras fontes dessas expectativas escatologicas apocalipticas estio em
outras partes da Tanakh. O texto de Joel 2: 30 e 31: “Mostrarei prodigios no céu
e na terra, fogo e colunas de fumaca. O sol se convertera em trevas, a lua em
sangue, antes que venha o grande e terrivel dia do Senhor”. As epifanias durante
o éxodo: fogo, colunas de fumaga, trovoes e relampagos ao pé do Sinai. Esses
sinais césmicos indicavam a presenca de Deus. Além desses, os sinais de
livramento: a abertura do Mar Vermelho, a abertura do Jordao, e a inércia do
sol em Aijalom, esperava-se se repetissem no fim dos tempos. O
reaparecimento de figuras como Moisés e Josué faziam todo sentido naquele
tempo, porque a Palestina judaica havia se transformado em um novo Egito, e
Israel vivia escravizado em sua propria terra, necessitando de um novo
libertador, que o levasse ao deserto, simbolo da libertacao.

Flavio Josefo menciona varios individuos que tiveram essa pretensao,
alguns também aludidos pelo NT. Um caso marcante é o de Teudas, lider de
uma revolta na Judeia, poucos anos apos a crucifixao de Jesus (46 E. C.). Este
homem, tendo assumido o modelo profético de Josué/Moisés, proclamou ter
o poder de dividir o rio Jordio com sua palavra, para que o povo pudesse fazer

o caminho a pé enxuto, em direcao ao deserto (Anz. 20. 97-99; At. 5: 36?). O
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governador Cuspius Fadus deu cabo dele e dos que o acompanhavam,
rapidamente dispersando o ajuntamento com grande violéncia. Depois entrou
em Jerusalém exibindo a cabec¢a de Teudas (Anz., 20.98).

Outro profeta que encarnou esse mesmo modelo messianico era
conhecido como o egipcio (Guerra. 2. 261-263; Ant. 20. 169-172; Atos 21: 38).
Ele pretendia que, ao seu comando, tal como os muros de Jerico, os de
Jerusalém desmoronassem, para que ele e seus acompanhantes pudessem
invadir a cidade e conquista-la. Conseguiu reunir uma grande multidao sobre o
Monte das Oliveiras, mas nao logrou cumprir sua predicao, o que facilitou o
trabalho de Félix e seus legionarios em dispersar a multidao, e apresar e matar
aqueles que cafam em suas maos.

Nas circunstancias que envolveram a destruicao de Jerusalém, havia
profetas de sinais anunciando livramento ao povo. Josefo relata que um desses
vociferava que aqueles que se refugiassem aa o livramento divino, mas o que
adveio foi o incéndio do edificio, por fogo ateado pelos legionarios, quep deu
cabo da vida de todos (Guerra, VI, 285). Em seguida, Josefo faz um comentario
com que pretende interpretar essas manifestacOes. Hsses falsos profetas
atuavam a mando dos lideres da sublevaciao, com o propdsito de, com suas
profecias, diminuir o numero de deser¢oes (Guerra, V1, 280).

Também, logo depois da queda de Jerusalém, um grupo de sicarios,
sobreviventes da subversio da santa cidade, fugiu para o Egito, e 1a, um tal
Jonathan, prometeu-lhes os sinais de sua libertagdo e outras manifestacOes
divinas no deserto. Tentaram reunir-se e organizar-se nas imedia¢oes de Cirene,
mas foram dispersados com violéncia por Catullus, entao governador da Libia
(Guerra, 7. 437-442).

Nos evangelhos esse modelo messianico pode ser vislumbrado no pedido
a Jesus por sinais no céu, feito pelos fariseus (Mt. 16: 1; Mc. 8: 11). Nao se sabe
se queriam sugerir que o papel messianico de Jesus era inferior, equiparando-o

ao de Elias, o precursor, ja que esse também realizara sinais cosmicos, como o
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controle sobre a chuva e dos raios; ou se realmente queriam provar o
messianismo de Jesus pela capacidade de realizar grandes sinais no céu, como
predito em Joel 2:30-31. Jesus ndo aquiesceu ao pedido, duma forma ou doutra,
oferecendo-lhes, ao contrario, apenas o sinal de Jonas, ou seja, o sinal de sua
ressurreicao (Mt. 12: 39, 16: 4, 26: 48; Lc. 11: 29), ainda que tenha operado
outros sinais nao cosmicos, como muitos milagres de cura e a ressurreicao de
mortos.

(b) Os messias aspirantes a realeza, inspiravam-se em Davi, por um motivo
6bvio, porque diversos profetas falaram do messias como novo Davi (Is. 9 e
11; Jr. 23: 5-8, 33: 14-26; Ez. 34: 23-24, 37: 24; Am. 9: 11; Mq. 5: 2), cuja historia
textual remontava a Numeros 24: 17, em que as palavras estrela e cetro
aparecem como simbolos de um messianismo régio que, comissionado por
Deus, deveria restaurar Israel, e governar o mundo. Outra figura modelar desse
tipo de messias régio era Melquisedeque, rei sacerdote de Jerusalém, no qual
devem ter se espelhado os descendentes de Ezequias, pois Melquisedeque era
sacerdote sem pertencer a nenhuma linhagem sacerdotal e rei sem ter herdado
a coroa (Gn. 14: 18).

A maioria dos bandidos sociais pertencentes a linhagem de Ezequias e
Judas mencionados por Josefo, sio desse tipo, mas de todos foi Atronges o que
mais se aproximou do ideario davidico (Guerra 2. 60-65; Ant., 17. 278-284). Ele
reunia qualidades carismaticas, era auxiliado por quatro irmao, e havia sido
pastor de ovelhas, tal como Davi. Apresentava-se como rei, e ocupava-se
apenas dos negocios mais dignos. Contudo, faltava-lhe um programa
efetivamente messianico, com énfase na restauragdo de Israel. Sua guerrilha
visava as tropas de Herodes e dos romanos, mas no fim a crueldade e a violéncia
indiscriminada acabou por tornar-se a guia de suas ag¢oes (Anz. 17. 282). Por
tudo, a designagao que melhor lhe cabe é a de “bandido social” (E. Stegeman;

W. Stegeman, 2004, 2007).
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(c) O messianismo tipo profeta de a¢do inspira-se no ministério profético
de Elias/Eliseu, porque no encerramento do AT h4 uma profecia sobre o
retorno de Elias no tempo escatolégico (Ml. 4: 5-6). Como no referido texto,
s6 aparece o Elias escatologico, também chamado de “anjo da alianga” ou
“mensageiro da alianca” (ML 3: 1), criou-se uma confusao entre esse € o proprio
messias. Que operasse sinais e maravilhas era expectativa comum, porque Elias
no AT ¢ retratado dessa maneira. Mas, esperava-se também que fosse um
reformador da religiao e restaurador do governo de Deus; ou seja, sua obra nao
se restringia a fazer milagres.

Portanto, a obra de Elias-Eliseu pode ser dividida, fundamentalmente, em
trés partes: (a) como taumaturgo, pela realizacio de diversos milagres:
multiplicacao de alimentos (I Rs. 17: 14 // II Rs. 4: 1-7), multiplicagao de paes
(IT Rs. 4: 42-44), curas (IT Rs. 5: 1-18) e até uma ressurreicao (I Rs. 17: 17-24 //
IT Rs. 4: 8-37); (b) como reformador, pela tentativa de restaurar a fé javista no
reino do Norte, expurgando-o do culto cananeu a Baal e Asera (1Rs. 18: 19-40);
(c) como lider politico contestador, pela dentncia e reprovagao de governantes
iniquos e pela influéncia sobre os bons reis: Elias e Acabe, Eliseu e Jed,
respectivamente (I Rs. 19: 16-17; 21: 17-24 // 11 Rs. 9: 1-13).

Estava em voga naqueles dias esse modelo profético-messianico, a julgar
pelo grande nimero de imitadores. Josefo apresenta alguns profetas essénios
com caracteristicas do profetismo de ac¢dao Elias-Eliseu, a medida que se
relacionam com autoridades e as orientam por meio de sonhos e previsoes:
Judas e Simao, ja citados. Possivelmente, os fariseus radicais, os zelotes, tenham
se inspirado também na parte violenta do ministério de Elias-Eliseu. Por ex.,
quando Elias mandou que trucidassem todos os profetas de Baal e Asera
reunidos com ele no monte Carmelo, 850 pessoas, no total (I Rs. 18: 19), e
ainda, quando dois capitaes e seus cinquenta soldados foram reduzidos a cinzas
(I Rs. 2); ou entdo, quando Eliseu amaldicoou alguns rapazotes que zombavam

dele e duas ursas vieram para matar 42 deles (II Rs. 2: 24).
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Joao Batista é o melhor exemplo desse modelo no N'T. Das trés principais
acoes do messianismo Elias-Eliseu apenas uma, a primeira, nao foi repetida por
Joao, porque, pelo que se pode depreender pela leitura dos evangelhos, Joao
nao praticava a taumaturgia, antes foi um reformador, concitando o povo ao
arrependimento e a reformados costumes (Lc. 3: 10-14), antes da manifestagao
da ira divina (Mt. 3: 7; Lc. 3: 7-10). Quanto a terceira caracteristica, tentou influir
no modo de proceder de Antipas, reprovando-o por haver tomado como
esposa a mulher de seu irmao, Filipe; o que lhe valeu sua prisao e posterior
execucao (Mt. 14: 1-11; Mc. 6: 14-29). Joao veste-se como esses profetas e vive
como eles (Mt. 3: 4; Mc. 1: 6).

(d) Quanto ao messianismo deuteronomista, nos relatos de Josefo ha um
certo samaritano, que atuou no tempo de Pilatos (36 E. C.), o qual pretendia
encarnar um tipo messianico, muito comum entre 0s samaritanos: o Taheb,
profeta revelador como Moisés: “O Senhor vos suscitara dentre vossos irmaos
um profeta semelhante a mim; a ele ouvireis a tudo quanto vos disser” (Dt. 18:
15-16). Esse samaritano propagava ser capaz de revelar onde Moisés ocultara
no Monte Gerizim os utensilios sagrados do templo (Anz., XVIII, 4.1), e cuja
descoberta estaria ligada a chegada do tempo escatologico. Os textos
samaritanos descrevem esse messias como uma figura enigmatica, cuja origem
e manifestacdo seria incerta (Dexinger, 1989, 272). Sua missao era, seguindo o
modelo profético de Moisés, revelar a verdade e restaurar o santuario e o servigo
sacrificial de acordo com a prescrigao divina (¢bid., 273).

(e) O ultimo tipo, nao necessariamente messianico, manifestou-se nos
estertores da primeira rebelido dos judeus. Chamemo-lo aqui de arauto da
destruicao, em vez de “profetas da destruicio”, como fazem E. Stegemann e
W. Stegemann (2004, 198), por nao podermos comparar o oficio desses com o
de Jeremias, p. ex., que era também consolador do povo. Eles nio anunciavam
um fim eminente, com tom lamentoso. Na obra de Flavio Josefo, por exemplo,

¢ mencionado Jesus Ben Ananias (Guerra, V1, 301-309), que chegou a Jerusalém
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com a revolta ja pela metade (68 d. C.). Anunciava a destrui¢ao do Templo, da
cidade e do povo repetindo o oraculo: “Voz do Leste, voz do Oeste, voz dos
quatro ventos, voz do noivo e da noiva, voz contra todo esse povo” (zbzd., 301).
Isso repetia dia e noite pela cidade, sem fazer caso de mais nada (E. Stegemann;
W. Stegemann, 2004, 103 e 104). Josefo aduz que ele chegou a ser interrogado
por Albino, mas foi despedido por ser considerado louco; nao respondia as
perguntas, apenas repetia o oraculo: “ai, ai de Jerusalém” (Guerra VI, 305). E
prosseguiu com suas lamentagoes até que, durante o cerco, foi alvejado por uma
seta, e disso motrreu.

Embora bem sumario em sua apresentacao, Josefo nos fornece um quadro
bastante abrangente das manifestacOes e expectativas escatoldgicas de seu
tempo. Se lido em paralelo com os evangelhos ha iluminagao mutua, a medida
que as énfases de Josefo sejam ignoradas e seus conceitos politicorreligiosos

genéricos sejam substituidos por genuinas categorias religiosas.

Conclusao

O retrato do Judaismo do Segundo Templo pintado por Josefo é bastante
tendencioso. Os tragos da religiosidade judaica estao ocultos sob varias camadas
de tinta retorica e apologética. Seu objetivo nao era fazer um retrato fiel, mas
um que pudesse ser apreciado por leitores greco-romanos. Os tragos siao
espessos e simplificados, sem muitos detalhes teoldgicos, tragos que podem ser
resumidos por um mantra: “justica em relacao aos homens e piedade para com
Deus” (Ant. 18. 16), repetidos recorrentemente como se fosse a quintesséncia
da religiao judaica. Quanto a outros termos religiosos usados, muitas vezes sao
desorientadores porque sio semanticamente ambiguos, dai a necessidade de
serem lidos em consércio com os evangelhos, com a Tanakh e com a literatura
apocrifa. Essa metodologia sera uma salvaguarda contra a tendéncia dos textos
flavianos de desinformar seu leitor a respeito de fatos e comportamentos

agressivos a sensibilidade greco-romana.
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Contudo, mesmo que sua inclinagao para ler os eventos religiosos através
da lente da politica, suas observa¢oes produzem um ganho, desde que corrigem
a tendéncia de perceber certos eventos como exclusivamente religiosos, como
acontece aos que preferem ver o sectarismo judaico resumir-se a disputas sobre
o santuario e questoes halaquicas (Klawans, 2012, 43).

Por outro lado, a politizacao do discurso religioso, que levou, p. ex. Josefo
a apresentar o fado como a discussao filoséfica, ¢ prejudicial. Esse, na verdade,
¢ representativo do problema teolégico e sempre atual sobre a relacdo entre a
liberdade humana e a onipoténcia divina, que dividia as principais seitas no que
respeita a sua reagao contra a opressao romana e as relagoes politicas em geral.

Josefo ¢ muito util sobre o mainstream religioso judaico, contudo, ficou a
dever-nos quanto aqueles que chama de “ladroes e impostores, que enganavam
a populagao”, e cujo numero foi aumentando consistentemente nos anos mais
proximos a rebelido (Anz. 20. 160). Provavelmente, podemos classificar os
primeiros como sicarios, zelotes e os segundos, como pretendentes a messias,
mas, e os demais?

E realmente uma pena que Josefo nio detalhe o que pregavam esses
profetas e pseudomessias, nem informe se havia algum tipo de associagao que
os reunisse; € se os apocalipticos, também se reuniam em associagdes
voluntarias, como os fariseus. Temos o discurso de Eleazar bem Yair no apagar
das luzes de Massada (Guerra, 7. 323-27, 331-36). Infelizmente, nao se lhe pode
creditar o discurso, porque Josefo nao estava la para anota-lo, nem qualquer
dos que o ouviram pode repassar a informagao. Por af se enxerga a tendéncia
de Josefo de substituir o discurso genuinamente religioso por penduricalhos
retor1cos.

Enfim, embora parega razoavel essa metodologia, ainda nio tem sido
explorada como merece. Nao a utilizaram os estudos mais conservadores,
realizados por historiadores, cujo ponto de partida é sempre o préprio Josefo,

seja no Antignidades, pela analise de sua teologia diluida (Feldman, 1998); seja no
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Guerra, por estudos que ainda nao sistematizaram seus siléncios e exclusoes,
tendo em vista seus interesses mundanos (Mason, 1992). Também nio o
tizeram os tedlogos criticos, que rejeitam categorias religiosas fundamentais
como o proprio messianismo, considerando-o produto de leitura posterior
crista (Collins, 1996; Green, 1996), e, assim, induzem a pensar que esses
silencios de Josefo, sao natural desinteresse daquele Judaismo por esse tema.
Ha que considerar que em Josefo todos os temas religiosos sofreram
transformacdes semanticas que os transformaram. O messianismo deve,
portanto, permanecer como chave hermenéutica fundamental para ler Josefo
de uma perspectiva religiosa.

Aqui fizemos uma tentativa muito superficial de aplicar essa metodologia.

Resta o mar flaviano a medir por esse ctivo.
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