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“Buscai, pois, em primeiro lugar, o seu reino 

e a sua justiça, e todas estas coisas vos serão 

acrescentadas.” Mt 6:33 

Jesus Cristo 



 

 

RESUMO 

 

Até o século IV d.C. era comum, entre os cristãos, a leitura do livro pseudepígrafo de              

I Enoque. O embrião da rejeição começou no século II, com Júlio Africano, e atingiu o seu 

auge no século IV com Agostinho de Hipona. Porém, o posicionamento oficial, no 

cristianismo ocidental, que descredenciou o escrito de I Enoque como uma literatura útil à fé, 

deu-se no Concílio de Laodiceia (Séc. IV) que afirmou que os únicos nomes de anjos 

autorizados pelas Escrituras seriam o de Miguel, Gabriel e Rafael, afastando I Enoque (que 

cita vários nomes de anjos) do cenário teológico, até épocas recentes no Ocidente. O grande 

personagem do cristianismo foi um homem reconhecido na Palestina como Rabi, título que 

pressupunha o conhecimento das principais literaturas apreciadas pelos judeus. É consenso 

entre a maioria dos estudiosos do Segundo Templo que o escrito de I Enoque ocupava um 

lugar distinto no cenário literário daquela época. A presente tese nasceu de uma desconfiança 

plausível, inserida dentro do contexto cultural do I século da era cristã, de que Jesus Cristo 

conhecia o livro de I Enoque. Mas, não somente isso, a desconfiança evoluiu para a 

possibilidade de que ele tenha feito uso do escrito construindo ensinos embasados no mesmo. 

A pesquisa teve como objetivo geral: Pesquisar a relação entre Jesus de Nazaré e o Escrito 

de I Enoque. No que se refere aos seus procedimentos técnicos, a pesquisa é de natureza 

bibliográfica, exploratória e documental. Para que esta pesquisa ganhasse forma, fizemos uso 

da proposta historiográfica do Jesus Histórico, bem como desenvolvemos uma metodologia 

chamada Análise dos Ditos de Jesus (ADJ), para ser utilizada na investigação de ditos 

atribuídos a Jesus contidos nos evangelhos. O primeiro capítulo, além de ser uma análise do 

livro de I Enoque abordando o escrito sobre várias perspectivas, foi construído objetivando 

trazer à academia brasileira as informações mais recentes sobre as pesquisas relacionadas a     

I Enoque, em diálogo com os principais pesquisadores da obra. O segundo capítulo foi 

desenvolvido com vistas a examinarmos, pela historiografia, o potencial de alguns ditos, de 

serem originários da pessoa de Jesus. O terceiro e último capítulo apresenta uma aproximação 

entre os ditos trabalhados e o livro de I Enoque. O resultado final indica que a literatura 

enoqueana pode ter ocupado um lugar de destaque entre os escritos estimados por Jesus 

Cristo. 

 

Palavras-chaves: Jesus Histórico. I Enoque. Enoque. Cristianismo Primitivo. Segundo 

Templo. Evangelhos. Memória. Tradição Oral. 

 



 

 

ABSTRACT 

 

Until the fourth century AD, was common among Christians, to read the book of I Enoch. The 

embryo of rejection began in the second century, with Julius Africanus, and reached its peak 

in the fourth century with Augustine of Hippo. However, the official position, in Western 

Christianity, which rejected the writing of I Enoch as a useful literature to faith, happened at 

the Council of Laodicea (century IV) who said that the only names of angels authorized by 

the Scriptures would be the Miguel, Gabriel and Raphael. this position deleted the book of 

Enoch (book that makes reference to several names of angels) from the books useful for 

theological research, until recent times in the West.  The great character of Christianity was a 

man recognized in Palestinian as Rabbi. This title presupposes knowledge of the main 

literature enjoyed by the Jews. The consensus among most of the Second Temple scholars, is 

that the writing of I Enoch occupied a distinct place in the literary scene of that time. This 

thesis was born from a plausible suspicion, which is embedded within the cultural context of 

the I century AD, that Jesus knew the Book of I Enoch. But not only that, distrust develops in 

the possibility that he has studied the writing and he built teachings based on that text. The 

research had as general objective: Find the relationship between Jesus of Nazareth and the 

Written I Enoch. With regard to its technical procedures, research is bibliographic, 

exploratory and documentary. For this research to gain form, we used the historiographical 

proposal of the Historical Jesus, and have developed a methodology called Analysis of the 

Sayings of Jesus (ASJ), for use in the investigation of sayings attributed to Jesus contained in 

the Gospels. The first chapter, besides being a book review of I Enoch addressing the book on 

various perspectives, was built aiming to bring the Brazilian Academy the latest information 

on research related to I Enoch, in dialogue with the principal investigators of this literature. 

The second chapter was developed in order to examine by historiography, the potential of 

some words recorded in the Gospels in being originates from the person of Jesus. The third 

and last chapter presents an approach among words that were examined and the Book of I 

Enoch. The end result indicates that the literature of Enoch may have occupied a prominent 

place among the estimated written by Jesus Christ. 

 

Key Words: Historical Jesus. I Enoch. Enoch. Early Christianity. Second Temple. Gospels. 

Memory. Oral Tradition. 

 

 



 

 

RESUMEN 

 

Hasta el siglo IV dC fue común entre los cristianos, la lectura del libro de Enoc. El embrión 

de rechazo se inició en el siglo II, con Julio Africano, y alcanzó su apogeo en el siglo cuarto 

con Agustín de Hipona. Sin embargo, la posición oficial, en el cristianismo occidental, que 

descredenciou la escritura de I Enoc como una literatura útil a la fe, sucedió en el consejo de 

Laodicea (siglo. IV). Este consejo afirmó que los únicos nombres de ángeles autorizados por 

las Escrituras sería el Miguel, Gabriel y Rafael. Esta posición fue responsable de excluir Enoc 

(este libro cita varios nombres de ángeles) la escena teológica, hasta tiempos recientes en el 

Oeste. El gran personaje del cristianismo era un hombre conocido como Rabí en Palestina. 

Este título presupone el conocimiento de la literatura principal gozan los Judios. El consenso 

entre la mayoría de los estudiosos del Segundo Templo, que la escritura de I Enoc ocupaba un 

lugar distinto en la escena literaria de la época. Esta tesis nace de una sospecha plausible, que 

se inscribe en el contexto cultural del siglo I, que Jesús sabía da existencia de Enoc. Pero no 

sólo eso, la desconfianza se convierte en la posibilidad de que él ha estudiado el escrito y 

construido enseñanzas basado en el libro. La investigación tuvo como objetivo general: 

Encontrar la relación entre Jesús de Nazaret y el I Escrito Enoc. En relación con sus 

procedimientos técnicos, la investigación es bibliográfica, exploratoria y documental. Para 

esta investigación ganar forma, utilizamos la propuesta historiográfica del Jesús histórico, y 

hemos desarrollado una metodología denominada Análisis de los Dichos de Jesús (ADJ), para 

su uso en la investigación de dichos atribuidos a Jesús contenida en los Evangelios. El primer 

capítulo es una reseña del libro de Enoc y direcciones escritas en diversos puntos de vista, fue 

construido con el objetivo de llevar la Academia Brasileña de la información más reciente 

sobre las búsquedas relacionadas el libro de I Enoc, en diálogo con los investigadores 

principales del libro. El segundo capítulo fue desarrollado con el fin de examinar con la 

historiografía, el potencial de algunos dichos registra en los Evangelios, proceden de la 

persona de Jesús. El tercer y último capítulo presenta un enfoque trabajado entre los dichos y 

el libro de Enoc. El resultado final indica que el libro de Enoc pudo haber ocupado un lugar 

destacado entre los libros importante para Jesús. 

 

Palabras clave: Jesús histórico. I Enoc. Enoc. El cristianismo primitivo. Segundo Templo. 

Evangelios. Memoria. Tradición Oral. 
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INTRODUÇÃO 

 

I Enoque é uma das literaturas mais fascinantes redigida na época do Segundo 

Templo. O fascínio reside na constatação de que este escrito é uma chave capaz de abrir 

portas para a compreensão de escritos canônicos, o que também significa compreensão das 

crenças presentes na cultura relacionadas ao Antigo Testamento e outras ao Novo Testamento 

(N.T.). Ele é uma espécie de pedra literária que os teólogos posteriores a Agostinho 

rejeitaram, e que veio a ser a principal pedra angular para compreensão de algumas crenças 

relevantes que marcaram o judaísmo e o cristianismo primitivo. 

O nosso interesse em pesquisar a literatura enoqueana começou no ano de 2002, 

quando estudava o livro de Judas e nos deparamos com a seguinte passagem: “e a anjos, os 

que não guardaram o seu estado original, mas abandonaram o seu próprio domicílio, ele tem 

guardado sob trevas, em algemas eternas, para o juízo do grande Dia” (Jd 6). Um pouco mais 

adiante lemos:  

 
Quanto a estes foi que também profetizou Enoque, o sétimo depois de Adão, 
dizendo: Eis que veio o Senhor entre suas santas miríades, para exercer juízo contra 
todos e para fazer convictos todos os ímpios, acerca de todas as obras ímpias que 
impiamente praticaram e acerca de todas as palavras insolentes que ímpios 
pecadores proferiram contra ele (Jd 14,15). 

 

Procuramos entre os livros veterotestamentários textos que fizessem conexão com as 

palavras de Judas sobre os anjos que “não guardaram o seu estado original”, “abandonaram o 

seu domicílio”, estão “guardados em trevas”, bem como a profecia que Judas atribui a 

Enoque, mas não encontramos nada nos textos bíblicos, acentuando ainda mais nossa 

curiosidade. E por que não os encontramos? Naturalmente, porque esta citação textual e 

crenças não se encontram lá! Estão em I Enoque. Porém, naquela ocasião nunca tínhamos 

ouvido falar do livro de Enoque. 

Nos anos que se seguiram, por causa do labor acadêmico relacionado aos cursos de 

Teologia e Administração de Empresas, não tivemos tempo de nos dedicarmos a essa 

investigação. Vez por outra pensávamos no assunto, mas ainda não era chegada a hora de o 

mesmo ocupar a nossa escrivaninha. 

Em 2009 chegou o momento de iniciar a investigação, não de uma forma acadêmica, 

mas autodidata. O primeiro escrito com que tivemos contato, na literatura brasileira, 

relacionado ao assunto foi o livro de Caio Fábio chamado Nephilim, que é uma literatura 
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ficcional que se utiliza de I Enoque. A partir de então, aos poucos começávamos a adentrar ao 

mundo literário do Segundo Templo. 

Em 2010 tivemos a oportunidade de, finalmente, levar o nosso anseio investigativo 

para o ambiente acadêmico. Ingressamos no Programa de Pós-Graduação em Ciências das 

Religiões (PPGCR) da Universidade Federal da Paraíba (UFPB), para fazer o mestrado, 

desenvolvido em parceria com a UMESP (sanduíche) e concluído em 2011 com a defesa da 

dissertação: Enoque: nos bastidores de crenças angelológicas no cristianismo primitivo. 

Finalizamos o mestrado com uma plausível desconfiança de que existiam prováveis 

relações entre I Enoque e os Evangelhos. Em dezembro de 2011 recebemos a notícia que 

havíamos passado no processo seletivo da UMESP e em março de 2012 iniciamos o 

doutorado com o objetivo de investigar se o Jesus Histórico conheceu e utilizou o livro de      

I Enoque na construção de alguns dos seus ensinamentos. 

Até o século IV d.C. era comum, entre os cristãos, a leitura do livro pseudepígrafo de  

I Enoque. O embrião da rejeição começou no século II, com Júlio Africano, e atingiu o seu 

auge no século IV com Agostinho de Hipona. Porém, o posicionamento oficial, no 

cristianismo institucionalizado, que descredenciou o escrito de I Enoque como uma literatura 

útil à fé, deu-se no Concílio de Laodiceia (Séc. IV) que afirmou que os únicos nomes de anjos 

autorizados pelas Escrituras seriam o de Miguel, Gabriel e Rafael, afastando I Enoque (que 

cita vários nomes de anjos) do cenário teológico, até épocas recentes no Ocidente. 

Os ciclos protestantes foram bastante eficazes em evitar obras semelhantes aos livros                

de Enoque, desenvolvendo slogans que rebaixassem literaturas produzidas no Período 

Interbíblico1. Teólogos, falaram desse período como “o período dos 400 anos do silêncio 

divino” ou “400 anos do silêncio profético”. Estas frases de efeito tinham a intenção de 

desviar o olhar exegético de obras não canônicas que se acreditava não ter algo de muito 

positivo a oferecer. 

Porém, desde o século XVIII, quando o Ocidente voltou a ter contato com o Livro de     

I Enoque, um processo investigativo exegético de literaturas produzidas na época do Segundo 

Templo passou a fazer parte dos anseios da comunidade científica interessada em conhecer o 

cristianismo primitivo, bem como o judaísmo desenvolvido naquele período. 

Nomes como J. B. Migne, R. Laurence, R. H. Charles, foram basilares na investigação 

de Enoque, principalmente nos séculos XIX e XX, revelando a importância desse escrito para 

a investigação teológica. Com a descoberta dos Manuscritos do Mar Morto, em meados do 

                                                           
1 O período de 400 anos anteriores à era cristã. 
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séc. XX, o interesse pela literatura ampliou-se, após a constatação arqueológica de que este, 

de fato, era um escrito anterior à era cristã, ao ponto de que hoje grandes estudiosos 

consideram I Enoque a mais importante obra literária produzida na época do Segundo 

Templo.  

Estamos convencidos de que todos os interessados em conhecer o cristianismo 

primitivo e entender melhor o texto neotestamentário, ou mesmo o judaísmo daquele período, 

deveriam interessar-se por I Enoque. A presente investigação constatou que este escrito pode 

estar presente no N.T. mais do que se pensava, posto que muito provavelmente foi um escrito 

apreciado e estudado por Jesus de Nazaré. 

Baseado na hipótese de que Jesus conhecia o Livro de Enoque, a pesquisa teve como 

objetivo geral: Pesquisar a relação entre Jesus de Nazaré e o Escrito de I Enoque. Este está 

formulado nas seguintes constatações: 

1º - I Enoque é citado explicitamente em textos canônicos. 

2º - Os evangelhos descrevem Jesus como Rabi, o que pressupunha amplo conhecimento da 

literatura judaica. 

3º - Distintos escritos judaicos anteriores à era cristã, como por exemplo, o Livro dos 

Jubileus, Testamento dos 12 Patriarcas, Testamento de Naftali, Oráculos Sibilinos e 

Documento de Damasco, citam I Enoque. 

4º - Diversos Pais da Igreja utilizaram Enoque, a exemplo de Justino o Mártir, Atenágoras, 

Irineu, Tertuliano, Clemente de Alexandria e Cipriano de Cartago, o que mostra a importância 

da literatura enoquiana no cristianismo primitivo. 

Em relação aos objetivos específicos a pesquisa buscou: 

1º - Apresentar a importância do Livro de I Enoque no judaísmo do Segundo Templo. 

2º - Comprovar, pela ciência historiográfica, que alguns ditos que os evangelhos atribuem a 

Jesus possuem elevadas chances de serem autênticos. 

3º - Verificar se há relação entre o Livro de I Enoque e prováveis ditos do Jesus Histórico 

presentes nos evangelhos canônicos. 

No que se refere aos seus procedimentos técnicos, a pesquisa é de natureza 

bibliográfica, exploratória e documental. A pesquisa bibliográfica procura auxiliar na 

compreensão de um problema a partir de referências publicadas em documentos. Ela se 

caracteriza pela leitura, análise e interpretação de livros e artigos visando ao conhecimento 

das diferentes contribuições científicas disponíveis sobre determinada temática, além de 

buscar conhecer e analisar contribuições culturais, ou científicas, do passado sobre 
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determinado assunto, tema ou problema2. A pesquisa também é de natureza documental, posto 

que analisou fontes originais, a saber: fragmentos de manuscritos encontrados em Qumran.  

O procedimento exploratório busca maiores informações sobre o assunto investigado. 

Tem como características principais a busca por familiarizar-se ou obter nova percepção do 

fenômeno e descobrir novas ideias ou identificar as relações existentes entre os elementos 

componentes do fenômeno. Sua metodologia é bastante flexível para analisar diversos 

aspectos do problema, recomendada quando se detectam poucos conhecimentos sobre a 

questão a ser investigada3. 

Fizemos uso do método qualitativo que é, basicamente, aquele que busca entender um 

fenômeno em profundidade. Diferente da quantitativa que se utiliza de estatísticas, regras e 

outras generalizações, a pesquisa qualitativa trabalha com descrições, interpretações e 

comparações. Ela possui um caráter mais aberto e, portanto, menos controlável, concedendo 

ao pesquisador mais subjetividade na análise. A pesquisa qualitativa também envolve a 

interpretação, análise de dados, utilização de descrições e narrativas4. 

Procedemos metodologicamente da seguinte forma:  

1º - Selecionamos textos nos evangelhos em que percebemos potencial relacional com o livro 

de I Enoque. 

2º - Aplicamos uma metodologia que desenvolvemos com base nas pesquisas do Jesus 

Histórico, visando atestar a capacidade de historicidade do material selecionado. 

3º - Após comprovação que o material (ditos de Jesus) carregava grande potencial 

historiográfico no que tange à ligação com Jesus de Nazaré, passamos para a etapa seguinte 

que era fazer comparações entre os ditos evangélicos e o material selecionado em I Enoque, 

buscando averiguar semelhanças que indicassem a possibilidade de Jesus ter utilizado o livro 

de I Enoque. 

Quando começamos a refletir sobre a melhor alternativa científica para 

desenvolvermos esta tese, deparamo-nos com o primeiro problema para resolvermos a fim de 

validarmos a nossa pesquisa no meio acadêmico, que era: como provar que os ditos que 

desejaríamos trabalhar nos evangelhos poderiam ser palavras de Jesus? Como Jesus não 

deixou nada escrito, tínhamos um grande desafio pela frente. 

Em um primeiro momento entendemos a necessidade de fazer os “400 anos de 

silêncio” “falarem”, tendo em vista que esta “voz” é muito preciosa por três motivos 
                                                           
2 CERVO, A. L.; BERVIAN, P. A. Metodologia científica: para uso dos estudantes universitários. 3.ed. São 

Paulo: McGraw-Hill do Brasil, 1983, p. 55. 
3 RICHARDSON, R. J. Pesquisa social: métodos e técnicas. São Paulo: Atlas, 1989. 
4 Id. Pesquisa Social. 5. ed. São Paulo: Atlas, 1999. 
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principais: oferece compreensões mais nítidas do mundo sociopolítico que já se encontrava 

desenvolvido na época da redação dos evangelhos, apresenta o nascedouro literário de            

I Enoque e a grande influência desse escrito naquele momento histórico que antecedeu o 

início do Cristianismo. 

Assim, a resultante desta primeira fase foi o primeiro capítulo, que entendemos ser o 

background da tese. Nele trabalhamos elementos que julgamos ser de grande importância para 

esta pesquisa, pois ajudam a ampliar o nosso entendimento sobre acontecimentos históricos 

relacionados ao período do Segundo Templo, além de nos atualizar sobre as pesquisas que 

envolvem a literatura enoquita. 

O primeiro capítulo, denominado “Sobre I Enoque: entre o contexto redacional e a 

atualidade”, apresenta-nos, entre outras coisas, a relação do período do Segundo Templo e o 

helenismo, fala-nos da Palestina na época dos romanos, o pensamento dos principais 

estudiosos acerca de I Enoque, o direcionamento que as pesquisas têm tomado e nossas 

considerações sobre questões técnicas relacionadas ao escrito. 

O segundo capítulo é o “coração da tese”. Quando avaliávamos o melhor caminho 

metodológico para resolver o problema de comprovar para a academia que os ditos que 

desejávamos estudar tinham potencial de serem palavras originárias em Jesus, entendemos 

que a melhor alternativa científica era utilizar a proposta historiográfica do Jesus Histórico. 

Iniciava-se, então, o nosso labor rumo à constatação, pela historiografia, da probabilidade de 

relação dos ditos presentes nos evangelhos e a pessoa de Jesus5. 

Inicialmente apresentamos as várias fases da pesquisa do Jesus Histórico buscando 

visualizar os principais pontos fortes e fracos da pesquisa, bem como os principais estudiosos 

do assunto e suas propostas metodológicas. Apresentamos, também, uma teoria acerca dos 

idiomas falados por Jesus, onde defendemos que eram três, sendo que o grego tem grandes 

chances de ter sido o mais utilizado. 

Após resolvermos o problema da escolha Campo científico para desenvolvermos 

nossas pesquisas, entendemos a necessidade de darmos mais sustentação à metodologia, 

abordando a temática da tradição oral. Não há dúvidas de que no mínimo se passaram vinte 

anos entre as palavras proferidas por Jesus e a redação dos evangelhos, o que gera o seguinte 
                                                           
5 O estudo do Jesus Histórico, em solo brasileiro, pode ser considerado relativamente novo, apesar de ter 

alcançado maturidade. As propostas, pouco a pouco, estão saindo do casulo e ganhando asas não só nos ciclos 
acadêmicos, mas também nos populares. Atualmente, já é possível encontrarmos revistas sobre o assunto em 
bancas de jornal, como é o caso da revista Jesus: o homem que mudou a história, publicada pela editora On 
line e que foi para as bancas em dezembro de 2013, apresentando uma construção do Jesus Histórico acessível 
à sociedade. Somem-se a isto os documentários produzidos sobre o tema e reportagens dedicadas ao assunto. 
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questionamento: será que o registro de palavras após décadas do seu pronunciamento é 

confiável? A pesquisa demonstra que existe a possibilidade da autenticidade. 

Durante a construção da tese constatamos a realidade de que o cenário das pesquisas 

do Jesus Histórico no Brasil já estava amadurecido, porém não existia nenhuma metodologia 

proposta por pesquisadores brasileiros para investigação dos ditos de Jesus, o que nos 

conduziu ao desafio de construir uma metodologia para este fim, que chamamos Análise dos 

Ditos de Jesus (ADJ), através da qual pudemos analisar, dentro de parâmetros de natureza 

mais científica, os ditos necessários a esta investigação. 

Um nome fundamental para desenvolvermos a metodologia ADJ foi o do geneticista 

Newton Maia, pertencente a uma área cujo entendimento do que seja ciência é de natureza 

menos flexível, ou, como diria Eliade, “mais duro”. Seu livro Verdades da ciência e outras 

verdades: a visão de um cientista deu-nos a segurança de construir um modelo metodológico 

que esteja adequado às expectativas da ciência. 

O terceiro e último capítulo entendemos ser “os óculos embaçados” da tese. Através 

desta expressão, referimo-nos à capacidade de enxergar, porém sem tanta nitidez. Como 

explicamos com mais riqueza de detalhes no trabalho, cientificamente, seria um erro 

construirmos uma tese, da natureza da nossa, baseada na metodologia do Jesus Histórico, e 

apresentássemos resultados que afirmem certezas sobre a pessoa de Jesus. A metodologia 

historiográfica não nos dá condições de atingir este nível.  

A linguagem que ela nos permite falar é: “existe grande probabilidade de...”, “as 

evidências apontam para uma possível”, “existem grandes chances de...”, “existe um alto grau 

de probabilidade” etc. Só através desta linguagem não incorremos no erro que Tillich apontou 

como sendo “o fracasso da pesquisa do Jesus Histórico”. Ou seja, afirmar certezas, quando a 

historiografia só possui condições metodológicas, ou aporte metodológico, suficientes para 

gerar resultados que indiquem possibilidades.  

É nestes termos que, no terceiro capítulo, fizemos análises comparativas entre textos 

selecionados em I Enoque e textos selecionados nos evangelhos, atestados pela ADJ como 

tendo grande potencial de pertenceram ao Jesus Histórico, o que nos conduziu à conclusão de 

que possivelmente Jesus tenha estudado o livro de I Enoque e construído alguns dos seus 

ensinos baseados nesse escrito. 

Registramos que a maioria dos textos utilizados nesta investigação está originalmente 

em inglês e que todas as citações são resultantes de traduções realizadas pelo autor da tese. 

Evitando ser repetitivo tendo que escrever notas do tipo “tradução do autor”, o que 
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aconteceria frequentemente no trabalho, achamos conveniente registrar este fato na introdução 

da tese ao invés de notificar na redação dos capítulos. 

 

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



23 

 

1 SOBRE I ENOQUE: ENTRE O CONTEXTO REDACIONAL E A ATUALIDADE 

  

Este capítulo, além de ser uma análise do livro de I Enoque abordando o escrito sobre 

várias perspectivas6, foi construído objetivando trazer à academia brasileira as informações 

mais recentes sobre as pesquisas relacionadas a I Enoque, em diálogo com os principais 

pesquisadores da obra. 

Iniciamos com uma seção que descreve sobre a importância da pesquisa de                   

I Enoque para o estudo do cristianismo primitivo e pesquisa bíblica. Na sequência trazemos 

um breve estudo sobre o período do Segundo Templo, visando ao entendimento do contexto 

histórico judaico em que a obra foi redigida. Também abordamos a relação I Enoque com 

Qumran, bem como trouxermos informações sobre as principais traduções do escrito, a saber: 

aramaica, grega e etíope (principalmente esta última). A título informativo comentamos 

brevemente os livros de II Enoque e III Enoque. 

As outras seções nos ajudarão a obter noções sobre a geografia redacional de I Enoque 

e antiguidade do escrito. Também apresentamos uma nova percepção para classificarmos o 

gênero literário de I Enoque baseado em novas abordagens sobre o assunto. Na tentativa de 

diluir um pouco da confusão sobre a diferença entre livro apócrifo e livro pseudoepígrafo, 

escrevemos uma seção sobre esta temática. 

As últimas seções são destinadas a uma compreensão interna do escrito. Uma foi 

construída para demonstrar que I Enoque faz uso de tradições orais anteriores ao seu período 

redacional, outra se destina a apresentar um breve resumo do seu conteúdo e por último 

último apresentamos comentários sobre o principal evento mundial voltado ao estudo da obra 

enoquita. Ensejando dar maior dinâmica à nossa redação, selecionamos uma série de imagens, 

fruto do nosso trabalho de campo, que ajudarão na visualização do conteúdo. 

 

1.1 I Enoque: um escrito proeminente  

 

Resgistros dos séculos XIX e XX, anteriores à descoberta dos manuscritos de Qumran, 

revelam a percepção de especialistas, a exemplo de Laurence, acerca da importância deste 

escrito: 

                                                           
6 Alguns termos sinônimos de “Livro de I Enoque” que utilizamos na construção da tese são: Livro de Enoque, 

Livros de Enoque, Livros de Enoch, I Enoque, I Enoch, tradição enoqueana, tradição enoquiana, literatura 
enoquiana e tradição enoquita. 
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Não iremos questionar aqui o fato de que o autor foi sem inspiração; mas, apesar de 
sua produção como apócrifo7 [...], contém muita verdade moral, bem como religiosa; 
e pode ser justamente considerado como um padrão correto da doutrina da época em 
que foi composto8. 

 

No ano de 1858, Migni afirmou que “I Enoque é um dos mais célebres livros 

apócrifos”9. Para R. H. Charles, “a influência que I Enoque possui na redação do Novo 

Testamento é bem maior do que a de todos os outros livros apócrifos e pseudoepígrafos 

tomados em conjunto”10. O mesmo também afirmou que “o livro de Enoque é para a história 

do desenvolvimento teológico o mais importante escrito desenvolvido nos dois séculos antes 

de Cristo”11. 

Esperava-se que, com a disponibilização de partes do texto aramaico de Qumran em 

1950, os especialistas no estudo do Segundo Templo e origens cristãs daquele período se 

tornassem mais estimulados no estudo de I Enoque, porém grande parte não deu a atenção 

devida ao escrito. Só rescentemente o estudo de I Enoque começou a ganhar notoriedade e 

abrangência na academia. 

Nas últimas décadas, os principais estudiosos têm se mostrado dispostos a afirmar que 

os livros de Enoque são os mais importantes documentos redigidos durante o período do 

Segundo Templo. Sachi é partidário de que “juntamente com os Jubileus e os Testamentos 

dos Doze Patriarcas [...] o Livro de Enoque compõe uma ótima trilogia para o conhecimento 

do mundo judaico anterior ao cristianismo”12. 

O interesse em estudar os livros de Enoque tem crescido não só entre os teólogos 

cristãos, mas também entre os teólogos judeus. Esta realidade tem unido estudiosos das duas 

religiões que, juntos, têm aprofundado o conhecimento desta coletânea de escritos que está se 

destacando no cenário acadêmico como uma relevante fonte de informações para o 

entendimento do período do Segundo Templo: 

 
Enquanto apenas alguns judeus foram dedicados, anteriormente, ao estudo dos 
chamados Pseudepígrafos, agora muitos estudiosos judeus estão ativos, 
principalmente, nesta área de pesquisa. Este espaço permitirá mencionar apenas um 
número seleto, como: Alan Segal, Michael Stone, Devorah Dimant, Albert 
Baumgarten, etc13. 

                                                           
7 Nota-se que, naquela época (1833), a distinção entre apócrifo e pseudoepígrafo não estava ainda clara na 

academia, por isso I Enoque era chamado de apócrifo. 
8 LAURENCE, R. The Book of Enoch the Prophet. Oxford: JH Parker, 1821, p. xlvi. 
9 MIGNE J. B. Dictionnaire des apocryphes or collection de tous les livres apocryphes. Paris, 1858, p. xi. v. 2. 
10 CHARLES R. H. The book of Enoch or 1 Enoch. Oxford: Clarendon Press, 1912. 
11 Id., The Apocrypha and Pseudepigrapha of the Old Testament. Oxford: Clarendon Press, 1913, p. 2.163. v. 2. 
12 SACCHI, P. Apocrifi dell’Antico testament. Turin: Unione Tipografico-Editrice, 1981, p. 423.  
13 CHARLESWORTH, J. H. apud BOCCACCINI, G. Enoch and Qumran origins: new light on a forgotten 

connection. Cambridge: Wm. B. Eerdmans Publishing, 2005, p. 441. 
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Black, comparando o livro de I Enoque e o de Daniel diz: 

 
Certamente, se Daniel pode ser considerado um clásico da apocaliptica judaica, I 
Enoque não fica muito atrás, e pode até ter igual direito ao status de clássico na 
literatura intertestamental; principalmente se assumirmos que as chamadas Parábolas 
de Enoch precedem os Evangelhos como um notável pano de fundo para os 
evangelhos14. 

 

Charlesworth chega a afirmar que os livros de Enoque, possuem um peso maior do 

que o livro canônico de Daniel: 

 
Em minha opinião os livros de Enoch, de certa forma, parecem ainda mais 
importantes do que Daniel. Este texto canônico é certamente extremamente 
importante, mas é basicamente um texto anônimo, composto e dividido em duas 
seções mal relacionadas (com seções contendo misturas de hebraico earamaico) [...]. 
O mais provável, em minha opinião, é que eles (livros de Enoque) são a mais 
importante coleção de documentos criativos produzidos no Período do Segundo 
Templo do Judaísmo. Existe uma coesão nesta coleção de pensamentos complexos, 
desenvolvimento de tradições anteriores, que a distinguem de todas as outras 
composições da época. O corpus é importante porque é cheio de ideias e reflexões 
brilhantes. É um dos principais apocalipses já escritos15. 

 

Segundo Nickelsburg, “1 Enoque é [...] sem dúvida o texto mais importante no corpus 

da literatura judaica nos períodos helenístico e romano”16. Fato é que a tradição enoquita tem 

se apresentado como uma fonte de inestimável valor para compreensão do cenário literário 

judaico-cristão do cristianismo primitivo, o que é uma boa indicação para buscarmos uma 

aproximação com Jesus de Nazaré17. 

 

1.2 O Período do Segundo Templo e o Helenismo: um breve esboço  

 

Esse período se inicia com o fim do cativeiro babilônico e inauguração do Segundo 

Templo judaico em 515 a.C. e se finda em 70 d.C. com a destruição desse mesmo Templo em 

Jerusalém. O império responsável em inaugurar esse período se chama persa. Aquela foi uma 

época de intensas transformações na cultura judaica em que se originaram, além de novas 

práticas, diversos grupos dentro do judaísmo, tais como fariseus, saduceus, essênios e zelotas. 

Grandes transformações aconteceram no mapa geopolítico da Antiguidade.  Poderosos reinos 

                                                           
14 BLACK, M. The Book of Enoch of I Enoch. SVTP7. Leiden: Brill, 1985, p. 1. 
15 CHARLESWORTH apud BOCCACCINI, 2005, p. 440-441. 
16 NICKLSBURG, G. W. E.; VANDERKAM, J. C. 1 Enoch: a new translation. Minneapolis: Fortress,2004, p. 1. 
17 UHLIG, S. Das äthiopisch Henochbuch. JSHRZ 5.6. Gütersloh: Gerd Mohn, Gütersloher Verlagshaus, 1984, 

p. 547. 
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se ergueram e foram rebaixados, impérios tidos como imbatíveis foram arruinados, fortalezas 

tidas como indestrutíveis desapareceram sem deixar rastros na história. 

Após conquistar a Babilônia, o governante persa permitiu os judeus regressarem às 

terras dos seus ancestrais. Os repatriados, que voltaram em diversas levas, encontraram a 

Judeia arruinada. Some-se a isto a inimizade dos povos vizinhos, que além de rivalidades 

antigas, tinham aproveitado o vazio deixado pelo exílio para repartir entre si o território judeu, 

mas, por força do decreto de Ciro, tiveram que aderir ao projeto de ter a presença dos seus 

antigos rivais novamente naquele cenário, além da desconfiança dos próprios judeus que não 

haviam sido deportados e naquelas circunstâncias acostumados ao status quo, que se sentiam 

ameaçados com a presença dos “pomposos” recém-chegados. 

O período persa chegou ao fim no ano de 332 a.C. quando Alexandre, o Grande, 

conquistou o território judaico das mãos dos persas. Iniciava-se, então, o período 

helenístico18. É a partir desse momento, com a conquista da Judeia, que o idioma grego se 

introduz na cultura judaica, então familiarizada com o hebraico e aramaico19. 

 
Alexandre o Magno, à frente de um poderoso exército com 35 mil soldados, 
conquistou a Judeia até então parte do império persa, no seu caminho em direção ao 
Oriente. Este evento vem acentuar o conceito da terra de Israel como ponte 
geopolítica entre o Leste e o Oeste20. 

 

Após a morte de Alexandre o império grego foi dividido e a Judeia ficou sob o 

domínio da dinastia ptolomaica, cuja capital situava-se em Alexandria. O domínio, que durou 

cerca de 100 anos, chegou ao fim no ano 200 a.C. com a batalha de Panias quando os 

selêucidas venceram os ptolomeus e a Judeia é transferida para outro domínio grego. Segundo 

Rushansky, 

 
Este fato poderia ter passado despercebido entre tantas conquistas e mudanças de 
governo que conheceu a Terra de Israel, se o rei Antiocus IV, denominado pelos 
judeus de “o Ruim”, não se propusesse a homogeneizar a cultura de todo o reino, 
destruindo as particularidades culturais e religiosas de cada um dos povos que 
formavam o império selêucida [...]. O império selêucida via na imposição da cultura 
helênica algo absolutamente imprescindível para o bom desempenho e 
desenvolvimento do reino21. 

 

                                                           
18 Apesar de este ser o grande marco da aproximação da cultura grega do judaísmo, o contato dos judeus com os 

gregos é anterior a esse período, o que é comprovado por estatuetas, moedas atenienses e objetos de 
decoração presentes em território judeu, que são datados de épocas mais antigas. 

19 Segundo Cohen, todos os judeus da Antiguidade, de alguma maneira chegaram a ser helenizados. Cf.COHEN, 
S. J. D. From the Maccabees to the Mishnah. Philadelphia: The Westminster Press, 1987, p. 40-41. 

20 RUSHANSKY, E. O Palco da História: As raízes judaicas e o cristianismo. Jerusalém: T- Land, 2013, p. 38. 
21 RUSHANSKY, loc. cit. 
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Ocorreu que os judeus, já em um processo natural de adaptação à cultura helênica, 

nessa fase, entraram em um processo acelerado de assimilação da cultura grega, em todos os 

níveis da sociedade, que se enraizou profundamente no estilo de vida judaico, cujos resultados 

puderam ser claramente percebidos mesmo séculos após saírem do domínio político dos 

gregos22. 

O primeiro escrito da tradição judaica a registrar o termo “helenismo” é o segundo 

livro dos Macabeus. No capítulo quatro, nos versos 13 e 14 lemos:  

 
Verificou-se, desse modo, tal ardor de helenismo e tão ampla difusão de costumes 
estrangeiros, por causa da exorbitante perversidade de Jasão, esse ímpio e de modo 
algum sumo sacerdote, que os próprios sacerdotes já não se mostravam interessados 
nas liturgias do altar! Antes, desprezando o Santuário e descuidando-se dos 
sacrifícios, corriam a tomar parte na iníqua distribuição de óleo no estádio, após o 
sinal do disco23. 

 

Outro fator que gerou a consolidação do helenismo, principalmente nos séculos II e III 

a.C., foi a oportunidade que ele trouxe para o desenvolvimento comercial. Várias famílias 

judaicas, que eram dadas ao comércio, viram no helenismo uma porta de entrada para a 

conquista de melhores condições de vida, através de um amplo comércio com as várias nações 

que estavam sob o domínio da cultura grega. Informações contidas no Papiro de Zenão falam 

que a vida comercial nesse período era intensa24. 

Produziam-se, em grande escala, cereais, olivas, vinhos, frutas, verduras, temperos, 

madeira e especialmente bálsamo destinado à produção de perfumes e medicamentos25. O 

aumento da cunhagem de moedas nesse período, a que temos acesso em nossos dias devido ao 

trabalho arqueológico, é o principal fator que comprova a intensa atividade comercial daquele 

momento. 

Em 175 a.C., com a ascensão do novo rei Antíoco IV Epifanes, um grupo de judeus 

helenistas entendeu que aquele seria um momento oportuno para intensificar as 

transformações no judaísmo, na direção de aproximação com a cultura grega, em Jerusalém. 

Naturalmente, também existiam várias famílias que não concordavam com esta aproximação. 

A vivência como nação subjugada nunca foi um estilo de vida que agradou muito a maioria 

                                                           
22 O helenismo (além da disseminação da língua grega) implicava na adoção de nomes e vestuários gregos e a 

prática de participar nos jogos e festivais oferecidos pelos gregos. 
23 Texto extraído da Bíblia de Jerusalém. 
24 HENGEL, M. Judaism and Hellenism, Studies in their Encounter in Palestine during the Early Hellenistic 

Period. Oregon: Wipf & Stock Pub, 2003, p. 43. 
25 STEGEMANN, E.; STEGEMANN W. História social do protocristianismo: os primórdios do judaísmo e as 

comunidades de Cristo no mundo mediterrâneo. São Leopoldo/São Paulo: Sinodal/Paulus, 2004, p. 128. 
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dos judeus, por mais que, naquele contexto, vissem no helenismo grandes possibilidades de 

progresso. 

Com o favor do rei selêucida, e aliado a ele, Jasão é constituído sumo sacerdote em 

Jerusalém. Ele tem como objetivo transformar Jerusalém em uma pólis grega, desfazendo as 

tradições religiosas observadas pelos grupos mais conservadores, buscando superar o 

isolamento religioso, econômico e político da aristocracia de Jerusalém. 

O novo líder religioso introduz instituições gregas educacionais, com vistas à 

educação intelectual e física dos jovens judeus, objetivando a integração dos mesmos na vida 

civil. Obviamente essas instituições eram voltadas para a classe mais rica da sociedade. “A 

intenção dos reformadores era assegurar a situação econômica do estrato superior por meio da 

introdução do direito de cidadania helenista”26. 

Como resultado das reformas realizadas por Jasão e seus aliados, novos costumes, 

considerados contrários à Torá são introduzidos, a Lei mosaica é relativizada e o Templo 

passou a fazer parte da nova ordem. Porém, mesmo com toda a abertura de Jasão ao 

helenismo, Antíoco IV nomeia outro indivíduo para o cargo de sumo sacerdote, Menelau, 

gerando guerrilhas internas entre o grupo de Jasão e o do novo sumo sacerdote, tidas por 

Antíoco como uma afronta à sua autoridade. O rei tomou a cidade de Jerusalém à mão 

armada, matando diversos judeus e recolocando Menelau em seu posto. 

 
E ordenou aos soldados que matassem sem piedade os que lhes caíssem nas mãos e 
trucidassem os que tentassem subir para suas casas. Houve assim um extermínio de 
jovens e de anciãos, um massacre de rapazes, mulheres e crianças, imolações de 
moças e de criancinhas27. 

 

Menelau, na mesma direção de seu antecessor que buscava adaptar o judaísmo à nova 

cultura, aprovou o porco como animal sagrado para o sacrifício e introduziu o culto a Zeus 

Olímpico no Templo de Jerusalém, que no aramaico provavelmente significa Baal Shamin, 

título usado pelo povo da Síria28. O clímax desta situação, geradora de uma grande revolta por 

parte dos judeus, acontece quando Antíoco IV proíbe a prática do judaísmo, acentuando a 

insatisfação de grande parte da nação judaica: 

 
Quanto aos livros da Torá, os que lhes caíam nas mãos eram rasgados e lançados ao 
fogo. Onde quer que se encontrasse um livro da Aliança, em casa de alguém ou se 
alguém se conformasse à Torá, o decreto real o condenava à morte. Na sua 

                                                           
26 STEGEMANN; STEGEMANN, 2004, p. 133. 
27 II MACABEUS 5:12-13. 
28 BICKERMAN, E. From Ezra to the Last of the Maccabees: Foundations of Post-Biblical Judaism. New York: 

Schocken Books, 1947, p. 109. 
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prepotência assim procediam contra Israel, com todos aqueles que fossem 
descobertos, mês por mês, nas cidades. No dia vinte e cinco de cada mês ofereciam-
se sacrifícios no altar levantado por sobre o altar dos holocaustos. Quanto às 
mulheres que haviam feito circuncidar seus filhos, eles, cumprindo o decreto, as 
executavam com os mesmos filhinhos pendurados a seus pescoços, e ainda com seus 
familiares e com aqueles que haviam operado a circuncisão. Apesar de tudo, muitos 
em Israel ficaram firmes e se mostraram irredutíveis em não comerem nada de 
impuro. Eles aceitaram antes morrer que contaminar-se com os alimentos e profanar 
a aliança sagrada, como de fato morreram. Foi sobremaneira grande a ira que se 
abateu sobre Israel29. 

 

O sacerdote Matatias e seus cinco filhos aproveitando a reação espontânea resultado 

de uma prática ofensiva contra a Lei judaica – o sacrifício de um porco em honra ao 

imperador no templo – iniciaram uma guerrilha, que se transformou posteriormente em uma 

guerra geral. O ponto culminante desse conflito dar-se-á, anos mais tarde, com a criação do 

estado judeu helenístico asmoneu. 

Judas, o Macabeu, um dos filhos do sacerdote Matatias, após a morte de seu pai, 

assumiu a liderança da revolta. Líder carismático agregava à sua coragem um genioso senso 

diplomático, organizando um forte exército que, utilizando-se de locais onde a topografia lhes 

favorecia, derrotou em diversas ocasiões forças selêucidas, geralmente, numericamente 

superiores30. 

Diante da ofensiva judaica, tentando dissolver o tumulto, Antíoco IV resolveu revogar 

seu decreto de proibição da religião judaica, contudo, sem retirar a autoridade sobre o templo 

das mãos de Menelau, porém já era tarde demais. No final de 164 a.C., o Macabeu reúne seu 

exército e invade Jerusalém, tirando-a do poder de Menelau, purifica o Templo31, restaura o 

culto e institui aquela que é conhecida como Festa da Dedicação, ou Hanuká: “E Judas, com 

seus irmãos e toda a assembleia de Israel, estabeleceu que os dias da dedicação do altar 

fossem celebrados a seu tempo, cada ano, durante oito dias, a partir do dia vinte e cinco do 

mês de Casleu, com júbilo e alegria”32. 

Paralelamente o império selêucida passa a se enfraquecer frente ao avanço dos 

romanos, com suas ambições imperiais em direção ao leste. Este movimento geopolítico criou 

um novo balanço de forças na região que obrigou os selêucidas a levarem em conta os 

interesses do emergente estado judeu. Seguem-se, então, 25 anos de independência judaica. 

                                                           
29 I MACABEUS 1:56-64. 
30 RUSHANSKY, 2013, p. 40. 
31 GOTTWALD, N. K. Introdução socioliterária à Bíblia Hebraica. São Paulo: Paulinas, 1988, p. 417. 
32 I MACABEUS 4:59. 
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Por volta do ano 140 a.C. o Estado judaico asmoneu33 é reconhecido oficialmente 

pelos romanos. Esse período de independência vai até o ano 37 a.C.34 quando Herodes35 é 

nomeado rei cliente pelos romanos, após Marco Antônio e Otaviano dominarem a Judeia e 

subjugarem o último rei asmoneu, Matitiahu Antigonus36, inaugurando então o período 

herodiano. 

Mesmo entre os asmoneus percebemos que a influência helênica deixou suas marcas. 

Os filhos do rei asmoneu João Hircano I, neto de Matatias, colocou nomes gregos em seus 

filhos, a saber: Antígono, Judá Aristóbulo I e Alexander Jannaeus. Depois deles, há pelo 

menos um Alexander (filho de Aristóbulo II), dois homens chamados Aristóbulo (um era filho 

de Alexander Jannaeus), e um Matatias Antígono (filho de Aristóbulo II)37. A população em 

geral, naquela época, utilizava nomes gregos em seus filhos, o que reflete uma mentalidade já 

acostumada ao helenismo. Nomes como estes aparecem também em moedas do período 

asmoneu38. 

Além disso, parece que os reis asmoneus tinham o costume de usar seus nomes gregos 

em público como parte de seus títulos oficiais. O uso de tais nomes, que lembram os 

governantes gregos famosos do passado, como Alexandre, o Grande, foi um movimento 

consciente dos asmoneus buscando situar-se dentro do ambiente da realeza helenística e 

defender a inclusão da dinastia asmoneia dentro da grande mundo grego39. 

A época herodiana foi uma fase de grandes construções, fortificações e reformas no 

território judaico. Entre elas destacamos as reformas feitas no templo de Jerusalém40, 

construção da Fortaleza Antônia, a fortificação de Massada, construção de Cesareia Marítima, 

que na época era o mais moderno porto do mundo e a cidade de Sebastos na Samaria. Nos 

dias de Herodes Jerusalém passou a ter um teatro e um hipódromo nos moldes helenísticos. 

Em relação aos idiomas presentes na sociedade naquele momento “os exemplos que 

sobreviveram da escrita na Palestina na época herodiana e as referências literárias disponíveis 

                                                           
33 Este nome, de acordo com Flávio Josefo, no livro Antiguidades Judaicas, vem do pai de Matatias que era 

chamado Asamonaios.  
34 No ano 63 a.C. Pompeus conquistou Jerusalém impondo pesados impostos sobre a população além de destruir 

as muralhas da cidade. Contudo, não destruiu o reino asmoneu, ao contrário, resolveu o conflito entre dois 
irmãos asmoneus que disputavam a herança do reino, nomeando Hurcano II como rei cliente de Roma. 

35 Herodes foi um homem de origem edumeia, cultura helênica, religião judaica e cidadania romana. 
36 RUSHANSKY, 2013, p. 43. 
37 ILAN, T. The Greek Names of the Hasmoneans. JQR, Philadelphia, v. 78, p. 1-20, 1987. 
38 YAAKOV, M. Jewish Coins of the Second Temple Period. Chicago: Argonaut, 1967, p.52-55. 
39 GRUEN, E. S. Heritage and hellenism: the reinvention of Jewish tradition. Hellenistic culture and society 30. 

Berkeley, Calif.: University of California Press, 1998, p. 32-33. 
40 Essa reforma durou cerca de 80 anos e só foi concluída por volta do ano 62 d.C. 
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mostram que a escrita em grego, aramaico e hebraico era generalizada e podia ser encontrada 

em todos os níveis da sociedade”41. 

 
Figura 1 - Cesareia Marítima 

 
Fonte: Acervo do autor. Novembro de 2013. 

 
Figura 2 - Arena de jogos em Cesareia Marítima 

 
Fonte: Acervo do autor. Novembro de 2013. 

 

 

 

                                                           
41 MILLARD, A. R. Reading and writing in the time of Jesus, NY: University Press, 2000, p. 210. 
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Figura 3 - Fortaleza de Massada 

 
Fonte: Acervo do autor. Novembro de 2013. 

 

Durante os 33 anos em que Herodes reinou sobre o reino da Judeia, a nação viveu um 

período de paz e prosperidade. No ano 4 a.C. Herodes faleceu. Em seu testamento político, 

escrito enquanto o monarca agonizava em seu leito de morte, ele decidiu que o reino seria 

dividido entre três dos seus filhos: Herodes Antipas, Herodes Filipe e Herodes Arquelau42. 

Uma das provas que nos fazem perceber o avanço da influência grega, ou greco-

romana, na cultura judaica na época dos Herodes, são as moedas cunhadas por Herodes Filipe 

contendo figuras humanas, bem como por Herodes Arquelau, contrariando o mandamento 

judaico de não fazer imagens43. 

Por não terem herdado a capacidade diplomática e administrativa do pai, ao longo dos 

anos, os filhos de Herodes são depostos pelos romanos. O primeiro sucessor a perder o 

privilégio foi Herodes Arquelau no ano 6 d.C.; o segundo, em 39, foi Herodes Antipas; 

Herodes Filipe morreu em 34, sem deixar herdeiros. 

Em 39, após ser deposto o último Herodes, o território judeu unifica-se novamente, 

por um breve período, sob a liderança de um novo rei, nomeado pelos romanos, chamado 

Agripa I, que morreu em 44. Seguiu-se, então, o desmembramento do território judeu. O 

controle do país passou a estar nas mãos dos romanos que nomearam uma série de 

procuradores ineptos, corruptos e violentos que, segundo Flávio Josefo, serão a principal 

causa da insatisfação da população judaica que culminará com a “Guerra dos Judeus” entre os 

                                                           
42 RUSHANSKY, 2013, p. 56. 
43 Ibid., p. 57. 
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anos de 66 e 73 d.C. e a destruição do Segundo Templo, em 70, encerrando assim o chamado 

período do Segundo Templo44. 

Foi no contexto de aproximação do helenismo que, por volta do século II a.C., um 

grupo de judeus, insatisfeitos com o rumo político-religioso da nação, entendendo que o 

Segundo Templo estava corrompido, decidiu criar uma nova comunidade em que pudessem 

praticar a lei judaica, cumprir seus rituais, meditar, dedicar-se ao estudo, escrita e esperar o 

messias. Seu nome era Essênios. 

  

1.3 O livro aramaico de I Enoque e sua relação com Qumran  

 

Depois da descoberta dos Manuscritos do Mar Morto, a partir 1947, foi iniciada uma 

corrida na construção de teorias, voltadas à compreensão do Judaísmo e do Cristianismo em 

sua fase inicial ou o chamado “Período do Segundo Templo”. Segundo o Prof. Roitman, 

especialista na investigação de Qumran, mais de 20.000 artigos foram escritos só sobre essa 

descoberta45. O acúmulo de informações gerou diferentes teorias acerca desse achado. 

 
Figura 4 - Sítio arqueológico de Qumran 

 
Fonte: Acervo do autor. Novembro de 2013. 

 

Uma das mais recentes teorias, elaborada por Boccaccini, defende que as origens da 

comunidade essênica em Qumran podem ser atribuídas a grupos judaicos anteriores à 

                                                           
44 RUSHANSKY, 2013, p. 58 
45 Informação contida em uma palestra do mesmo junto às grutas de Qumran, gravada em novembro de 2013. 
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comunidade qumranita. Ele sugere que existiu um tipo especial de judaísmo, ligado ao Livro 

de Enoque, oriundo de uma época anterior aos Macabeus, chamada por Boccaccini de 

“judaísmo enoquita”. 

Segundo ele, este tipo de judaísmo pode esclarecer as origens da comunidade de 

Qumran. Além disso, ele postula que, após a revolta dos Macabeus, sem perder a sua 

identidade como um grupo social, esta forma de judaísmo se transformou em um movimento 

maior que os autores antigos chamam de "os Essênios"46. 

 
Figura 5 - Miqvá em Qumran 

 
Fonte: Acervo do autor47. Novembro de 2013. 

 

Alguns estudiosos falam sobre dois tipos de essênios: aqueles que se casaram 

(representado pelo Documento de Damasco) e os que desenvolviam uma vida mais dedicada 

ao ascetismo (representada pela Regrada Comunidade) que, em sua maioria, nunca casaram. 

Esses historiadores se utilizam do comentário de Josefo que diz que existiam dois ramos, ou 

bifurcações, de essênios48. 

 
 
 
 
 
 
 

                                                           
46 CHARLESWORTH apud BOCCACCINI, 2005, p. 449. 
47 Em Qumran foram achadas diversas Miqvá como esta, que serviam para purificação ritual. 
48 CHARLESWORTH apud BOCCACCINI, op. cit., p. 449. 
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Figura 6 - Cemitério em Qumran 

 
Fonte: Acervo do autor49. Novembro de 2013. 

 

Boccaccini buscou aprofundar mais essa ideia. Ele argumenta que a comunidade 

enoquita, representada pelos pergaminhos de Qumran (a própria comunidade de Qumran), 

rompeu com os essênios que viviam em cidades e aldeias e, também, com um grupo 

dominante do judaísmo enoquita. Ou seja, sua ideia é que existiram três grupos: Essênios de 

Qumran (enoquitas de Qumran), Essênios urbanos e os Enoquitas. A principal diferença, 

segundo ele, é que os judeus representados pela categoria “Essênios urbanos” e “Enoquitas” 

tendiam a acreditar no livre-arbítrio, enquanto os enoquitas de Qumran acreditavam não só no 

determinismo histórico, mas também na predestinação do indivíduo50. 

Boccaccini argumenta que, fiel às suas raízes respaldadas em I Enoque, os qumranitas 

desprezavam tudo que tinha ligação histórica com os zadoquitas51. Assim, ele supõe que a 

expressão "filhos de Zadoque", que, segundo ele, os qumranitas utilizavam como referência a 

eles mesmos, pode ter se originado de uma leitura do livro de Ezequiel, portanto, não tendo 

nenhuma ligação genealógica com os filhos de Zadoque. 

Ele segue seu raciocínio imaginando que o embrião do pensamento de Qumran pode 

ser visualizado em um período anterior ao movimento de Qumran, ou seja, antes da cisão com 

o majoritário movimento enoquita-essênico (representado pelos essênios urbanos e o grupo 

enoquita). 

                                                           
49 Cemitério dos essênios. Mais de 95% das ossadas encontradas eram de homens. 
50 BOCCACCINI, G. Beyound the Essene Hypothesis, Grand Rapids and Cambridge.Grand Rapids and 

Cambridge: Eerdmans, 1998, p. 170. 
51 Dinastia de sumos sacerdotes que governou o templo até a véspera da revolta dos Macabeus. 



36 

 

Figura 7 - Refeitório em Qumran 

 
Fonte: Acervo do autor. Novembro de 2013. 

 

Charlesworth esclarece que a evidência que pode sugerir (não provar) tal movimento, 

são os numerosos textos pré-qumrânicos a exemplo de Jubileus, Rolo do Templo, o Proto-

Epístola de Enoch (incluindo o Apocalipse das Semanas), Carta Halakhic e a produção de 

textos não qumrânicos, a exemplo da Epístola de Enoch, que abrem espaço para se falar da 

influência de supostas comunidades em torno do Livro de Enoque. 

Outro estudioso a usar o termo “judaísmo enoquita” é David R. Jackson. Ele utiliza 

esta expressão para se referir àqueles que compuseram, compilaram e editaram os livros de 

Enoque encontrados na caverna de Qumran. Para ele, também fazem parte dessa categoria os 

indivíduos que aceitaram essa tradição52. 

Charlesworth não está convencido das hipóteses levantadas por Boccaccini e Jackson. 

Ele acredita que os livros de Enoque foram produzidos em um período de três séculos. 

Segundo o mesmo, I Enoque foi responsável em influenciar a redação de novos textos, em 

décadas e séculos posteriores, como 2 Enoque, os textos coptas, a Visão Armênia de Enoque 

o Justo e 3 Enoque53. Charlesworth acredita que “devemos evitar rotular todos estes textos 

como representantes de algo como um movimento, eles representam um ciclo de pensamento 

que se dedicava a reflexões fundamentadas e atribuídas a Enoque”54. 

                                                           
52 JACKSON, D. Enochic Judaism, Library of Second Temple Studies. London and New York: T. & T. Clark 

International, 2004, p. 49.  
53 CHARLESWORTH, J. H. The Pseudepigrapha and Modern Research with a Supplement. SBLSCSS, 7S. 

Michigan: Scholars, 1981, p. 98-99. 
54 CHARLESWORTH apud BOCCACINE, 2005, p. 451. 
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Figura 8 - Curral em Qumran 

 
Fonte: Acervo do autor. Novembro de 2013. 

 

Outro estudioso que discorda da teoria de Boccaccini é M. Knibb. Segundo ele, 

Boccaccine está envolvido em um projeto maior que tem como objetivo mudar as percepções 

comuns do desenvolvimento do judaísmo da época do exílio até o surgimento do judaísmo 

rabínico55. Knibb argumenta que se deve duvidar de uma tese que aborda o desenvolvimento 

de todo o judaísmo no período do Segundo Templo em termos de um conflito entre o 

judaísmo zadoquita e o judaísmo enoquita. Segundo o mesmo, a realidade do período do 

Segundo Templo é bem mais complexa e as tendências das pesquisas nos últimos 20 anos 

apontam para essa complexidade56. 

Conquanto as hipóteses de Gabriele e Jackson sejam válidas e plausíveis entendemos 

que os posicionamentos de Charlesworth e Knibb são mais coerentes, uma vez que não temos 

tantas evidências, no âmbito histórico-arqueológico, que sustentem as teorias daqueles 

estudiosos, porém admitimos que os argumentos são cabíveis e têm o seu espaço nesse campo 

aberto a novos testes hipotéticos. 

Certamente podemos defender a existência de um círculo ou grupo de judeus no 

judaísmo do Segundo Templo dedicados e, significativamente, influenciados por reflexões 

oriundas do escrito de I Enoch. As principais evidências desse período são os escritos que 

                                                           
55 KNIBB, M. A. Essays on the Book of Enoch and Other Early Jewish Texts and Traditions (Studia in Veteris 

Testamenti Pseudepigrapha). London: Brill Academic Pub, 2008, p. 18. (O principal livro escrito por 
Boccaccini abordando essa temática se chama Roots of Rabbinic Judaism. An Intellectual History from 
Ezekiel to Daniel). 

56 KNIBB, 2008, p.23 
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absorveram tradições oriundas dos livros de Enoque tais como, por exemplo, o Livro dos 

Jubileus e os Testamentos dos Doze Patriarcas. 

Por outro lado, não podemos descartar a hipótese de que existiu um círculo de judeus 

interessados nos livros de Enoque, porém, admitir que se tratava de um movimento totalmente 

independente, exclusivamente dedicado ao escrito enoquita; uma sociedade separada, como 

sugere Boccaccine, é um passo mais ousado. Alguns estudiosos dão palpites sobre a extensão 

desse círculo. Herr, por exemplo, fala de "um pequeno círculo dentro do Judaísmo do 

Segundo Templo"57. Sobre esta matéria Charlesworth comenta:  

 
Embora eu gostasse de delegar para outros a avaliação do tamanho do grupo ou 
círculo Enoch, e enquanto eu ainda não possa julgar sua influência, eu não tenho 
nenhuma dúvida sobre a sua importância para o desenvolvimento do pensamento 
judaico dentro do judaísmo do Segundo Templo58. 

 

O eclético Seminário de Enoch tem demonstrado que a presença dos livros de Enoque 

encontrados próximo ao Mar Morto nos ajuda a entender as origens e o desenvolvimento da 

comunidade de Qumran. Ainda não está claro quão significativos e influentes foram os grupos 

judaicos que tinham em estima os livros de Enoque. 

Diferente do que acontece em relação à comunidade de Qumran, cuja localização 

topográfica é conhecida e informações do estilo de vida da comunidade e de sua teologia nos 

são acessíveis, em relação à existência do “judaísmo enoquita”, se é que houve algum, ainda 

permanece uma icógnita. Não conhecemos nada relacionado aos grupos de Enoque. Ou seja, 

não temos nenhuma definição clara do estilo desses judeus, localização geográfica e sua 

influência no judaísmo antigo. 

Dos aproximadamente 930 textos identificados em Qumran, a grande maioria, cerca 

de 750 textos, foram escritos em hebraico, outros 150 em aramaico e 27 textos em grego. 

Apesar da presença minoritária de textos em grego, tal constatação é de extrema importância, 

pois reforça nosso argumento da forte presença do idioma na Palestina. O fato de a quantidade 

de manuscritos em grego ser minoritária não deve surpreender-nos, uma vez que estamos 

analisando uma comunidade fechada, isolada, dada a rituais de purificação e que desejava ao 

máximo preservar-se de influência “mundanas” (helênicas). A presença desses manuscritos 

nos diz que mesmo em Qumran a influência grega (ainda que seja idiomática) esteve presente. 

                                                           
57 HERR, M. D. The Calendar. In: SAFRAI, S.; STERN, M. (Ed.). The Jewish People in the First Century. 

CRINT 1.2. Assen and Amsterdam: Van Gorcum, 1976, p. 834-64. 
58 CHARLESWORTH apud BOCCACINE, 2005, p. 451. 
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Em Qumran, ao lado das ruínas onde viviam os essênios, foram encontradas 11 

cavernas entre os anos 1947 e 1956. Nelas descobriu-se um verdadeiro tesouro 

manuscritológico. Acharam-se centenas de milhares de fragmentos, além de uns poucos 

manuscritos intactos que estavam guardados em jarros. Alguns dados relevantes sobre o 

achado são: 

1º - 21 manuscritos de Isaías foram achados em Qumran. 

2º - Só foi encontrado um rolo de Isaías completo (texto datado do século I a.C.). 

3º - Foram encontrados fragmentos de todos os livros da Bíblia Hebraica, com exceção de 

Ester. 

4º - As centenas de milhares de fragmentos representam 930 manuscritos, sendo que 200 são 

bíblicos. 

5º - Os oito manuscritos mais completos encontrados em Qumran se encontram no Santuário 

do Livro em Israel. 

 
Figura 9 - Santuário do Livro localizado no Museu de Israel 

 
Fonte: Acervo do autor. Novembro de 2013. 

 

Entre todas as 11 cavernas de Qumran a principal para a nossa pesquisa é a caverna 

quatro. Nela foram encontrados cerca de 15.000 fragmentos de manuscritos, que, na verdade, 

são restos de 530 manuscritos diferentes. Lá foram encontrados mais de 140 fragmentos de 

Enoque, sendo que 138 foram identificados e estudados por Milik59, que representam 11 

                                                           
59 No ano 2000 Stuckenbruck, Tigchelaar e Garcia publicaram no DJD número 36, intitulado Qumran Cave 4. 

XXVI. Cryptic Texts and Miscellanea, part 1, que contém comentários sobre fragmentos encontrados em 
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manuscritos de Enoque. Ou seja, dos 530 manuscritos que existiam ali pelo menos 11 eram de 

I Enoque. 

 
Figura 10 - Caverna IV em Qumran 

 
Fonte: Acervo do autor. Novembro de 2013. 

 

Milik acreditava que I Enoque era um agrupamento de cinco livros diferentes, a saber: 

Livro dos Vigilantes (Cap. 1-36), Livro das Parábolas (Cap. 37-71), Livro Astronômico (Cap. 

72-82), Livro dos Sonhos (Cap. 83-90) e Epístola de Enoque (Cap. 91-108). Esta é 

considerada a divisão mais tradicional do livro na atualidade, porém não a única. Ele 

identificou fragmentos de cada um deles, exceto do Livro das Parábolas60. 

A publicação de um volume intitulado The Books of Enoch: Aramaic Fragments of 

Qumran Cave 4, por Milik, em 1976, foi de inestimável valor. Este contém não só uma edição 

dos fragmentos aramaicos e um comentário textual detalhado, mas também uma longa 

introdução na qual estabelece seus pontos de vista sobre a gênese do Livro de Enoque. Esse 

livro tem sido extremamente influente, embora também tenha sido alvo de críticas 

consideráveis, pelo fato de Milik não ter encontrado, ou identificado, nenhum fragmento do 

Livro das Parábolas em Qumran. Milik defende que tal escrito é um trabalho cristão datado do 

final do séc. III61. Independente desse posicionamento, que não reflete o que as pesquisas 

                                                                                                                                                                                     
Qumran, não publicados por Milik, principalmente fragmentos que falam de um calendário das fases da lua e 
do sol pertencente ao Livro Astronômico. 

60 Fragmentos aramaicos de um trabalho relacionado, o Livro enoquita dos Gigantes, também foram encontrados 
entre os rolos, porém, ele não é considerado pela maioria dos estudiosos um livro pertencente ao livro 
original de I Enoque, mas uma composição distinta derivada de I Enoque. Maiores detalhes ver: 
STUCKENBRUCK, L. T. The Book of Giants from Qumran.Tübingen: Mohr Siebeck, 1997. 

61 KNIBB, 2008, p. 10. 
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modernas dizem sobre o Livro das Parábolas, esta obra singular desencadeou um crescente 

interesse acadêmico no Livro de Enoque. 

O Livro das Parábolas é de grande interesse acadêmico porque contém tradições sobre 

o Filho do Homem. Mesmo não sendo achado nada relacionado a ele em Qumran, a maioria 

dos eruditos entende que o escrito é judaico, pré-cristão e provavelmente escrito 

originalmente em aramaico ou em hebraico (esta tem sido a tendência no Enoch Seminar) no 

séc. I a.C. Porém, como não foram achados fragmentos em Qumran, não é possível ser 

preciso em relação à sua origem62. 

Baseado nos fragmentos descobertos em Qumran, hoje, os pesquisadores são 

unânimes em defender que o livro foi escrito originalmente em aramaico, ou pelo menos a 

maior parte dele63. Antes de Qumran, a posição era que os livros tinham sido escritos 

originalmente em grego. Após Qumran ficou claro que o grego era uma tradução do aramaico.  

Os fragmentos em aramaico, que equivalem a 2 ou 3% da obra64, são as evidências 

mais antigas de I Enoque. Segundo Milik as mais antigas partes (ou livros) presentes em I 

Enoque são: o Livro dos Vigilantes e o Livro Astronômico, ambos pertencentes ao período 

pré-macabaico65. A paleografia datou os fragmentos do Livro dos Vigilantes e do Livro dos 

Sonhos como sendo os mais antigos, redigidos no final do III século a.C. Os fragmentos do 

Livro da Epístola foram datados no período pré-Macabeu, por volta do início do séc. II a.C. 

Por fim, os fragmentos do Livro dos Sonhos foram datados no período Macabeu, por volta do 

ano 165 a.C.66 

Como expomos, Milik identificou fragmentos pertencentes a 11 manuscritos, o que 

prova a autoridade que o livro (ou os livros) tinha em círculos judaicos67. Os manuscritos são 

identificados pelas seguintes siglas: Ena; Enb; Enc; End; Ene; Enf; Eng; Enastra; Enastrb; 

Enastrc; Enastrd. Todos eles foram escritos em aramaico e é o material mais antigo que 

possuímos acerca de I Enoque. A seguir, tabelas que desenvolvemos para facilitar a 

                                                           
62 NICKELSBURG, G. W. E. Jewish Literature between the Bible and the Mishnah. Minneapolis: Fortress 

Press, 2005, p. 254, 256.  Ver também: KNIBB, M. A. The Date of the Parables of Enoch: A Critical Review. 
New Testament Studies, v. 25, p. 345-59, 1979. 

63 KNIBB, M. A. The Ethiopic Book of Enoch. A New Edition in the light of the Aramaic Dead Sea Fragments. 
v. 1: Text and Apparatus; v. 2: Introduction, Translation and Commentary. Oxford: Clarendon Press, 1978,  
p. 6-15. 

64  A informação nos foi transmitida pelo Prof. Vanderkam em entrevista na Universidade de Notre Dame, 
gravada em 27/05/2014. 

65 REED, A. Y. Fallen Angels and the History of Judaism and Christianity. The Reception of Enochic Literature. 
New York: Cambrigde University Press, 2005, p. 3. 

66 VANDERKAM, J. C. Enoch: A Man for All Generations. Columbia, South Carolina: University of South 
Carolina Press, 1995, p. 17-18, 25-26, 63, 83-84, 89. 

67 MARTÍNEZ, F. G.; TIGCHELAAR, E. J. C. The Dead Sea Scrolls Study Edition. v. 1. Leiden- New York: 
Brill, 1997, p. 398-445. 
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visualização dos fragmentos do Livro de Enoque que foram identificados. Esta secção foi 

desenvolvida tomando como fonte informativa o livro The books of Enoch: Aramaic 

Fragments of Qumrân Cave 4, escrito por J. T. Milik. 
 

Tabela 1 - Livro dos Vigilantes (Cap. 1-36) 

///////// Ena Enb Enc End Ene Enf Eng Enastra Enastrb Enastrc Enastrd

Cap. 1 v.1-6 v.9

Cap. 2 v.1-3 v.1-3

Cap. 3 v.1 v.1

Cap. 4 v.1 v.1

Cap. 5 v.1-6 v.9 v.1

Cap. 6 v.4-7 v.1-4;7 v.7

Cap. 7 v.1-6 v.1-6

Cap. 8 v.1;3-4 v.1-4

Cap. 9 v.1-3;6-8 v.8-12

Cap. 10 v.3-4;21-22 v.13-19

Cap. 11 v.1

Cap. 12 v.4-6 v.3

Cap. 13 v.4-6 v.6-8

Cap. 14 v.1-16;18-20

Cap. 15 v.11

Cap. 16

Cap. 17

Cap. 18 v.8-12 v.15

Cap. 19

Cap. 20

Cap. 21 v.2-4

Cap. 22 v.13-14 v.3-7

Cap. 23 v.1-4

Cap. 24 v.1

Cap. 25 v.7

Cap. 26 v.1-6

Cap. 27 v.1

Cap. 28 v.3

Cap. 29 v.1-2

Cap. 30 v.1

Cap. 31 v.1-3 v.2-3

Cap. 32 v.1 v.1-6

Cap. 33 v.4

Cap. 34 v.1

Cap. 35 v.1

Cap. 36 v.1-4  
Fonte: Elaboração do autor. 

 
Tabela 2 - Livro das Parábolas (Cap. 37-71) 

///////// Ena Enb Enc End Ene Enf Eng Enastra Enastrb Enastrc Enastrd 
Cap. 37   

NENHUM MATERIAL FOI ENCONTRADO OU IDENTIFICADO 
 

     Ao 
Cap. 71 

Fonte: Elaboração do autor. 
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Tabela 3 - Livro Astronômico (Cap. 72-82) 

///////// Ena Enb Enc End Ene Enf Eng Enastra Enastrb Enastrc Enastrd

Cap. 72 v.1-36 v.1-22

Cap. 73

Cap. 74

Cap. 75

Cap. 76 v.13-14 v.3-10;13-14

Cap. 77 v.1-4 v.1-4

Cap. 78 v.4;9-12 v.6-8

Cap. 79 v.2-16

Cap. 80

Cap. 81

Cap. 82 v.9-13 v.20  

Fonte: Elaboração do autor. 
 

Tabela 4 - Livro dos Sonhos (Cap. 83-90) 

///////// Ena Enb Enc End Ene Enf Eng Enastra Enastrb Enastrc Enastrd

Cap. 83

Cap. 84

Cap. 85

Cap. 86 v.1-3

Cap. 87

Cap. 88 v.3

Cap. 89 v.31-37 v.11-14;29-31;43-44 v.1-16;26-30 

Cap. 90  

Fonte: Elaboração do autor. 
 

Tabela 5 - Epístola de Enoque (Cap. 91-108) 

///////// Ena Enb Enc End Ene Enf Eng Enastra Enastrb Enastrc Enastrd

Cap. 91 v.10-19

Cap. 92 v.1-2;5

Cap. 93 v.1-4; 9-14

Cap. 94 v.1-2

Cap. 95

Cap. 96

Cap. 97

Cap. 98

Cap. 99

Cap. 100

Cap. 101

Cap. 102

Cap. 103

Cap. 104 v.13

Cap. 105 v.1-2

Cap. 106 v.1-2; 13-19

Cap. 107 v.1-2

Cap. 108  

Fonte: Elaboração do autor. 
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Como se percebe, todos os principais livros de Enoque, exceto o Livro das Parábolas, 

possuem representação entre os fragmentos encontrados na gruta IV de Qumran. Dentre todos 

os livros o mais bem representado é o Livro dos Vigilantes que contém 50 fragmentos entre 

os 138 identificados por Milik. 

Um dos mais significantes fragmentos, que tivemos oportunidade de examinar 

pessoalmente, é o 4QEna 1iii, que se encontra junto à maioria dos fragmentos encontrados em 

Qumran, guardados no Israel Antiquities Authority (IAA). Ele apresenta, de forma legível, 

vários trechos do capítulo seis do livro de I Enoque68. Nele encontramos a expressão “filhos 

de Deus” como uma referência a anjos (posteriormente retomaremos o assunto).  

 
Figura 11 -Fragmento Aramaico 1 

 
Fonte: Acervo do autor. Novembro de 2013. 

 

É importante salientarmos que I Enoque não era um livro pertencente exclusivamente 

à comunidade de Qumran, não era um material sectário. Em vários estágios, no período do 

Segundo Templo, o escrito gozava de um status de autoridade, de influência, entre as 

comunidades judaicas. A evidência que comprova este argumento provém da presença do 

conteúdo de I Enoque em outros escritos, como, por exemplo, os Jubileus, cujo autor estava 

familiarizado com grande parte do livro, bem como o fato de que I Enoque gerou outros 

escritos, a exemplo, do livro dos Gigantes e o livro Eslavo de Enoque69. 

                                                           
68 Este fragmento possui relações com o capítulo seis do livro de Gênesis. 
69 ANDERSEN, F. I. apud CHARLESWORTH, J. H. The Old testament Pseudepigrapha. Garden City, New 

York: Doubleday, 1983, p.91-221.v. 1. 
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O prestígio que I Enoque alcançou também pode ser percebido na preocupação dos 

judeus em traduzir o escrito para o grego, certamente com o intuito de influenciar o maior 

número de seguidores da judaismo, uma vez que existiam aqueles, já helenizados, 

familiarizados com este idioma, não entendendo o hebraico e o aramaico70.  

 

1.4 O livro grego de I Enoque  

 

No início do século XVII, Joseph Scaliger, da Universidade de Leiden, em seu livro 

Thesaurus Temporum, chamou a atenção para os extratos em grego do Livro dos Vigilantes 

preservado por Syncellus71. No início do século XVIII, Johann Fabricius, da Universidade de 

Hamburgo, publicou o material em grego, juntamente com as citações de Enoque no Livro de 

Judas e nos Pais da Igreja, em seu Codex Pseudepigraphus Veteris Testamenti72. 

Infelizmente não se sabe ao certo as circunstâncias precisas em que a tradução grega 

foi realizada, assim como não há o conhecimento que revele se todos os livros de Enoque 

foram traduzidos ao mesmo tempo. O mais forte argumento a esse respeito nos é apresentado 

por James Barr, que após ter realizado um estudo sobre a tradução grega do Livro dos 

Vigilantes e do Livro da Epístola, em comparação com o aramaico, sugeriu que a tradução 

pertencia à mesma fase geral e estrato da tradução Septuaginta73. 

A sua opinião é de que a tradução destes dois livros de I Enoque remonta ao século II 

a.C. Alguns estudiosos têm afirmado que fragmentos minúsculos de papiro, que foram 

encontrados em Qumran caverna 7, são de uma versão grega da Epístola de Enoque74, porém 

existem controvérsias sobre o assunto, posto que os fragmentos são demasiadamente 

pequenos para se realizarem análises comparativas capazes de chegar a conclusões dessa 

natureza. Contudo, eles são potencialmente importantes como probabilidade da existência de 

uma evidência de uma tradução grega de Enoque em Qumran. 

Na sua forma grega, o Livro de Enoque chegou aos primeiros cristãos como herança 

judaica, integrando um amplo corpus de escritos bíblicos. Os fragmentos mais antigos das 

                                                           
70  KNIBB, 2008, p. 6. 
71 SCALIGER, Joseph. Thesaurus Temporum: Eusebii Pamphili Caesareae Palestinae Episcopi, Chronicorum 

canonum omnimodae Historiae libri duo. Leiden, 1606, p. 404 e 405. 
72 FABRICIUS, J. Codex Pseudepigraphus Veteris Testamnti. Hamburg and Leipzig, 1713, p. 160-223. v. 1. 
73 BARR, J. Aramaic-Greek Notes on the book of Enoch. Journal f Semiric Studies, v. 23, p. 191, 1978. 
74 PUECH, E. Notes sur lês fragments frecs Du manuscrit 7Q4= 1 Hénoch 103 et 105. Revue Biblique, v. 103, 

1996, p. 592-600. 
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cópias em grego, que segundo Boccaccine representam 35% do Livro de Enoque75 

(semelhante ao aramaico não existe um material completo em grego), são do século IV d.C.  

As testemunhas em grego do Livro dos Vigilantes mais importantes são: o manuscrito 

Akhmim, descoberto no Egito em 1886, datado no século VI, ou, talvez, fim do século V, 

contendo o texto dos capítulos 1-32 (Os capítulos 33 a 36 se perderam) e os estratos incluídos 

no Chronography, que datam do início do século IX, do historiador bizantino George 

Syncellus. O texto deste último difere em alguns aspectos do anterior. 

A outra prova substancial é o fragmentário papiro Chester Beatty-Michigan, datado no 

século IV d.C., contendo uma cópia incompleta da Epístola, capítulos 97:6 até 107 (menos o 

capítulo 105). Outras evidências do livro grego de I Enoque são alguns fragmentos e um 

número relativamente pequeno de citações, cuja identificação é incerta76, além do Codex 

Vaticanus, achado em 1809 e publicado por Card A. Mai em 1844, datado do século XI. 

 

1.5 O livro etíope de I Enoque 

 

Há três tradições, discutidas pelos historiadores, que descrevem a entrada do 

cristianismo na Etiópia. Elas nos ajudam a entender como os etíopes tiveram contato com a 

literatura judaico-cristã. São elas: 

1ª - Ligação pré-cristã entre Etiópia e Jerusalém e à introdução imediata do cristianismo 

através do eunuco etíope (At 8: 27-40). 

2ª - Introdução apostólica por Mateus (e/ou alguns outros apóstolos) que veio a morrer na 

Etiópia e foi enterrado lá. 

3ª - Introdução do cristianismo por comerciantes e viajantes, ocorrida por acaso77.  

Com base na tradição oral, pesquisas de importantes historiadores etíopes e evidência 

literária, existem fortes reivindicações para uma relação histórica de longa duração e vínculos 

religiosos entre a Etiópia e Jerusalém, que remonta ao tempo do rei Salomão. A história 

começa com a visita da rainha de Sabá para ver a fama de Salomão (1 Rs 10:1-13), momento 

em que ela engravida de Salomão78. Nascido na Etiópia, Menelik I voltou a Jerusalém, onde 

foi educado na religião israelita e, em seu retorno à Etiópia, trouxe consigo a Arca da Aliança, 

sacerdotes e escritos judaicos. Essa forte ligação entre a Etiópia e Jerusalém continuou até a 
                                                           
75 Apesar de não conhecermos um calculo oficial sobre este assunto, Boccaccine nos deu esta informação 
durante o Enoque Graduate Seminar em 2014. 
76 KNIBB, 2008, p. 7. 
77 BAUR, J. 2000 years of Christianity in Africa: an African church history. 2nd ed. Nairobi: Paulines Pub. 2009, 

p. 35. 
78 Esta é uma das principais explicações sobre as origens dos judeus etíopes, que se chamam "casa de Israel". 
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época de Jesus79. É neste contexto que aconteceu a visitação do eunuco etíope a Jerusalém, 

registrada em Atos 8, que é considerado o primeiro cristão etíope. 

Em relação à teoria que defende a implantação do cristianismo na Etiópia através do 

ministério apostólico de Mateus, ela se baseia em escritos da época de Orígenes80. Segundo 

Cross, Orígenes diz que “São Mateus foi o apóstolo dos etíopes”81. De acordo com esta 

tradição, Mateus foi à cidade de Axum onde anunciou a mensagem cristã82, fez discípulos, 

batizou o rei da Etiópia, mas foi martirizado pelo seu sucessor83. 

Estudiosos como Taddesse84 e Baur85 defendem a hipótese de que o cristianismo foi 

introduzido na Etiópia, a partir da cidade de Axum, porém não através do eunuco ou um dos 

apóstolos, mas sim por intermédio de comerciantes e viajantes que tinham contato com o 

mundo greco-romano. O que essas teorias têm em comum é que todas defendem que o 

cristianismo chegou à Etiópia no primeiro século, no período apostólico86. 

Independente de qual seja a teoria correta, o fato é que a institucionalização do 

cristianismo, posicionando-o como religião-estado, só ocorreu na Etiópia no século IV87. É 

nesse contexto que aconteceu a produção de cópias e a disseminação de escritos judaicos e 

cristãos em larga escala no território etíope, entre eles o livro do I Enoque que é considerado 

um livro autoritativo, de natureza canônica, para a Ethiopian Orthodox Tewahedo Church 

(EOTC)88. 

Algumas práticas dessa Igreja, que possui vínculos profundos com o judaísmo, são:  

1ª - crença na existência da Arca da Aliança89;  

2ª - construção do templo como “cópia” do I Templo Judaico (nenhuma igreja pode funcionar 

sem o modelo padrão)90;  

3ª - observância do Sábado;  

                                                           
79 Para mais informações ver: ULLENDORF, E. Ethiopia and the Bible. London: Oxford University Press, 1968, 

p.115-118; RAPOPORT, L. The lost Jews: last of the Ethiopian Falashas. New York: Stein and Day 
Publishers, 1979; PROUTY, C.; ROSENFELD, E. Historical dictionary of Ethiopia. African Historical 
Dictionaries 32. Metuchen, NJ: The Scarecrow Press, 1981, p. 66-67.   

80 AYMRO, W; MOTOVU, J. The Ethiopian Orthodox Church. Addis Ababa: The Ethiopian Orthodox Mission. 
1970, p. 1. 

81 CROSS, F. L. The Oxford dictionary of the Christian Church. Oxford: Oxford University Press, 1997, p. 874. 
82 EPHRAIM, I. The Ethiopian church. Boston: H. N. Sawyer Co., 1976, p. 20. 
83 ULLENDORF, 1968, p. 21. 
84 TADDESSE, T. Church and state in Ethiopia: 1270-1527. Oxford: The Clarendon Press. 1972, p. 22. 
85 BAUR, 2009, p. 35. 
86 PANKHURST, R. The Ethiopians. The Peoples of Africa. Oxford: Blackwell Pub., 1998, p. 34. 
87 KAPLANK, S. The monastic holy man and the Christianization of early Solomonic Ethiopia. Studienzur 

Kulturkunde 73. Wiesbaden: Franz Steiner Verlag, 1984, p.15. 
88 Igreja Etíope Ortodoxa Unificada. 
89 BAKKE, J. Christian ministry: patterns and functions within the Ethiopian evangelical church Mekane Yesus. 

Studia Missionalia Upsalinsia xliv. Oslo: Solum Forlag A.S., 1987, p. 49. 
90 ULLENDORF, op. cit., p. 82-87. 

http://en.wikipedia.org/wiki/Ethiopian_Orthodox_Tewahedo_Church
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4º - observância da dieta alimentar de acordo com a lei mosaica91; 

5º - circuncisão dos meninos ao sétimo dia de nascido92;  

6º - purificação ritual;  

7º - dois dias regulares para jejum. 

Após discutir todas essas práticas esmiuçadamente, Mikre Sellassie conclui que         

"a existência de tais influências judaicas e práticas profundamente enraizadas na Bíblia 

Hebraica sugerem que o judaísmo era praticado, pelo menos por um grupo de pessoas, na 

Etiópia antes da introdução do cristianismo"93. 

Segundo comentamos, é só no IV século que o cristianismo se institucionaliza na 

Etiópia. Isso aconteceu durante o reinado do rei Ezana, na primeira metade do século IV d.C., 

sob o comando do bispo Fermentius. Este é o primeiro grande momento em que acontece a 

recepção, transmissão e tradução de escritos religiosos judaico-cristãos para o Ge'ez (etíope 

clássico), como, por exemplo, a tradução formal das Escrituras94, sem qualquer distinção entre 

"canônico" e "não canônico"95. 

Transformações profundas também aconteceram na língua Ge'ez naquele século 

devido ao avanço do cristianismo. As principais mudanças foram a introdução de vogais e a 

inversão do sentido da escrita, que era da direita para a esquerda passando a ser da esquerda 

para a direita, talvez por influência do grego96. 

Os séculos V e VI d.C. também são considerados um marco na história da recepção e 

tradução. A chegada dos “Nove Santos”97 foi fundamental para o avanço da fé cristã e 

consolidação da igreja cristã institucionalizada. Para alguns teóricos a tradução do livro de      

I Enoque para o etíope, juntamente com outros escritos pseudepigráficos, aconteceu nesse 

período98 e não no século IV. Porém, apesar das diferentes posições, os estudiosos estão de 

acordo que a tradução de I Enoque para o Ge'ez é anterior ao século VII d.C.  

                                                           
91 PARKINS, P. Life in Abyssinia: being notes collected during three years' residence and travels in that 

country. London: Murray, 1968, p. 207. 
92 MIKRE-SELLASSIE, G. A. The early translation of the Bible into Ethiopic/Geez. Addis Ababa: Berhanina 

Selam Printing Enterprise, 2008, p. 56-58. 
93 Ibid., p. 28. 
94 A tradução das Escrituras para o Ge'ez aconteceu a partir da LXX. É interessante sabermos que a EOTC não 

tem um cânone fechado. Nunca na história aconteceu um concílio que fechasse o Cânone. Existem algumas 
listas canônicas, dentre elas a mais tradicional contém 81 livros. O mais importante para eles é saber se um 
livro contém ensinamentos que apoiem a tradição da Igreja. Cf. COWLEY, R. W. The biblical canon of the 
Ethiopian Orthodox Church today. Stkirchliche Studien, 1974, p. 318. 

95 CROSS, 1997, p. 566. 
96 PANKHURST, 1998, p. 25. 
97 Missionários responsáveis em difundir a fé cristã em larga escala na Etiópia. 
98 BRUK, A. A. Reception, transmission and translation of scriptures in the EOTC, South Africa. Journal for 

Semitics, p. 368, 2013. 
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É importante registrarmos que a tradução mais antiga, completa, que sobreviveu do 

livro de I Enoque é a etíope. É a partir dela que se imagina como era a forma original de         

I Enoque. Também é salutar sabermos que a cópia mais antiga existente é datada do século 

XV d.C. e está na British Library99. 

 
Figura 12 - British Library 

 
Fonte: Acervo do autor. Junho de 2014. 

 

O fato de o Livro de Enoque ter permanecido como escrito relevante para o ensino dos 

cristãos etíopes ocorreu porque diferente da Igreja Católica do Ocidente e do Oriente, que 

discutiu sobre a importância do escrito enoquita e seu lugar no cânone, culminando com a 

rejeição do mesmo, tal debate não aconteceu na Igreja Etíope que continuou a ter estima por   

I Enoque100.  

A primeira notícia da existência da versão etíope chegou à Europa no século XVII 

através de um relatório enviado pelo estudioso Nicholas Peiresc101. Porém, o escrito etíope de 

Enoque só foi conhecido na Europa em 1773, ocasião em que o viajante James Bruce voltou 

da Etiópia trazendo três manuscritos. Um foi doado para a Biblioteca Bodleian102, e com base 

nele Richard Laurence103, Regius (professor de hebraico em Oxford) e o arcebispo de Cashel, 

publicaram uma tradução do livro em 1822. Em 1838, Laurence publicou uma nova edição 

baseada no mesmo manuscrito chamada Libri Enoch Versio Aethiopica104. 

                                                           
99 KNIBB, 2008, p. 8. 
100 COWLEY, 1974, p. 318-323. 
101 FLEMMING, J.; RADERMACHER, L. Das Buch Henoch. Leipzig: Hinrichs, 1902, p. 2. 
102 KNIBB, loc. cit. 
103 A tradução deles se chama The book of Enoch the Prophet e foi publicada em Oxford (LAURENCE, 1821). 
104 LAURENCE, R. Libri Enoch Versio Aethiopica. Oxford: JH Parker, 1838. 
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Uma vez que a versão etíope foi conhecida, o livro atraiu, de uma forma crescente, a 

atenção dos estudiosos e, no decorrer do século XIX, numerosos estudos provenientes do 

texto etíope foram publicados, inclusive uma tradução e edição105 alemã foi produzida por 

August Dillmann no início de 1850. 

Na Inglaterra o ápice da pesquisa sobre I Enoque aconteceu no início do século XX, 

com a publicação de uma edição do texto etíope de Enoque, realizada por R. H. Charles. A 

obra dispõe de comparações com o texto grego, bem como tradução e comentário do texto 

etíope. O material foi reeditado por Charles em 1913, e o resultado foram dois grandes 

volumes intitulados The Apocrypha and Pseudepigrapha of the Old Testament in English106. 

Na década de 70, uma nova edição do texto etíope, intitulado The Ethiopic Book of Enoch, foi 

publicada por M. A. Knibb. 

O personagem Enoque foi considerado na tradição etíope como o primeiro profeta. Os 

cristãos da EOTC, diferente da posição acadêmica, acreditam que o livro foi literalmente 

escrito por Enoque e que contém profecias relacionadas a Jesus de Nazaré. O Livro das 

Parábolas é interpretado buscando relações com o ministério de Jesus. É por causa desse 

prestígio que o Livro de Enoque tem despertado o interesse dos copistas em toda a história da 

Igreja etíope, enquanto instituição, comprovado pela grande quantidade de manuscritos de I 

Enoque espalhados na Etiópia, a maioria deles nunca catalogado. 

Apesar de não estar claro que o material encontrado na caverna 7 de Qumran sejam 

fragmentos do Livro de Enoque em grego, o consenso da maioria dos estudiosos é que o livro 

etíope de Enoque foi traduzido a partir de uma versão grega completa de I Enoque (o que 

significa que também continha o Livro das Parábolas), que já estava em circulação pelo 

menos a partir do século II a.C.107 

 

1.6 O livro eslavo de Enoque ou II Enoque 

 

Livro cujo gênero é identificado como apocalíptico, II Enoque (II En) foi 

provavelmente escrito no século I d.C. Os teóricos defendem que esta é uma versão originária 

                                                           
105 DILLMANN, A. Liber Henoch aethiopice. Leipzig: Vogel, 1851. 
106 Seus principais escritos foram: The Book of Enoch. Oxford, 1893; The Ethiopic Version of the book of Enoch. 

Oxford, 1906; The book of Enoch. Oxford, 1912. The Apocrypha and Pseudepigrapha of the Old Testament 
in English. Oxford, 1913. 

107 KNIBB, 2008, p. 10. 
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a partir da tradução grega de I Enoque108 feita por um grupo sectário de judeus109. Este livro 

foi descoberto e publicado no final do século XIX. 

O escrito sobreviveu em mais de vinte manuscritos e fragmentos eslavos datados entre 

os séculos XIV e XVIII da era cristã. Um dos principais pesquisadores do livro foi                

N. Schmidt que, em 1921, publicou o artigo The two recension of Slavonic Enoch em uma 

revista americana especializada em estudos orientais110. Esta é uma obra que difere de             

I Enoque, porém importante para respaldar o quanto tradições ligadas a Enoque faziam parte 

do contexto judaico cristão do primeiro século. 

II En está organizado em quatro seções, a saber: 

1ª seção (capítulos 1-21): Diz que Enoque, com a idade de 365 anos, é levado por dois anjos 

para conhecer sete distintos céus. O primeiro céu é descrito como o lugar onde os anjos 

controlam fenômenos atmosféricos. No segundo céu ele encontra a prisão para os anjos 

rebeldes. No terceiro céu encontram-se um paraíso e um inferno para os homens. O quarto céu 

é o lugar dos movimentos do Sol e da Lua. No quinto céu Enoque encontra gigantes em um 

estado de aflição. No sexto céu, ele encontra os anjos encarregados de governar o cosmos e os 

povos. O sétimo céu é o lugar da habitação de Deus. 

2ª seção (capítulos 22-37): Neste momento Enoque, agora guiado por Gabriel, tem a 

permissão de entrar no sétimo céu. Lá ele vê o Senhor face a face. Após ser ungido por um 

anjo sua aparência se torna similar à dos anjos. Deus testa a obediência dos anjos mandando-

os curvar-se diante de Enoque. Um grupo de anjos recusa obedecer à ordem divina. Este 

grupo é então identificado como sendo seguidores de Satanail. Eles, então, são presos e, como 

uma espécie de punição, eventualmente, curvam-se diante Enoque dirigindo-se a ele como 

"um homem de Deus". Deus pede para um anjo chamado Vereviel ditar 360 livros para 

Enoque, contendo tudo o que é cognoscível. Mais tarde, o próprio Deus revela para Enoque os 

segredos da criação até o dilúvio, que eram desconhecidos até mesmo para os anjos. Enoque é 

finalmente enviado de volta à Terra por 30 dias. 

3ª seção (capítulos 38-68): Aqui é apresentada uma lista de instruções, de caráter doutrinário e 

ético, dadas por Enoque aos seus filhos. O principal ensinamento é que se deve amar todos os 

seres vivos. Enoque também ensina a inutilidade das intercessões. No final dos 30 dias ele é 

levado para o céu para sempre. 

                                                           
108 ANDERSENL apud CHARLESWORTH, 1983, p. 94. 
109 Alguns poucos estudiosos consideram esta como sendo uma obra cristã escrita em um período mais tardio da 

história.  
110 SCHMIDT, N. The two recension of Slavonic Enoch. Journal of the American Oriental Society, v. 41, p. 307, 

1921. 
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4ª seção (capítulos 69-73): Neste trecho apresenta-se a sucessão sacerdotal de Enoque. O filho 

de Enoque, Metusalém, é solicitado pelo povo para agir como sacerdote, mas é uma solução 

vista como temporária. Também provisório é o sacerdócio de Nir, neto de Metusalém. Depois 

é narrado o nascimento milagroso de Melquisede e seu novo sacerdócio. Alguns manuscritos 

terminam com uma breve narrativa do dilúvio. 

 

1.7 O livro hebraico de Enoque ou III Enoque 

 

Alguns estudiosos alegam que ele foi escrito pelo Rabbi Ishmael, que aparece na 

primeira seção do livro como alguém que teve visões. De acordo com esta teoria o livro, que 

contém 48 capítulos, teria sido escrito no século II d.C., porém para H. Odeberg, que escreveu 

o livro The Hebrew Book of Enoch111, a redação do livro deve ser situada na metade do século 

III d.C. Foi escrito originalmente em hebraico, mas contém algumas palavras em grego e em 

latim. 

Semelhante ao Livro de II Enoque, III Enoque (III En) é um escrito distinto de             

I Enoque, não sendo uma tradução. Contudo, existem indicações claras de que seu autor 

conhecia o Livro de I Enoque. Algumas semelhanças encontradas são: 

1ª - Enoque ascende aos céus (III En 6:1); 

2ª - Enoque é entronizado no céu (III En 10:1-3); 

3ª - Enoque recebe a revelação dos segredos cosmológicos da criação (III En 13:1-2); 

4ª - o livro fala de metais preciosos (III En 5:7-14); 

5ª - um dos anjos rebeldes chama-se Azazel (III En 4:6). 

 Segundo proposto por Odeberg112, o livro pode ser dividido em pelo menos sete 

partes, a saber: 

1ª – Introdução (Cap. 1 e 2). 

2ª – Enoque – Metatron (Cap. 3-16). 

3ª – Seção de Angelologia (Cap. 17-28:6). 

4ª – Seção do Julgamento (Cap. 18:7 – 33:2). 

5ª – O Celestial (Cap. 34-40). 

6ª – Metraton mostra a Rabi Ishmael várias maravilhas dos céus (Cap. 41-47). 

7ª – Os nomes divinos (Cap. 48). 

 

                                                           
111 ODEBERG, H. The Hebrew Book of Enoch. Cambridge: University Press, 1928, p. 41. 
112 Ibid., p. 20. 
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1.8 Origem redacional de I Enoque 

 

Não se sabe ao certo o local onde I Enoque foi redigido. A princípio os estudiosos 

defendiam a hipótese de que os livros foram escritos fora da Palestina. Porém, na atualidade, 

esta teoria vem perdendo sua força e cedendo lugar à hipótese palestinense, que defende a 

redação dos livros no norte do território, mais precisamente na Galileia. Esta é uma teoria que 

precisa de mais dados, bem como reflexões mais acuradas que revelem em que medida os 

escritos enoqueanos refletem o pensamento galileu. Porém, apesar de sua natureza incipiente, 

este argumento tem sido bem aceito pelos estudiosos, a exemplo de Charlesworth. 

 
Um grupo de judeus se reuniu, talvez na Galileia, perto do monte Hermon, 
provavelmente em algum momento após a conquista da Palestina, por Alexandre o 
Grande, no final do século IV a.C., eles começaram a compilar e escrever novas 
composições. O grupo atribuiu suas ideias e reivindicações de novas revelações...  a 
Enoque antediluviano.113 

 

É importante frisarmos o uso do advérbio “talvez” utilizado por Charlesworth, o que 

está apontando para a realidade da ausência de um chão teórico sólido que sustente esta 

afirmação. Diferente dessa posição, que se apoia na própria narrativa quando diz que os 

Vigilantes desceram no Monte Hermon (situado ao norte do Mar da Galileia), entendemos 

que os livros de I Enoque são originários de algum lugar próximo ao Mar Morto (Judeia), sul 

da Palestina e não norte, mas próximo de Jerusalém. Nossa hipótese é proveniente de uma 

constatação mais natural, posto que os manuscritos mais antigos, em aramaico, foram 

encontrados no espaço geográfico sul da Palestina. Também é difícil imaginarmos que uma 

comunidade tão sectária como os essênios, tão ligada a tradições judaicas, estaria interessada 

em materiais provenientes da Galileia, lugar de habitação de gentios e em que o helenismo 

alcançou maiores proporções. 

Porém, entendemos que o material também foi amplamente difundido na Galileia, 

principalmente em sua tradução grega, mas não se originou lá. Na realidade, o argumento 

oposto, que se baseia na narrativa da descida dos anjos no Monte Hermon, serve para realçar 

ainda mais o nosso posicionamento, posto que a visão de anjos que desceram naquele monte 

significava que aquele território era percebido, no imaginário dos habitantes da Judeia, como 

“impuro” uma vez que a narrativa enoqueana descreve aquele como o palco da corrupção 

angelical. Esta visão reforça ainda mais a entrada e importância de I Enoque para a 

comunidade de Qumran. 
                                                           
113 CHARLESWORTH apud BOCCACCINI, 1998, p. 441. 
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Mesmo não havendo unanimidade sobre a época em que I Enoch foi redigido, a 

maioria dos estudiosos tende a posicionar sua redação a partir do séc. IV a.C.114Apesar das 

variações nas posições, todos estão de acordo que os fragmentos de cópias mais antigos do 

Livro de Enoque, encontrados em Qunram, são anteriores à era cristã. 

 
1 Enoque é uma coleção de textos apocalípticos que foram compostos entre o final 
do quarto século a.C. e a presente era. O tamanho da coleção, a diversidade de seu 
conteúdo, e suas muitas implicações para o estudo do judaísmo antigo e as origens 
cristãs o tornam indiscutivelmente a escrita judaica mais importante que tem 
sobrevivido desde o período greco-romano115. 

 

Conquanto sejamos inclinados a concordar que a redação de I Enoque tenha ocorrido 

entre os séculos IV a.C. e final do século I a.C. (reinado de Herodes o Grande), durante um 

período de cerca de 300 anos116, e que tradições117 surgiram dentro desse período, entendemos 

que nem todas as tradições contidas nos livros de Enoque possuem o seu embrião nessa 

época. Algumas já faziam parte de tradições orais judaicas bem anteriores. 

Por possuir uma íntima ligação com o livro de Gênesis, especialmente conectado à 

narrativa de Gênesis 6:1-4, é natural que surja a seguinte pergunta: quem surgiu primeiro? Ou, 

quem se apoia em quem? Este debate não é novo. Existem teóricos que defendem que I 

Enoque é de autoria mais antiga, enquanto outros apontam Gênesis como livro mais antigo. 

Para Milik, o livro de I Enoque é mais antigo que o texto bíblico. Nos anos 90, 

Sacchi118 defendeu a ideia de que Gn 6:1-4 é um simples sumário de uma obra maior. A longa 

história é encontrada em I En 6-11. Em 1993, Davies também seguiu o mesmo caminho ao 

defender que o texto de Gênesis pressupõe o conhecimento de I Enoque119. 

A outra posição, que afirma ser Gênesis mais antigo que I Enoque, parte do 

pressuposto que a narrativa de Gênesis é a porta de entrada para a formulação da história 

contida no mesmo. Segundo Alexandre o texto de I En 6-11 é um elaborado midraxe (um 

desenvolvimento sofisticado) de Gn 6:1-4120. 

                                                           
114 A princípio acreditava-se que a redação de I Enoque tivesse ocorrido no período do reinado de Herodes o 

Grande (37-4 a.C.), porém esta teoria não possui peso hoje em dia. 
115 NICKLSBURG; VANDERKAM, 2004, p. vii. 
116 Alguns estudiosos, a exemplo de Loren Stuckenbruck, defendem que o período final da redação aconteceu no 

séc. 1 d.C., em um espaço de tempo de 400 anos. 
117 Loren Stuckenbruck, em sua palestra intitulada Tributaries to the New Text-Critical Edition of 1 Enoch, 

ministrada na Universidade de Concórdia, no dia 21 de maio de 2014, afirmou que existem cerca de 20 
tradições distintas distribuídas nos livros de Enoque. 

118 SACCHI, P. Jewish Apocalyptic and its History. JSP Sup 20. Sheffield: Sheffield Academic, 1990, p. 178. 
119 KVANVIG, H. S. Gen 6,3 and the watcher story. Henoch, v. 25, p. 278, 2003. 
120 ALEXANDRE, P. S. The Targumim and Early Exegesis of ‘Sons of God’ in Genesis 6. Journal of Jewish 

Studies 23, p. 60, 1972. 
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Kvanving, por sua vez, defende que esta relação não é tão simplificada como propõe a 

maioria dos pesquisadores modernos quando afirmam ser Gênesis mais antigo que I Enoque. 

Para ele, tanto Gênesis como Enoque se referem a uma tradição ainda mais antiga do que eles, 

anterior ao que nós conhecemos. Ou seja, segundo o autor, Gênesis não depende de I Enoque 

nem I Enoque depende de Gênesis, ambos se apoiam em outra fonte121. 

Conquanto este seja um debate interessante, entendemos que a questão central não está 

relacionada à tentativa de saber qual dos escritos é o mais antigo, mas à busca para entender 

se Gênesis e I Enoque fazem uso de tradições orais mais antigas do que a redação de ambos.  

A nosso ver esta é a situação que os aproxima. 

 

1.9 O gênero literário de I Enoque 

 

O período que vai do início do segundo século a.C. até o fim do segundo d.C. é 

considerado o período áureo da apocalíptica nos círculos judaicos. É nesse momento que 

diversas obras e trechos apocalípticos são escritos, a maioria extrabíblico. Vários desses 

trechos foram vinculados a grupos separatistas como, por exemplo, a comunidade puritana de 

Qumran122. 

Segundo Dockery123, em linhas gerais, pode-se afirmar que a apocalíptica floresceu 

em épocas de dominação estrangeira. Ele defende, por exemplo, que a Era dos Macabeus e da 

perseguição aos cristãos pelo Império Romano serviu de contexto histórico para o seu 

desenvolvimento. Logo após a segunda revolta judaica contra Roma em 135 d.C., a 

apocalíptica entra em declínio e acaba desaparecendo depois do quarto século. 

Apesar de possuírem diferenças significativas, há várias características literárias 

comuns aos textos apocalípticos. Também, verifica-se certo padrão, relativamente uniforme, 

no que tange ao pensamento teológico.  Uma das principais características é que todas as 

obras apocalípticas afirmam serem escritas por personagens bíblicos importantes. Outra 

característica é que esses textos são repletos de visões e simbolismos. É comum encontrarmos 

revelações, sonhos, visões, previsões do futuro, narrativa ou interpretações de anjos. Os 

escritores apocalípticos, escrevendo sobre o futuro, não se referiram ao mesmo de uma 

maneira vaga, mas o descreveram dentro de um contexto teológico, apontando para a vinda do 

                                                           
121 KVANVIG, H. S. The Watcher Story and Genesis an Intertextual Reading. Scandinavian Journal of the Old 

Testament, v. 18, p. 180, 2004. 
122 Ibid., p. 834. 
123 KVANVIG, loc. cit. 
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Messias, que iria irromper na história e libertar o seu povo da opressão vivida neste mundo, 

concedendo-lhes justiça e felicidade eterna. 

Nesse tipo de escrito é natural a presença de descrições de cenas dualísticas: Deus 

contra Satanás, céu e inferno, justos e ímpios, anjos e demônios. Outras fortes marcas 

presentes na apocalíptica são: descrições de guerras espirituais, ênfase no caráter soberano, 

justo e amoroso de Deus sobre a história, incentivo a uma vida consagrada, exortação à 

perseverança na fidelidade a Deus frente a grandes desafios e a apresentação do tempo do fim 

como uma época de muito sofrimento. Também percebe-se que a história é apresentada, 

deterministicamente, seguindo em direção ao triunfo final de Deus124. 

É justamente por possuir também estas características que a maioria dos estudiosos 

prefere situar I Enoque na categoria de literatura apocalíptica, apesar de partes do livro terem 

sido escritas em uma época anterior ao próprio período apocalíptico, contendo tradições mais 

antigas do que esta fase. 

I Enoque contém visões, expectativa messiânica, julgamento e recompensas divinas. 

Uma breve leitura de alguns de seus capítulos nos mostra essa ênfase. Nele encontramos 

cenas proféticas referentes ao fim, inauguração de uma nova ordem celeste em que tudo se 

fará novo e promessa de paz após Deus exercer seu juízo. Contudo, ele não possui 

exclusivamente elementos do gênero literário apocalíptico. 

Na última década surgiu uma nova opção de gênero literário para categorizar I 

Enoque.  Segundo o próprio escrito, o personagem Enoque é apresentado como um escriba e 

sábio. Em I En 12:4, Enoque é chamado de "escriba da justiça" e em I En 15:1 de "escriba da 

verdade". No texto aramaico de I En 92:1, ele é chamado de "o mais sábio dos homens"125, 

bem como passagens descrevem os ensinamentos de Enoque como uma “fonte de sabedoria” 

(I En 37:1-4; 82: 3). 

Não desmerecendo os elementos apocalípticos do escrito, existem estudiosos que 

defendem uma conexão com o gênero de sabedoria. Para Von Rad, por exemplo, o gênero 

apocalíptico tem suas raízes na sabedoria mântica (que faz uso da adivinhação)126. Embora 

não tenhamos a percepção de Rad, ela é importante para argumentarmos que classificar I 

Enoque apenas como uma literatura puramente apocalíptica está fora de questão para vários 

acadêmicos. Segundo Knibb: 

 
                                                           
124 KVANVIG, 2004, p. 835. 
125 KNIBB, 2008, p. 12. 
126 RAD, G. Theologie des Alten Testaments: Theologie der prophetischen Überlieferungen Israels. München: 

Kaiser Verlag, 1960, p. 316-338 
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A partir de uma perspectiva completamente diferente um número de estudiosos nos 
últimos anos tem tentado responder à pergunta sobre a relação de Enoque e o gênero 
de sabedoria, utilizando métodos comparativos com o livro de Eclesiástico, 
Sabedoria de Ben Sira127. 

 

A publicação na última década dos textos sapienciais encontrados na gruta IV de 

Qumran (mesma caverna onde foram encontrados os manuscritos aramaicos de I Enoque) tem 

dado uma nova luz sobre a questão da relação entre Enoque e a tradição da sabedoria. Dois 

desses textos, 4QMysteries  e 4QInstruction128, os quais sobrevivem apenas de forma 

fragmentada, são de particular importância por causa de suas ênfases com os temas de 

natureza escatológica. Nesses textos a sabedoria aparece como sendo uma revelação divina, e 

não o resultado da observação ou experiência como ocorre na sabedoria tradicional, a 

exemplo do livro de Provérbios. 

4QMysteries129 é um texto didático e contém muitos conselhos práticos para os jovens 

sobre temas, tais como: administração financeira, respeito aos pais e casamento. Mas, todo o 

texto é precedido por uma declaração que descreve Deus ordenando o cosmos, bem como 

aborda a temática do julgamento da maldade e da recompensa dos fiéis130. 

Em 4QIntruction e 4QMysteries não existem relatos de visões ou viagens celestiais, 

como acontece em I Enoque, porém, à semelhança de I Enoque, aborda a temática do 

julgamento, tema central na literatura enoquita. Este aspecto torna 4QIntruction e 

4QMysteries fundamentais para compreendermos a relação das tradições enoqueana e a 

sabedoria, posto que eles revelem que escritos de sabedoria podem conter temas relacionados 

à escatologia, ou seja, temas apocalípticos. Tal relação tem levado vários estudiosos, na 

atualidade, a posicionarem I Enoque na categoria de "sabedoria revelada"131. 

Entendemos que ambos os gêneros, “apocalíptica” e “sabedoria revelada,” são 

importantes, apesar de I Enoque possuir mais elementos apocalípticos. Porém posicionar I 

Enoque em apenas uma das duas é incorrer no erro de um reducionismo desnecessário, posto 

que os dois gêneros excluem elementos de I Enoque. Assim, buscando uma percepção mais 

ampla para I Enoque, entendemos que ele poderia ser o expoente de uma nova categoria que 

sugerimos ser chamada de apocalíptica de sabedoria, sobretudo quando entendemos que ele 

não é fruto, em sua totalidade, da era apocalíptica.  

                                                           
127 KNIBB, 2008, p. 14. 
128 Para maiores instruções sobre esta temática ler STRUGNELL, J.; HARRINGTON, D.; ELVIN, T. Qumran 

Cave 4 XXIV. Sapiential Texts, Part 2, DJD 34, Oxford: Clarendon Press, 1999. 
129 SCHIFFMAN, L. Mysteries.In: ELGVIN, T. Qumran Cave 4. XV. Sapiential Texts, Part I. DJD 20. Oxford: 

Clarendon Press, 1997, p. 31-123. 
130 COLLINS, J. J. Jewish Wisdom in the Hellenistic Age. Edinburgh: T.&T. Clark, 1998, p.8. 
131 KNIBB, op. cit., p. 17. 
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1.10 I Enoque: apócrifo ou pseudoepígrafo? 

 

Existe certa confusão em relação ao uso das terminologias “apócrifo” e 

“pseudepígrafo” mesmo em ciclos acadêmicos132. Em parte essa confusão é natural devido às 

diversas posições adotadas por líderes cristãos e judeus, em relação aos livros que ficaram 

fora do cânone cristão (ou Bíblia Cristã) e cânone judaico (ou Bíblia Hebraica). Para alguns 

estudiosos, determinados livros tinham um peso maior do que outros. Tal distinção dependia 

do seu valor histórico, circulação e conteúdo que servisse para reforçar determinadas posturas 

doutrinais adotadas na história eclesial. Outro fator é que o mau entendimento das 

terminologias gerou, para alguns, uma aversão a todo e qualquer livro que pertença a uma 

dessas categorias.  

O termo “apócrifo” historicamente veio a significar “falso”, “suspeito” ou “sem 

autenticidade”.  Porém, etimologicamente a palavra (no grego απόκρυφος e latim apócryphus) 

significa “oculto”.  Neste sentido, entre outras ideias, ela foi utilizada na direção de enfatizar 

que estes livros não estavam em pé de igualdade com o cânone, considerado como “a 

coletânea revelada”, “a coletânea da revelação”, ou seja, os “livros cuja verdade não está 

oculta”. 

O termo serviu para estabelecer uma categoria de escritos, considerados de menor 

valor, mas com valor, que continham verdades, mas estas estavam ocultas em meio a 

conteúdos simbólicos, alegóricos e figurados, cabendo ao estudioso a missão de manuseá-los 

com maior cuidado, com mais cautela, com o objetivo de apresentar as preciosas verdades que 

seriam úteis a alguma dimensão da fé ou do intelecto. Esta é uma das razões do porquê estes 

escritos foram chamados de ocultos, significando aquele que precisa ser revelado ou aquele 

que precisa ser desvendado. 

O primeiro a usar esta palavra, buscando diferenciar esta coletânea de livros, foi 

Jerônimo no V séc. d.C.133. Martinho Lutero, figura singular para alguns, mas polêmica para 

outros por causa do seu antissemitismo, referindo-se a estes livros dizia que os apócrifos eram 

livros que não podem ser equiparados às sagradas escrituras, porém cuja leitura era boa e 

proveitosa. 

Outras explicações para o uso da palavra apontam para o lugar que os escritos 

ocupavam nas comunidades: 
                                                           
132 Quando nos referirmos a apócrifos e pseudoepígrafos nesta tese, entenda-se, apócrifos e pseudoepígrafos da 

era pré-cristã, ou seja, livros escritos antes de Cristo. 
133 HORBURRY, H. apud DAY, John. Rei e Messias em Israel e no Antigo Oriente Próximo. São Paulo: 

Paulinas, 2005, p. 420. 

http://pt.wikipedia.org/wiki/Idioma_grego
http://pt.wikipedia.org/wiki/Latim
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Etimologicamente a palavra apócrifo não tinha, originalmente, o mesmo sentido em 
que agora é geralmente usada [...] era usada para se referir a livros que não eram 
lidos abertamente em uma congregação, ocultos à comgregação, ou designando um 
livro que estava escondido, utilizado apenas em círculos privados, ou significou um 
livro que não só a origem era desconhecida, mas cujo conteúdo também era oculto, 
ou seja, velado por uma linguagem de simbolismo, alegoria e fala figurativa134. 

 

Apesar de a expressão ter sido usada como referência a diferentes livros ao longo dos 

anos, geralmente, quando se fala de “escritos apócrifos” os estudiosos estão se referindo a 

duas listas de textos: Livros Católicos Deuterocanônicos ou aos escritos não canônicos 

presentes na Septuaginta135. 

Os sete livros que compõem o primeiro grupo supracitado (além de alguns acréscimos 

feitos no livro de Daniel e Ester) são: Tobias, Judite, 1 Macabeus, 2 Macabeus, Sabedoria de 

Salomão, Eclesiásticos e Baruque. O segundo grupo (Septuaginta) é composto por estes sete 

escritos com o acréscimo de mais cinco, perfazendo o total de 12, a saber: 3 Macabeus,          

4 Macabeus, 1 Esdras, Salmos de Salomão e Odes. 

A palavra “pseudoepígrafo”136, por sua vez, é utilizada como referência a obras 

judaicas atribuídas a um autor específico, mas não escritas por ele. Não se trata de uma 

falsificação, porém, remete a um recurso literário da cultura. Na antiguidade judaica escrever 

o nome de uma determinada pessoa importante em um livro era uma forma de homenageá-la. 

Mas não só isto: significava dizer que o conteúdo do escrito remetia a tradições históricas 

legadas pela oralidade referente ao personagem, ou mesmo a uma escola fundada por ele, ou 

seja, indiretamente havia uma crença que explicava o porquê da associação137. 

Segundo o Prof. Vanderkam138, a primeira vez que a palavra pseudoepígrafo foi 

utilizada como referência a um conjunto de textos aconteceu no ano de 1713 por J. A. 

Fabricius139, em seu livro Codex Pseudepigraphus Veteris Testamenti. Nesse momento 

histórico o livro de I Enoque ainda não tinha sido descoberto pela academia ocidental. 

                                                           
134 SCHODDE, G. H. The Book of Enoch: Translated from the Ethiopic with introduction and notes. 

Washington: Andouer, 1882, p. 12. 
135 VANDERKAM, J. C. An Introduction to Early Judaism. Cambridge: Wm. B. Eerdmans Publishing Co., 

2001, p. 55. 
136 Outras formas utilizadas são: “pseudoepígrafe” ou “escritos pseudoepigráficos”. 
137 ASLAN, R. Zelota: A vida e a época de Jesus de Nazaré. Rio de Janeiro: Zahar, 2013, p. 19. 
138 James Vanderkam é pioneiro em explorar o crescimento literário das tradições apocalípticas associadas ao 

Livro de Enoch. Um dos escritos mais importantes de sua autoria é Enoch and the Growth of an Apocalyptic 
Tradition. CBQMS 16, Washington, D. C. Catholic Biblical Association of America, 1984. 

139 No mês de maio de 2014 tivemos a rica oportunidade de visitar o Prof. Vanderkam na Universidade de Notre 
Dame nos EUA. Ele nos forneceu informações relevantes acerca da literatura pseudoepigráfica e do Livro de 
I Enoque.  
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Etimologicamente a palavra pseudepígrafo significa escrito atribuído falsamente a um 

indivíduo. Nessa ótica um pseudoepígrafo seria um escrito que reivindicaria como seu autor 

uma pessoa famosa, geralmente da Antiguidade que não chegou a escrevê-lo. Esse estilo 

poderia ser chamado de uma “forma reversa de plágio” – quando atribuímos a outros algo 

cuja autoria é nossa140. Porém, como explicamos anteriormente, esta seria uma forma, no 

mundo antigo, de homenagear uma determinada pessoa importante e, de forma alguma, deve 

ser considerada uma falsificação. 

Enquanto o termo “apócrifo” é uma indicação de ordem interna, ou seja, aponta para o 

conteúdo de um determinado grupo de livros, o termo “pseudoepígrafo”, etimologicamente 

falando, é de ordem externa, tendo a ver com a capa, significando que o nome do livro não 

apontava para o autor do seu conteúdo. O que, para a tradição, não acontecia com os livros 

canônicos, pois se acreditava que o nome do livro indicava o seu real autor141. 

Até o século XIX percebe-se que ainda não estava clara a diferença entre o que seriam 

livros que pertenciam à categoria pseudoepigráfica e livros que deveriam ser situados entre os 

apócrifos. Para exemplificar citamos as palavras de Schodde que chama o principal livro da 

categoria pseudoepigráfica de apócrifo. Ele diz: “O livro de Enoque é um trabalho 

apócrifo”142. A distinção entre as categorias começa a se aguçar no século XX. Nesse 

momento apareceram listas de livros que seriam agrupados na categoria pseudoepigráfica. 

Vejamos algumas dessas listas. 

No ano de 1900, E. Kautsch publicou a obra Apokryphen und Pseudepigraphen des 

Alten Testaments abordando o assunto. Nela ele apresenta doze livros pertencentes a esta 

categoria, a saber: Cartas de Aristeias, Livro dos Jubileus, Martírio de Isaías, Salmos de 

Salomão, Quarto livro dos Macabeus, Oráculos Sibilinos, I Enoque, Assunção de Moisés, 

Quarto livro de Esdras, Apocalipses de Baruque, Testamento dos Doze Patriarcas, A vida de 

Adão e Eva. 

E. Sellin, 1910, não vai além dos seguintes 11 escritos: Cartas de Aristeias, Livro dos 

Jubileus, Livro de Enoque, Assunção de Moisés, Visão de Isaías, Apocalipse de Baruque, 

Quarto Livro de Esdras, Testamento dos Doze Patriarcas, Oráculos Sibilinos, os Salmos de 

Salomão e as Odes de Salomão143. 

                                                           
140 VANDERKAM, 2001, p. 56. 
141 É interessante sabermos que tanto os livros apócrifos como os pseudoepígrafos do Antigo Testamento são 

anteriores à era cristã. 
142 SCHODDE, 1882, p. 12. 
143 ROST, L. Introdução aos Livros Apócrifos e Pseudoepígrafos do Antigo Testamento e aos Manuscritos de 

Qumran. São Paulo: Edições Paulinas, 1980, p. 26. 
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A Coleção de R. H Charles144, organizada em 1913, foi a mais importante até início 

dos anos 80145, tornando-o o célebre nome da primeira fase dos pseudoepígrafos. Essa 

coletânea incluia os seguintes 17 livros: Livro dos Jubileus, Carta de Aristeu, Livros de Adão 

e Eva, Martírio de Isaías, I Enoque, Os Testamentos dos Doze Patriarcas, Oráculos Sibilinos,  

Assunção de Moisés, 2 Enoque (ou O Livro dos segredos de Enoch), 2 Baruch (ou o Siríaco 

Apocalipse de Baruch), 3 Baruch (ou o Apocalipse grego de Baruch), 4 Esdras, os Salmos de 

Salomão, 4 Macabeus, Pirke Avote, A história de Ahikar e Fragmentos de um trabalho 

Zadokite146. 

A Coleção mais recente, e também a mais utilizada na atualidade, foi editada por         

J. Charlesworth, sob o título The Old Testament Pseudoepigrapha. Ela é o marco da segunda 

fase do estudo dos Pseudepígrafos. É uma obra composta de dois volumes, lançados, 

respectivamente, em 1983 e 1985, que possui sessenta e três escritos (inclui todosos de R. H. 

Charles, exceto Pirke Avote  e Fragmentos de uma Obra Zadokite). Estes volumes são de 

grande valia, pois permitem ao leitor conhecer, de forma mais ampla, o imaginário dos judeus 

na época do Segundo Templo. 

Diferente de Charles, ele buscou adicionar, em seu escopo de livros, vários outros 

escritos, até então desconhecidos em língua inglesa. Charlesworth estava consciente de que a 

categoria pseudoepigráfica estava aberta a novas inclusões. Em suas próprias palavras: 

“Deixe-me salientar que o Velho Testamento Pseudoepigráfico (VTP) não é um cânone 

fechado de documentos antigos e sagrados”147. 

Porém, apesar do vasto número de livros que pertencem à obra, não devemos pensar 

que temos conhecimento de todos os documentos judaicos que pertenceram ao período 

literário do Segundo Templo. Com toda certeza esta coleção poderia ser bem maior. Muitos 

documentos sagrados para os judeus foram perdidos quando os romanos queimaram, por 

exemplo, Migdal, Jericó, Qumran, Jerusalém e Masada. 

Conquanto o VTP seja um material muito rico, e que já seja uma grande conquista ter 

disponível tal coleção em lingua inglesa, não é correto pensar que essa riqueza já foi 

amplamente explorada. Na verdade, “é preciso a publicação de um série de comentários de 

                                                           
144 Professor no Trinity College, em Cambridge, era um homem de intelecto profundo que, após anos de estudo 

concentrado, fez-se mestre na linguagem do Apocalipse. Seu conhecimento era vasto em extensão e preciso 
em detalhes; e seus comentários são um celeiro maravilhoso de informações.  

145 The Apocrypha and Pseudepigrapha of the Old Testament. 
146 Outras duas listas foram produzidas nos anos 1934 e 1949. A primeira foi por O. Eissfeldt, e continha 14 

escritos.  A segunda por A. Weiser, contendo 15 escritos. 
147 Discurso proferido pelo Prof. Charlesworth no V Enoque Graduate Seminar, gravado no dia 20 de maio de 

2014, na capela da Universidade de McGill. O título da palestra foi: “The Old Testament Pseudepigrapha - 
Thirty Years Later”. 
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cada uma das obras contidas na VTP”148. A busca em suprir essa necessidade acadêmica 

levará adiante o progresso nesse campo literário. 

Charlesworth usou cinco critérios para classificar os pseudoepígrafos:  

1º - ser, pelo menos parcialmente, mas preferencialmente em totalidade, de origem judaica ou 

judaico-cristã; 

2º - ser datado entre 200 a.C. e 200 d.C.; 

3º - alegar ser inspirado;  

4º - relacionar-se ao Antigo Testamento na forma ou no conteúdo;  

5º - ser atribuído a um personagem do Antigo Testamento149. 

De acordo com estes critérios, para a Manuscritologia atual, I Enoque é um livro 

pseudoepígrafo. 

 

1.11 I Enoque: um registro de tradições orais 

 

Temos boas evidências para apresentar que pelo menos três tradições já estavam 

presentes na cultura judaica antes da redação de I Enoque. Uma diz respeito a Azazel150, outra 

está relacionada à narrativa da segunda queda angelical e uma terceira remete à expressão 

“Filho do Homem”. A seguir desenvolveremos nosso argumento sobre estas tradições (com 

exceção da expressão “Filho do Homem” que será trabalhada no terceiro capítulo). 

Em relação à tradição azazelita151 existe no texto de Levítico 16:8 uma menção 

explícita a Azazel. Abaixo nossa tradução literal do texto152: 

 
נ .י   ן עַל־שְׁ ן אַהֲר ֹ֛ נתַַָ֧  וְׁ

YHWH  sobre dois Arão Então dará 

ה ל אֶחָד ֙ לַיהוָָ֔ ם גּוֹרָל֑וֹת גּוֹרָָ֤ עִירִִ֖  הַשְׁ

para YHWH um sorte sorte bodes 

ֵֽל׃   ד לַעֲזאָז  ל אֶחִָ֖ גוֹרֵָ֥  וְׁ
  para Azazel outra então sorte 

 

O texto diz: “Então Arão dará sobre dois bodes sortes. Sorte um para YHWH então 

sorte outra para Azazel”. Organizando melhor a tradução para o português ficaria: “Então 

                                                           
148 Discurso proferido pelo Prof. Charlesworth no V Enoque Graduate Seminar, 2014. 
149 DOCKERY, D. S. Manual Bíblico Vida Nova. A Mensagem da Bíblia. São Paulo: Vida Nova, 2001, p. 570. 
150 Segundo o Livro de Enoque, ele é o principal líder dos anjos caídos. 
151 Termo que criamos para utilizar quando nos referirmos a Azazel. 
152 Nesta tese todas as vezes que utilizarmos o texto hebraico, estaremos fazendo uso do texto massorético BHS 

(Bíblia Hebraica Stuttgartensia). 
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Arão lançará sortes sobre dois bodes. Uma sorte será para YHWH, e outra sorte será para 

Azazel”. Em I Enoque 10:4-6, 8 encontra-se uma passagem que aborda a ligação de Azazel 

com o deserto:  
 

Para Rafael ele disse: Vá Rafael, e amarre as mãos e os pés de Azazel e lance-o na 
escuridão; e abrindo o deserto que está em Dudael, lance-o nele. Arremesse sobre 
ele pedras agudas, cobrindo-o com escuridão; Lá ele permanecerá tempos 
excessivamente longos; cubra sua face, para que ele não possa ver a luz. E no grande 
dia do julgamento ele será lançado ao fogo ardente. Toda a terra tem praticado 
desolações pelos efeitos dos ensinamentos de Azazel, e sobre ele escreva todo 
pecado. 

 

No judaísmo antigo, o deserto, entre outras coisas, era o espaço geográfico em que se 

encontrava o Tártaro153, um lugar nas profundezas, em que Azazel teria sido aprisionado e lá 

ficaria até o dia do juízo. O deserto geralmente era percebido como lugar de sofrimento, 

angústia e dor no imaginário de vários povos. 

Mas, por que a figura de Azazel aparece no relato de Levítico, se o livro de I Enoque é 

datado entre os séculos próximos à era cristã? As prováveis respostas são que os judeus 

conheciam a tradição oral registrada em I Enoque ou que o livro de I Enoque (pelo menos 

algumas seções dele) é mais antigo do que se pensa. Porém, qual o sentido do bode emissário? 

Por que ele era oferecido a Azazel? 

Anualmente, realizava-se uma cerimônia de purificação da nação de Israel, o chamado 

“Dia da Expiação” (Lv 23:27, 28). Uma das partes do cerimonial era o momento em que 

sortes eram lançadas sobre dois bodes. Um seria sacrificado e o outro (bode emissário) seria 

solto no deserto à Azazel (Lv 16:8-16). Naquele dia acontecia um sacrifício em prol da 

família de Arão (Lv 16:11-14); era realizada a cerimônia de expiação pelo Santuário (Lv 

16:15-19); e, após o  bode  emissário ser solto vivo no deserto (Lv 16:23-25), um sacrifício 

específico pelo sumo sacerdote e pelo povo ocorria através do oferecimento de holocaustos. 

Outra pergunta que cabe neste contexto é: por que um bode era sacrificado e outro 

solto à Azazel? O sacrifício do bode, escolhido por sortes, era em favor do povo de Deus.      

O bode solto indicava que para Azazel não havia expiação. Ele, também, funcionava, 

simbolicamente, como uma espécie de “caminhão de lixo espiritual”, que carregava os 

pecados cometidos pelo povo durante o ano para fora da nação. Aquele bode levava as 

contaminações espirituais da nação para o “depósito de lixo” (deserto) que, segundo o 

                                                           
153 Lugar que, segundo crenças judaicas antigas, seria de punição. Acreditava-se que Deus tinha criado abaixo da 

terra um lugar para castigar Azazel e os anjos caídos por causa da desobediência deliberada às ordens divinas 
e condutas perversas ensinadas aos seres humanos. 
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imaginário da época, também seria um lugar de habitação de demônios e prisão de Azazel e 

Sentinelas. “Assim, aquele bode levará sobre si todas as iniquidades deles para terra solitária” 

(Lv 16:22). 

Segundo a narrativa enoqueana, após relatório prestado pelos anjos Miguel, Gabriel, 

Radael, Suryal e Uriel sobre todas as maldades que aconteciam na terra, Deus resolveu limpar 

a terra com um dilúvio: “Então o Altíssimo declarou, e o Grande Santíssimo falou [...] o fim 

está vindo e toda a terra perecerá [...] um dilúvio está vindo sobre toda a terra, e destruirá tudo 

sobre a terra” (I En 10:1,2). 

Neste momento, Enoque é apresentado como um homem chamado por Deus para 

anunciar profeticamente a sentença contra os Vigilantes. Ao que parece, a própria ideia de 

Deus chamar um homem para exortar aqueles que um dia foram anjos cheios de glória, já 

carregava em si uma conotação de humilhação para os Sentinelas. 

 
Enoque, escriba da retidão, vai e dize às sentinelas dos céus que desertaram o alto 
céu e seu santo e eterno estado, os quais foram contaminados com mulheres. E 
fizeram como os filhos dos homens fazem, tomando para si esposas, os quais 
trabalharam gerando grande corrupção sobre a terra, vocês nunca obterão paz e 
remissão de pecados (1 En 12:4,5). 

 

Enoque primeiramente pronuncia uma sentença contra Azazel e, em seguida, contra 

todos os outros Vigilantes: 

 
E Enoque foi e disse a Azazel: Você não terá paz. Uma grande sentença tem vindo 
contra ti, para te amarrar. Você não terá nenhum alívio ou petição, por causa dos 
atos injustos que você revelou, e por causa de todas as obras ímpias e da injustiça e 
do pecado que você revelou aos seres humanos. Então eu fui e falei a eles todos 
juntos; e todos ficaram com medo, e o tremor e temor se apoderaram deles               
(I Enoque 13:1-3). 

 

O fato é que a relação de Levítico 16:8 com textos de I Enoque é uma constatação 

relevante, elucidando que a figura de Azazel não surge no período redacional dos livros de 

Enoque154, nem mesmo no chamado período interbíblico155. Ou seja, não é uma criação dos 

redatores de I Enoque, mas se refere a uma tradição mais antiga, posto que Levítico é um livro 

anterior a época exílica156 (598-538 a.C.). 

Uma segunda constatação que comprova a existência de tradições anteriores à redação 

enoquita é a crença na segunda queda angelical apresentada brevemente em Gênesis 6:4:  

                                                           
154 Os 300 anos anteriores à era cristã. 
155 Os 400 anos anteriores à era cristã. 
156 REUSS, E. Die Geschichtlichen der Heiligen Schrift des Alten Testaments. Biblio Life, 2009, p. 1-31. 
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ים   ֙ בַימִִָ֣ וּ בָאָרֶץ  ים הָיִ֣  הַנְׁפִלִִ֞

  naquele tempo na terra estiveram Os Nefilins 

י ָ֤ נ  אוּ בְׁ ן אֲשֶ ר יבָ ֹ֜ י־כ ֵ֗ ם אֵַֽחֲר  גִַ֣  הָה ם ֙ וְׁ
filhos vieram que depois 

então 
que além disso os mesmos 

ם  וּ לָהֶ֑ דִ֖ ילְָׁ ם וְׁ וֹת הֵָֽאָדָָ֔ נִ֣ ֙ אֶל־בְׁ  הֵָֽאֱלֹהִים 

 para e gerar os homens para filhas de Elohim 

פ֙ ם׃ ֵֽ ֙ הַש  ֵ֥ ם אַנְׁש  ר מ עוֹלִָ֖ ים אֲשֵֶ֥ מָה הַגִּב רִֹ֛ ַ֧  ה 
de nome pessoas desde antiguidade que os fortes(poderosos) os mesmos 

 

Entendemos que a melhor organização da tradução de Gênesis 6:4 é: “Os Nefilins 

estiveram na terra naquele tempo. Os mesmos que depois de os filhos de Deus possuírem as 

filhas dos homens, que conceberam deles, também vieram a ser poderosos tendo nomes 

conhecidos na antiguidade”. 

Um dos principais textos do Livro de Enoque é o capítulo 6 da obra, que narra: a 

paixão dos anjos pelas mulheres; o surgimento dos Nefilins (filhos da relação de anjos com 

mulheres), a reunião dos chefes dos anjos que conceberam a rebelião; os sujeitos envolvidos 

na trama (os chefes dos anjos junto aos seus liderados); e as pesadas consequências para o 

mundo dos humanos. Passemos a verificar a relação entre Gn 6:4 e o capítulo 6 de Enoque. A 

narrativa enoqueana segue assim: 

 
Quando os filhos dos homens se multiplicaram naqueles dias, nasceram-lhe filhas, 
elegantes e belas. E quando os anjos, os filhos dos céus, viram-nas, enamoraram-se 
delas, dizendo uns para os outros: Vinde, selecionemos para nós mesmos esposas da 
progênie dos homens, e geremos filhos. Então seu líder Samyaza disse-lhes: Eu 
temo que talvez possais indispor-vos na realização deste empreendimento; E que só 
eu sofrerei por tão grave crime. Mas eles responderam-lhe e disseram: Nós todos 
juramos (e amarraram-se por mútuos juramentos), que não mudaremos nossa 
intenção, mas executaremos nosso empreendimento projetado. Então eles juraram 
todos juntos, e todos se amarraram (ou uniram) por mútuo juramento. Todo seu 
número era duzentos, os quais descendiam de Ardis, o qual é o topo do monte 
Armon. Aquele monte, portanto foi chamado Armon (ou Hermom), porque eles 
tinham jurado sobre ele, e amarraram-se por mútuo juramento. Estes são os nomes 
de seus chefes: Samyaza, que era o seu líder, Urakabarameel, Akibeel, Tamiel, 
Ramuel, Danel, Azkeel, Saraknyal, Asael, Armers, Batraal, Anane, Zavebe, 
Samsaveel, Ertael, Turel, Yomyael, Arazyal. Estes eram os prefeitos dos duzentos 
anjos, e os restantes estavam todos com eles. Então eles tomaram esposas, cada um 
escolhendo por si mesmo, as quais eles começaram a abordar, e com as quais eles 
coabitaram, ensinando-lhes sortilégios, encantamentos, e a divisão de raízes e 
árvores. E as mulheres conceberam e geraram grandes gigantes (Nefilins). Estes 
devoravam tudo o que o labor dos homens produzia e tornou-se impossível 
alimentá-los. Então, eles se voltaram contra os homens, a fim de devorá-los; e 
começaram a ferir pássaros, animais, répteis e peixes, para comer sua carne, um 
depois do outro, e para beber seu sangue. Então a terra reprovou os injustos             
(I Enoque 6:1-15). 

 

O relato nos apresenta os filhos dos céus, como sendo uma referência angelical. Esta 

proposta também pode ser deduzida no texto bíblico de Gênesis 6:2: “Vendo os filhos de 
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Deus que as filhas dos homens eram formosas, tomaram para si mulheres, as que, entre todas, 

mais lhes agradaram”. Na atualidade, a maioria dos teólogos afirma que a expressão “filhos 

de Deus” é uma referência aos descendentes de Sete, interpretada como a “linhagem do bem”. 

Quando se caminha por esta interpretação, a ideia é que o povo de Deus (descendentes de 

Sete) desobedeceu a Deus ao se contaminarem com outros povos. Porém, esta posição surge 

tardiamente na história, como veremos a seguir, distanciando-se da exegese original adotada 

para Gn 6:2. 

No século II d.C., o rabino Shimeon Bar Yohai foi responsável em defender a tese de 

que a expressão “filhos de Deus” em Gênesis 6:2 era uma referência à linhagem de Sete. 

Teólogos cristãos, com base no pensamento do rabino Yohai, iniciaram um processo de 

apologia contra o escrito que teve, no século IV d.C., o seu expoente maior: Agostinho de 

Hipona. Porém, foi Júlio Africano, no século II d.C., quem começou a argumentar, entre os 

cristãos, que os “filhos de Deus”, presentes em Gn 6, eram os descendentes de Sete, 

interpretação que foi consolidada em Agostinho.157 

Esta nova exegese de Gênesis 6:2 ganhou espaço no pensamento da maioria dos 

teólogos, quase que legando a interpretação original ao esquecimento. Consequentemente, o 

livro de Enoque também perdeu notoriedade na Igreja Católica Ocidental e Oriental. Outro 

fator que distanciou I Enoque (que cita vários nomes de anjos) oficialmente dos círculos 

exegéticos foi o Concílio de Laodiceia (Séc. IV), ao estabelecer que os únicos nomes de anjos 

autorizados pelas Escrituras seriam: Miguel, Gabriel e Rafael. 

Todas as vezes que a expressão “filhos de Deus” aparece no Antigo Testamento está 

associada a anjos e não a homens. No livro de Jó 1:6 encontramos um relato referente aos 

anjos que se apresentam diante de Deus como quem presta relatórios. O texto diz: “Num dia 

em que os filhos de Deus vieram apresentar-se perante o SENHOR, veio também Satanás 

entre eles”. Outra referência semelhante se encontra em Jó 2:1: “Num dia em que os filhos de 

Deus vieram apresentar-se perante o Senhor, veio também Satanás entre eles apresentar-se 

perante o Senhor”. 

Ainda no livro de Jó, encontramos um diálogo entre Deus e o personagem Jó. Nesse 

diálogo ele é questionado sobre sua origem quando o Criador fundou a terra e os anjos 

cantavam. O episódio se encontra no capítulo 38:4-7:  

 
                                                           
157 Porém, antes de Agostinho, a maioria dos chamados “Pais da Igreja” utilizaram o escrito, principalmente o 

livro dos Vigilantes, para doutrinar os cristãos sobre a importância de desenvolverem um estilo de vida longe 
da imoralidade, feitiçaria e idolatria, bem como para ensinar sobre juízo de Deus, céu e inferno. Cf. 
GUIMARÃES, F. O. Angelologia no Cristianismo Primitivo. São Paulo: Digital Publish, 2013, p. 72-75. 
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Onde estavas tu, quando eu lançava os fundamentos da terra? Dize-mo, se tens 
entendimento. Quem lhe pôs as medidas, se é que o sabes? Ou quem estendeu sobre 
ela o cordel? Sobre que estão fundadas as suas bases ou quem lhe assentou a pedra 
angular, quando as estrelas da alva, juntas, alegremente cantavam, e rejubilavam 
todos os filhos de Deus?  

 

Através dos próprios textos canônicos, podemos concluir que a expressão “filho de 

Deus” ou “filhos dos céus” é uma referência direta a anjos. Assim, em se tratando de Gênesis 

6, a crença era que anjos escolheram, dentre as filhas dos homens, esposas para si, abdicando 

de seu estado original. É interessante perceber na narrativa enoquita que o interesse pelas 

filhas dos homens não era, em primeiro lugar, por causa do prazer de ordem sexual, mas em 

gerar descendentes. Eles são apresentados como desejosos em constituir uma família selando 

o matrimônio com filhos. “Vinde, selecionemos para nós mesmos esposas da progênie dos 

homens, e geremos filhos” (I En 6:2b). 

Semelhante à constatação da presença da tradição azazelita em Levítico, dando-nos a 

segurança de que aquela era uma tradição anterior à redação dos livros de Enoque, o mesmo 

acontece com a constatação da tradição da segunda queda angelical registrada no livro de 

Gênesis, livro anterior ao exílio babilônio. Ou seja, estas duas tradições atestam que existem 

crenças registradas em I Enoque que são mais antigas que seu período redacional, 

significando que não pertencem a era apocalíptica. 

 

1.12 O conteúdo do livro pseudoepígrafo de I Enoque 

 

O relato bíblico registra quatro personagens que possuem o nome Enoque158. O 

primeiro se refere ao filho mais velho de Caim (Gn 4.17), o segundo ao filho de Jerede (Gn 

5.18), o terceiro ao filho de Midian (Gn 25.4) e a quarta referência é ao filho mais velho de 

Ruben (Gn 46.9). Todos, primeiramente, mencionados no livro de Gênesis. 

O livro de I Enoque tem como personagem principal o segundo Enoque apresentado 

em Gênesis como filho de Jerede. A narrativa diz que ele andou com Deus e não 

experimentou a morte, sendo trasladado (os únicos personagens mencionados na Bíblia 

relatados como que passando por este tipo de experiência foram Enoque e Elias). Também é 

apresentado no Novo Testamento como alguém que profetiza, ou seja, um profeta (Jd 14). 

O escrito enoquita foi originalmente redigido em hebraico (capítulos 1-5 e 37-108) e 

aramaico (cap. 6-36). O texto original se perdeu como é comum em escritos daquela época. 

                                                           
158 Enoque significa dedicado. 
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Porém, existem traduções diversas como a grega, etíope, latina159, alemã, inglesa e portuguesa 

(Existe uma primeira versão acadêmica em português chamada “O livro de Enoque Etíope ou 

I Enoque” publicada em 2015). 

Lembramos que I Enoque não é um único livro, mas uma coletânea de livros, que a 

maioria dos estudiosos, seguindo o exemplo de Milik, como vimos anteriormente, divide em 

cinco livros, porém uma tradução mais moderna de Vanderkam e Nickelsburg, que 

entendemos ser mais didática, divide I Enoque em sete livros, a saber: Livro dos Vigilantes 

(1-36), Livro das Parábolas (37-71), Livro Astronômico (72-82), Livro dos Sonhos (83-90), 

Epístola de Enoque (91-105), O Nascimento de Noé (106-107) e o Livro Final de Enoque 

(108). 

Para Knibb o livro de I Enoque poderia ser resumido da seguinte forma:  

 
Depois de uma seção introdutória (cap.1-5) e uma narrativa sobre a queda do céu 
dos Vigilantes, uma subclasse de anjos (cap. 6-11), Enoque é levado para o céu para 
apresentar uma petição a Deus em nome dos Vigilantes (cap. 12-16). A petição é 
rejeitada, mas Enoque, sem mais preliminares, é tomado por um anjo em uma 
excursão das regiões celestiais e a ele são mostrados todos os segredos dos céus e do 
cosmos. O relato dessa viagem celestial se estende ao longo de várias seções do 
livro (cap. 17-81), mas, eventualmente, Enoch é trazido de volta à terra por um ano, 
a fim de transmitir aos seus filhos tudo o que ele aprendeu (cap. 81:5- 10). A parte 
final do livro tem, assim, a forma de um testamento, um relato das últimas palavras 
de uma grande figura para seus filhos reunidos em torno dele (cf. cap. 82:1; 83:1; 
91:1-2). A primeira parte desta consiste em uma narrativa de duas visões 
apocalípticas que Enoch tinha experimentado (cap. 83-90), a segunda de uma 
exortação a perseverar em face da opressão (cap. 91-104). O livro termina com um 
relato do nascimento milagroso de Noé, que é apresentado como um tipo de 
salvação que está por vir (cap. 106-107), e com uma exortação para perseverar nos 
últimos dias em face do mal na certeza de que o julgamento está chegando para os 
ímpios e a salvação para os justos (cap. 108)160. 

 
A seguir apresentaremos um resumo informativo do livro de I Enoque161, focando 

principalmente no Livro dos Vigilantes que é o escrito mais notório da obra, uma vez que 

possui mais conexões com os textos canônicos. 

 

 

 

 
                                                           
159 Da tradução latina apenas duas pequenas porções são conhecidas. En 1:9, ocorre em Pseudo-Cipriano. A 

segunda porção, em 106:1-18, foi descoberta em 1893 por M. James, em um manuscrito que estava no 
British Museum. Cf. KAUTZSCH, E. Die Apokryphen und Pseudepigraphen des Alten Testaments. 
Tuebingen: J. C. B. Mohr, 1900, p. 146-150. 

160 KNIBB, 2008, p. 3. 
161 Utilizamos a divião proposta por Vanderkam e Nickelsburg. 
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1.12.1 Livro dos Vigilantes (1-36) 

 

Os capítulos 1-5 foram compostos como uma introdução aos capítulos 1-36, mas 

também definem a tônica de todo o livro de I Enoque. Neles o profeta anuncia a vinda 

teofânica de Deus com sua comitiva celeste para exercer o juízo contra os anjos rebeldes, 

responsáveis em disseminar conhecimentos perversos no mundo e contra seres humanos 

pecadores que deram continuidade à perversão. 

Nos capítulos 6-11, o livro apresenta um grupo de filhos de Deus (anjos, vigilantes ou 

sentinelas), que articulam para se introduzirem no mundo gerando filhos através das filhas dos 

homens. Os filhos dessa relação são gigantes (Nefilins), que devoram a natureza, bem como 

se alimentam de humanos. 

O relato apresenta como principal responsável em incitar a rebelião angelical um 

sentinela chamado Samyaza (um dos principais líderes), que a princípio temeu tomar esta 

decisão sozinho: “Eu temo que vocês não queiram fazer este ato” (I En 6:3a). A narrativa 

também mostra a consciência que os anjos possuíam sobre o assunto. Samyaza diz: “e que eu 

sozinho sofrerei por tão grave crime” (1 En 6:3b). Ou seja, o texto descreve seres conscientes 

de seus atos e uma disposição para lidar com as consequências. 

Após firmarem o pacto, “mútuo juramento”, a narrativa enoquita diz que eles seguem 

adiante em seu empreendimento e tomam mulheres, as que acharam mais belas dentre todas. 

O relato deixa claro que foram cerca de 200 anjos dentre os quais 18 eram “prefeitos” (chefes 

principais). A narrativa aponta para o lugar do pacto como sendo o monte Hermom162. 

Se por um lado os anjos tinham interesse na raça humana, por outro os humanos 

também são apresentados como tendo interesse no conhecimento que os anjos possuíam. Os 

anjos são descritos no relato como responsáveis em transmitir ensinamentos que não eram 

permitidos aos humanos: “Ensinando-lhes sortilégios, encantamentos, e a divisão de raízes e 

árvores” (I En 7:1b). Segundo I Enoque, os Vigilantes disseminam conhecimentos e práticas 

que deveriam ser ocultas aos humanos, assim como também não era permitido aos anjos 

gerarem descendência. 

Outro anjo que recebe destaque no livro de 1 Enoque é Azazel, um dos chefes dos 

Vigilantes. A ele é atribuída a responsabilidade de ensinar a arte de fabricar armas de guerra e 

utensílios para embelezamento. Ampliando a violência e a fornicação  entre os seres  

humanos.  

                                                           
162 Esta crença é um dos fatores que fizeram com que esse monte fosse tão mencionado no Antigo Testamento, 

ao todo 15 vezes. 



70 

 

Azazel ensinou os homens a fazerem espadas, facas, escudos, couraças, espelhos e a 
manufatura de braceletes e ornamentos, o uso de pinturas, o embelezamento das 
sobrancelhas, o uso de todo tipo selecionado de pedras valiosas, e toda sorte de 
corantes, para que o mundo fosse alterado. A impiedade foi aumentada, a fornicação 
multiplicada; e eles transgrediram e corromperam todos os seus caminhos (1 Enoque 
8:1-2). 

 

A narrativa do capítulo oito também nos apresenta uma lista de vários anjos e como 

influenciaram os humanos: “Semiaza ensinou todos os sortilégios, e divisores de raízes; 

Armers ensinou a solução de sortilégios; Barkayal ensinou os observadores das estrelas; 

Akibeel ensinou sinais; Tamiel ensinou astronomia e Asaradel ensinou o movimento da lua” 

(1 En 8:3-8). O resultado foi que “o clamor das almas daqueles que estão mortos chegou até 

os céus” (1 En 8:4). 

O personagem Enoque é apresentado no texto como um homem que foi chamado por 

Deus para anunciar profeticamente a sentença contra os Vigilantes. “E o Senhor me disse: 

Enoque, escriba da retidão, vai e dize às Sentinelas dos céus que desertaram o alto céu e seu 

santo e eterno estado” (1 En 12:4-5) . 

A sequência de punição ou juízo de Deus sobre Nefilins, sobre os Vigilantes e 

humanos é a seguinte: os Nefilins pereceram através de uma guerra “nephiliamita”, ou seja, 

um mataria o outro: 

 
E para Gabriel ele disse: Vai, Gabriel aos bastardos, para os mestiços, para os filhos 
de miscigenação; e destrói os filhos dos Vigilantes do meio dos filhos dos homens, 
excita-os uns contra os outros em uma guerra de destruição. Uma quantidade de 
tempo eles não terão. E nenhuma petição será concedida aos seus pais em favor 
deles (1 En 10:9-10a). 

 

Na sequência é dito que os Sentinelas são aprisionados ou amarrados debaixo da terra: 

 
E para Miguel ele disse: Vai, Miguel, amarra Samyaza e os outros que estão com 
ele, que se uniram às filhas dos homens, de modo que eles foram contaminados por 
elas nas suas impurezas. E quando os seus filhos forem mortos e eles virem a 
destruição dos seus bem-amados, amarra-os por setenta gerações debaixo da terra, 
até o dia do julgamento deles e consumação, até que o eterno julgamento seja 
consumado (I En 10:11-12). 

 

E por último um dilúvio ocorreria como juízo de Deus sobre os seres humanos e o 

planeta Terra. “Vá até Noé e diga-lhe em meu nome: 'se esconda'. Revele para ele que o fim 

está vindo, e que toda a terra perecerá. E diga-lhe que um dilúvio está prestes a chegar sobre 

toda a terra e irá destruir todas as coisas sobre a terra” (I En 10:2). 
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1.12.2 Livro das Parábolas (37-71) 

 

O livro se divide em três grandes seções chamadas "parábolas" ou "similitudes" (38-

44; 45-57; 58-69). Nele encontramos uma série de viagens feitas por Enoque. Primeiro ele 

ascende à sala do trono celestial (39:3-41:2). Em seguida, ele conhece os fenômenos 

astronômicos e celestes (41-44; 59-60), bem como visita os lugares de punição. O segundo 

conjunto narratológico inclui narrativas sobre Noé e o dilúvio (especialmente cap. 65-68). O 

terceiro grupo de narrativas consiste em uma série de quadros celestes. São cenas de um 

drama que retrata o desenvolvimento de eventos que antecedem o julgamento final. 

Intercalado com esses quadros existe uma série de alusões sobre o julgamento, muitas vezes 

introduzidas com as palavras "naqueles dias". 

 

1.12.3 Livro Astronômico (72-82) 

 

Esta literatura se inicia com um comentário em que o anjo Uriel é apresentado como 

aquele que revela saberes de natureza astrológica a Enoque (72:1).  Na sequência ele passa a 

falar da lei que rege a grande luz (o sol); bem como sobre o lugar do escuro como parte 

integrante do tempo ao longo de um período de 364 dias entendido como um ano, no caso do 

ano solar, porém o ano lunar é apresentado como possuindo 354 dias (o dia era dividido em 

18 unidades). O livro também apresenta o ano sendo dividido em 12 meses, cada mês 

contendo 30 dias, porém com um dia extra no terceiro, sexto, nono e décimo segundo mês. 

Em seguida, ele continua falando sobre os ventos e as portas através das quais emergem, bem 

como sobre assuntos geográficos e o retorno de Enoque para a Terra. 

 

1.12.4 Livro dos Sonhos (83-90) 

 

Neste livro Enoque narra duas visões que teve em sonho sobre eventos futuros. Na 

primeira ele prevê a destruição do mundo pelo dilúvio (cap. 83-84) e na segunda visão (cap. 

85-90), Enoque fala de uma visão, de caráter alegórico, que apresentava o mundo em um 

estado calamitoso. Os seres humanos são retratados como animais, os anjos pecaminosos 

como estrelas caídas, e os sete arcanjos como seres humanos. 
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1.12.5 Epístola de Enoque (91-105) 

 

A narrativa do capítulo 91 é uma breve introdução testamentária do livro da Epístola, 

em que Enoque, na véspera da sua partida definitiva da Terra, convoca seus filhos, e adverte-

os a ter uma vida correta. Essa configuração testamentária fornece o contexto para a própria 

epístola (cap. 92-105), que, como um todo, é um compêndio de instruções éticas, bem como 

de ameaças (em caso de desobediência) e promessas que são baseadas em visões atribuídas a 

Enoque. 

 

1.12.6 O nascimento de Noé (106-107) 

 

Segundo esta narrativa, o nascimento milagroso de Noé é anunciado. Ele viria ao 

mundo com o objetivo de ser o preservador da raça humana. Posicionado no final do corpus 

de I Enoque, a história servia de ilustração da promessa de salvação para os justos, em relação 

ao grande julgamento, prefigurado pelo dilúvio. 

 

1.12.7 O livro final de Enoque (108) 

  

Este último livro tem sido considerado um sumário e uma conclusão interpretativa de I 

Enoque. Aqui são encontradas exortações para os justos que vivem nos últimos dias, 

incentivando-os a ficarem firmes em suas expectativas porque o julgamento iria vir rápido e 

destruiria todos os seus opressores. 

 

1.13 Seminário de Enoque 

 

A pesquisa contemporâneaainda tem um bom caminho a percorrer até que os 

Peseudoepígrafos e os Manuscritos do Mar Morto sejam mais utilizados como fontes 

elucidativas para o estudo do contexto judaico-cristão do Período Interbíblico. Infelizmente o 

conhecimento dos textos não canônicos, bem como do trabalho arqueológico ainda é 

ocasional e marginal mesmo entre muitos estudiosos do período. Porém, passos têm sido 

dados nessa direção. Passemos a conhecer algumas conquistas significativas fruto do “Enoch 

Seminar” (Seminário de Enoque). 

A primeira grande contribuição deste encontro está no olhar direcionado, 

principalmente, para este que é o documento extracanônico mais importante redigido no 
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período do Segundo Templo. A segunda está no fato de que este evento reúne estudiosos do 

mundo todo interessados no período do Segundo Templo, sejam eles judeus ou cristãos, para 

discutirem juntos, de uma forma inovadora163, os livros de Enoque e textos daquele período, o 

que tem gerado novas descobertas e sínteses em relação àquela época. 

Em terceiro lugar, partindo de um reconhecimento de que este livro não é realmente 

um único escrito, mas uma coletânea de livros escritos ao longo de pelo menos três séculos na 

antiga Palestina164, os participantes buscam estudar a teologia do período, bem como entender 

o contexto redacional de I Enoque. 

Em quarto lugar, a maioria dos membros do Seminário de Enoque evita rotular 

qualquer um dos documentos pertencentes à OTA165 e OTP166, como se fossem redigidos por 

grupos de saduceus, essênios ou zelotes, uma vez que até hoje não foi encontrada nenhuma 

evidência clara nesta direção. O mesmo ocorre em relação à existência de documentos 

redigidos por fariseus anteriores a 70 d.C. (embora alguns sustentem os Salmos de Salomão 

como obra farisaica)167. 

Em quinto lugar, os participantes do Seminário de Enoque estão de acordo em que não 

se deve imaginar um judaísmo monolítico antes de 70 d.C.168. Geralmente todos concordam  

que devemos falar sobre as inúmeras variedades de pensamento e ação (práxis) que ocorreram 

no período do Segundo Templo. 

A sensibilidade e o respeito pelos integrantes do “Enoch Seminar” é uma marca 

registrada nos encontros. Os pesquisadores desfrutam da liberdade de explorar, com 

coerência, as diversas possibilidades epistemológicas sobre uma época que se manteve na 

escuridão por muito tempo, sendo chamada por alguns teólogos de “400 anos de silêncio de 

Deus” (Período Intertestamentário), que de forma intencional, ou não, contribuíram para 

manter as pesquisas distantes desse período histórico, fundamental para entendermos, por 

exemplo, o pano de fundo histórico-cultural do Novo Testamento. 

No início de 2014 fomos selecionados para integrar ao “The Fifth Enoch Graduate 

Seminar” (evento que ocorre bienalmente), que aconteceu nas universidades de Concórdia e 

                                                           
163 Todos os participantes devem ler os trabalhos de todos os integrantes do evento antes do encontro. 
164 Em meados do século XIX Migne teve razão ao sublinhar que I Enoque é um escrito heterogêneo. Cf. 

MIGNE, L. Dictionnaire des apocryphes. Harvard University, 1856, p. 224. 
165 Old Testament Apocrypha. 
166 Old Testament Pseudepigrapha. 
167 CHARLESWORTH apud BOCCACCINI, G. Origins of Enochic Judaism: Proceedings of the First Enoch 

Seminar. Turin: Silvio Zamorani Editore, 2002a, p. 225-34. 
168 NEUSNER, J. The Judaism the Rabbis Take for Granted. Atlanta: Scholars, 1994. 

https://archive.org/details/Harvard_University
https://archive.org/search.php?query=year%3A%221856%22
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McGill, Canadá, no mês de maio. Na ocasião apresentamos o paper “In Heaven, on Earth 

and under the Earth: beliefs about places afeter Death in New Testament”169. 

Aquele foi um encontro riquíssimo, fundamental para o progresso de nossa tese, 

porém muito bem aproveitado para conhecermos e dialogarmos com pesquisadores 

renomados da literatura pseudoepigráfica do mundo todo a exemplo de James Charlesworth, 

Gabriele Boccaccini, Lorenzo DiTommaso, Pierluigi Piovanelli, Gerbern Oegema, Loren 

Stuckenbruck. 

O trabalho foi bem recebido pelos participantes do Seminário de Enoque, que além de 

nos acolherem de forma calorosa, alegraram-se em ver o Brasil, país que no cenário 

acadêmico internacional não tem tradição nestas pesquisas, contribuindo para o entendimento 

da importância da literatura pseudoepigráfica na compreensão do Novo Testamento. 

Dentre as várias palestras que se intercalaram com as apresentações dos estudantes de 

pós-gradução, uma das mais relevantes foi a de Charlesworth apresentando diretrizes para o 

progresso da pesquisa peseudoepigráfica170. Segundo ele é necessário que o pesquisador:  

1º - mantenha um esforço consciente para entender o mundo antigo;  

2º - não se concentre apenas no texto, mas no contexto em que o texto está inserido (ex.: 

moedas antigas também possuem informações ricas);  

3º - faça parte de equipes de especialistas ao invés de equipes de enciclopédicos (é impossível 

dominar com maestria todas as línguas e áreas do conhecimento referentes à antiguidade);  

4º - dialogue com maior intensidade com a arqueologia; 

5º - entenda melhor as raízes judaicas do cristianismo e conheça melhor o propósito dos 

pseudoepígrafos na cultura (Quais eram utilizados com propósitos humorísticos? Quais 

visavam ao ensino moral? Quais tinham propósitos teológicos?). 

Voltamos para o Brasil com maiores convicções da importância do estudo da literatura 

enoquita, bem como do campo pseudoepigráfico, para o progresso acadêmico dos estudos 

bíblicos brasileiros, além de uma maior disposição para aprofundarmos as pesquisas já 

iniciadas no campo da Arqueologia da Religião. 

 

 

 

 

                                                           
169 O trabalho na íntegra se encontra no APÊNDICE C. 
170 O discurso foi gravado em 20 de maio de 2014. 
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2 DITOS HISTORIOGRÁFICOS DE JESUS DE NAZARÉ 

 

Este capítulo foi construído com vistas a examinarmos pela historiografia o potencial 

que alguns ditos, registrados nos evangelhos, possuem em serem originários na pessoa de 

Jesus, objetivando comparações entre o material analisado e os livros de Enoque (o que ocorre 

no terceiro capítulo). Em um primeiro momento, em caráter de revisão, objetivando o 

entendimento histórico e perspectivas metodológicas, esboçamos as fases da pesquisa sobre o 

Jesus Histórico. No segundo momento procedemos com considerações sobre os pontos fracos 

da proposta do Jesus Histórico. No terceiro fizemos considerações sobre a proposta 

metodológica de Eliade para o estudo da religião. Na sequência, quarto momento, passamos 

às ponderações de Tillich sobre o Jesus Histórico. No quinto trabalhamos sobre a temática da 

memória. O último momento consiste na apresentação de uma metodologia para a análise dos 

ditos de Jesus, seguida de análises de ditos.  

 

2.1 Fases da pesquisa histórica da vida de Jesus 

 

A pesquisa do Jesus Histórico já possui cerca de 240 anos no cenário acadêmico. Sua 

história é marcada por uma série de construções de “vida de Jesus” que tinham intenção clara 

de romper com o modelo da teologia e adequar o estudo ao rigor do racionalismo iniciado 

naquela ocasião. 

Muitos debates aconteceram e como resultado inúmeras construções divergentes de 

“vida de Jesus”, pautadas em um modelo historiográfico, foram construídas levando a 

proposta do Jesus Histórico a cair no descrédito, uma vez que não se chegou a um acordo 

metodológico. Em alguns momentos parecia que ela tinha morrido, tornando-se ultrapassada e 

obsoleta. Mas, de repente, a pesquisa ganhava fôlego com o surgimento de novas propostas, 

de sorte que ela sobreviveu, saindo da Europa, principalmente da Alemanha, indo para os 

EUA e chegando ao Brasil na década de setenta do século 20.  

O estudo do Jesus Histórico em solo brasileiro pode ser considerado relativamente 

novo. As propostas, pouco a pouco, estão ganhando forma, não só nos ciclos acadêmicos, mas 

também nos populares171 (basta sabermos que é possível encontrar revistas sobre o assunto 

em bancas de jornal). A seguir, passaremos a examinar as fases da pesquisa do Jesus Histórico 

                                                           
171  Um exemplo é a revista Jesus: o homem que mudou a história, publicada pela editora On-line e que foi para 

as bancas em dezembro de 2013. 
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destacando os principais nomes e ênfases do período. Tomando como base a proposta de 

divisão de Theissen, a história da pesquisa foi organizada em cinco fases. 

 

2.1.1 Primeira fase da pesquisa historiográfica da vida de Jesus 

 

É consenso entre a maioria dos estudiosos, versados no estudo historiográfico de Jesus 

de Nazaré, que a pesquisa do Jesus Histórico tem seu marco inicial no século XVIII, com as 

pesquisas de Hermann Samuel Reimarus, professor de hebraico e línguas orientais em 

Hamburgo na Alemanha. Ele publicou entre os anos 1774 e 1778 sete fragmentos da obra 

Apologia ou escrito de defesa para os adoradores racionais de Deus, cuja metodologia 

separava, na pregação evangélica de Jesus, aquilo que Reimarus identificou como sendo as 

palavras diretas de Jesus e as palavras que os discípulos falaram acerca dele. 

Sua conclusão foi que as palavras de Jesus eram de natureza política.  O discurso de fé 

havia sido forjado pelos seus discípulos, após terem roubado o corpo de Jesus e escondido por 

cinquenta dias, passando, então, a pregar sua ressurreição.  Para Reimarus, Jesus era um judeu 

zelote que fracassou em estabelecer o seu reinado messiânico172. É nesse cenário de descrença 

e desconfiança, marcado pelo racionalismo, que nasce a abordagem crítica em relação à 

historicidade de Jesus173. 

Posteriormente, esta busca passou a ser conhecida como a “primeira fase do Jesus 

Histórico”. No ano de 1835, o teólogo David F. Strauss publicou uma obra intitulada Vida de 

Jesus. Nela Strauss insere nos evangelhos o conceito de mito na tentativa de suavizar a 

imagem negativa, gerada por Reimarus, acerca dos discípulos de Jesus, tratando-os como 

impostores. 

Strauss, pioneiramente, afirmou que a estrutura do evangelho de João se baseia em 

argumentos teológicos tornando-o menos confiável do que os sinóticos. E, contrariando a 

tendência moderna, ele, seguindo a hipótese de Griessbach, defendia Mateus e Lucas como 

evangelhos mais antigos, sendo Marcos um resumo de ambos174. Possuidor de uma mente 

fértil para o racionalismo, Strauss foi responsável em lançar, no meio teológico, questões 

desafiadoras acerca da aceitação dos evangelhos como fonte histórica. A ele seguem-se 

teóricos como Bauer e Renan que também escreveram suas percepções sobre a vida de Jesus. 

 
                                                           
172 MCDOWELL, J.; WILSON, B. Ele andou entre nós: Evidências do Jesus Histórico. São Paulo: Editora 

Candeia, 1998, p.17. 
173 THEISSEN, G.; MERZ, A. O Jesus Histórico: Um manual. São Paulo: Edições Loyola, 2002, p .22. 
174 Ibid., p. 23. 
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2.1.2 Segunda fase da pesquisa historiográfica da vida de Jesus 

 

A segunda fase da pesquisa acontece no auge do liberalismo teológico que desejava 

renovar a fé cristã, através de pressupostos histórico-críticos, atacando a cristologia da Igreja. 

A base metodológica da pesquisa se encontrava na exploração crítico-literária daquelas que 

eram consideradas as fontes mais antigas sobre Jesus de Nazaré. Para F. C. Baur o evangelho 

mais antigo seria o de João, enquanto que H. J. Holzmann (que contribuiu no 

desenvolvimento da teoria das duas fontes, cujos principais expoentes são Christian Gottlob 

Wilke e Christian Hermann Weiss) argumentava que o evangelho de Marcos e uma suposta 

fonte Q eram as mais antigas fontes para o estudo do Jesus Histórico175.  

Adolf Von Harnack, teólogo e historiador do cristianismo, que atuou na Universidade 

de Heidelberg juntamente com outros teólogos do séc. XIX somaram forças com Strauss na 

construção daquele que foi chamado de “Jesus Liberal”, pela ala conservadora da teologia. 

Sua principal obra se intitula A essência do cristianismo. 

Em vários momentos, a pesquisa foi dominada por um ceticismo radical, chegando a 

se falar que Jesus não foi uma ser histórico. Nomes como o do professor de teologia Bonn 

Bauer (1809-1882) analisavam o evangelho mais antigo como uma obra de arte literária 

(fantasia literária). O pastor de Bremen, Albert Kalthoff (1850-1906) entendia Jesus como 

resultado das necessidades religiosas de um movimento que entrou em contato com a 

expectativa messiânica judaica (necessidade social). Arthur Drews, professor de filosofia de 

Karlsruhe, descrevia sua pessoa como a concretização de um mito que já existia antes do 

cristianismo (tradições míticas)176. 

 

2.1.3 Terceira fase da pesquisa historiográfica da vida de Jesus 

 

No fim do século XIX se inicia a terceira fase das investigações do Jesus Histórico. 

Este momento é marcado por um colapso na pesquisa. No ano de 1901, o estudioso do Novo 

Testamento, William Wrede, publicou a obra O Segredo Messiânico afirmando que Jesus não 

poderia ter realmente dito para seus discípulos e outros indivíduos se calarem em relação às 

curas realizadas. 

No início do Séc. XX, o livro Die Formgeschichte des Evangeliums (A narrativa da 

forma dos evangelhos), de Martin Dibelius, deu origem ao método da “Crítica da Forma”, 

                                                           
175 THEISSEN; MERZ, 2002, p. 23. 
176 Ibid., p. 112. 
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posteriormente desenvolvido por outros estudiosos, o que fortaleceu a busca de construção de 

um Jesus segundo os moldes historiográficos. Influenciado pelo novo método, o pensador 

Carl Schmitt defendeu que quase todos os detalhes de tempo e lugar nos evangelhos tinham 

sido construídos artificialmente pelos escritores não sendo, necessariamente, históricos. Os 

aspectos comuns à maior parte da Crítica da Forma eram177: 

1º - A suposição de que a tradição oral das palavras e feitos de Jesus sofreram adição. 

2º - A suposição de que o “Sitz im Leben” da Igreja Primitiva controlava o conteúdo e a 

maneira pela qual os relatos do evangelho foram escritos. 

3º - A crença de que os escritores dos evangelhos tomaram emprestado aspectos de outra 

literatura antiga e incorporaram a seu relato. 

4º - A suposição de que o racionalismo havia abolido completamente a possibilidade de 

milagres. 

5º - A conclusão de que bem pouco nos evangelhos podia ser considerado como narrativa 

histórica confiável.  

Em 1906, Albert Schweitzer (1875-1965) publicou a obra A Busca do Jesus Histórico. 

Este escrito é um balanço historiográfico que analisa todas as obras produzidas objetivando a 

reconstrução da vida de Jesus, escritas desde o fim do século XVIII e todo o século XIX. 

Schweitzer descreveu que as várias construções da pessoa de Jesus, fruto da teologia liberal, 

competiam entre si como que apresentando o ideal ético mais digno de se almejar. 

Sua análise, em relação às propostas de outros pesquisadores do Jesus Histórico, era 

que elas só haviam obtido resultados negativos. Eles tinham atualizado Jesus, vestindo-lhe 

roupas modernas e seus interesses, se conscientes ou não, eram descobrir em Jesus algo de 

relevante para eles, para os seus próprios tempos históricos, além da constatação de que na 

maioria das obras havia ausência de elementos escatológicos (ou apocalípticos).  

O Jesus Histórico proposto pelas pesquisas de Albert Schweitzer era a figura de um 

indivíduo que se afirmou como messias, apareceu publicamente pregando a ética do Reino de 

Deus, com a proposta de fundar o Reino dos Céus na terra e que morreu em desespero sem 

ver o fim da presente era ou inauguração do Reino dos Céus. 

Utilizando-se da abordagem da Crítica da Forma, porém sendo mais otimista em 

relação à oralidade, Schweitzer defendia que o material escrito nos evangelhos preservou 

muito da oralidade original, podendo ser identificada nas frases curtas, repetição de palavras, 

na recorrência de fórmulas orais sempre repetidas. Segundo Schweitzer o estrato mais antigo 

                                                           
177 THEISSEN; MERZ, 2002, p.18-19. 
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e mais bem preservado estava nos ensinamentos escatológicos atribuídos ao Nazareno. Ou 

seja, para ele, nós nos aproximamos mais das palavras originais de Jesus quando estudamos as 

narrativas ou afirmações escatológicas178. 

Nessa fase também surgiu W. Wrede demonstrando a impossibilidade de distinguir 

entre a história de Jesus e o Cristo pós-pascal. K. L. Schmidt falava do caráter fragmentário 

dos evangelhos e da criação posterior de um quadro cronológico e geográfico dos evangelhos 

desenvolvido por Marcos. 

Por aquela época também surgiu a “Escola de Religiões Comparadas” cujo principal 

representante foi Max Müller e sua conhecida “teoria naturalista”. Essa escola foi responsável 

em traçar paralelos entre os primeiros cristãos e outros grupos religiosos do Mediterrâneo 

oriental. Também propôs que os escritores dos evangelhos, influenciados por lendas pagãs 

sobre homens divinos, conferiram poderes a Jesus na hora da redação179. 

Nesta fase inclui-se a pessoa de R. Bultmann a partir de 1919. Apesar de não ter 

interesse na construção de um Jesus segundo a historiografia, suas investigações contribuíram 

para análise crítica do conteúdo dos Evangelhos. À semelhança de Strauss, ele abordava a 

narrativa evangélica em uma perspectiva mitológica. A diferença seria que, para Strauss, a 

verdade do mito estava na ideia dos evangelistas enquanto que para Bultmann encontrava-se 

no “querigma” um “chamado de Deus” vindo de fora. Ele também argumentou que o ensino 

de Jesus não era relevante para uma teologia cristã, dado o seu caráter judaico. As reflexões 

de Schweitzer influenciaram decisivamente o teólogo Rudolf Bultmann, maior nome daquele 

período conhecido como “Não Busca” ou “Não Busca do Jesus Histórico” que durou cerca de 

cinquenta anos. 

De acordo com Bultmann, o que interessava para os indivíduos não era o Jesus 

Histórico, mas o Cristo da fé, o Salvador. Do ponto de vista histórico, a única coisa que fazia 

sentido em sua reflexão era que Jesus existiu. Segundo o mesmo, a busca do Jesus Histórico 

deveria ser vista como impossível, em termos metodológicos, e desnecessária do ponto de 

vista teológico180. 

Bultmann defendia que não se podia chegar ao conhecimento de quase nada sobre a 

vida real da pessoa de Jesus, uma vez que as primeiras fontes cristãs (os evangelhos) não são 

                                                           
178 CHEVITARESE, A. L.; FUNARI, P. P. A. Jesus histórico. Uma Brevíssima Introdução. Rio de Janeiro: 

Klíne Editora, 2012, p. 46.  
179 MCDOWELL; WILSON, 1998, p. 18. 
180 CHEVITARESE; FUNARI, op. cit., p. 49. 
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confiáveis, sendo, antes, fragmentárias e de conteúdo lendário. Nessa direção, ele argumentou 

que os pesquisadores são órfãos de fontes sérias sobre a vida do Nazareno181. 

A crença na inexistência de milagres e que pouco nos evangelhos poderia ser 

considerado histórico foi bastante difundida por Bultmann e seus seguidores. Eles também 

afirmaram que caso alguém antes ou no tempo de Jesus pudesse ter dito algo que os 

evangelhos atribuíssem a Jesus, então estas, provavelmente, não seriam palavras do Cristo. 

Entre os anos 1919 e 1921, Martin Dibelius e Rudolf Bultmann publicaram trabalhos 

analisando as várias unidades individuais dentro das tradições dos evangelhos, enfatizando a 

sua forma em lugar do seu conteúdo. Os poucos atos e palavras de Jesus foram publicados em 

um folheto intitulado Jesus and the Word182. 

 

2.1.4 Quarta fase da pesquisa historiográfica da vida de Jesus 

 

A quarta fase se inicia com os discípulos de Bultmann rompendo com a busca por um 

Jesus Histórico proposta pelo liberalismo teológico. Eles estão comprometidos com uma nova 

questão que procurava saber se a exaltação de Jesus fundada na cruz e ressurreição possuía 

alguma base na pregação pré-pascal de Jesus. O anseio naquele momento era o de descobrir 

um Jesus em contraste com o judaísmo e com elementos do cristianismo primitivo. Porém, 

paralelamente a essa busca acontecia a pesquisa judaica sobre a pessoa de Jesus. As três 

principais conclusões sobre o Jesus do judaísmo descreveram, respectivamente, Jesus como 

um eticista, profeta e rebelde183. 

Na década de 50, “o problema do Jesus Histórico” foi abordado pelo professor Rudolf 

Bultmann em uma conferência. Seu principal argumento foi que a teologia sobre Jesus deve 

pautar-se na realidade histórica; caso contrário, sua imagem poderia ser usada para apoiar ou 

sustentar qualquer base de pensamento, incluindo as mais desumanas a exemplo do 

nazismo184. 

A partir desse momento, as pesquisas passam a buscar identificar afirmações 

relacionadas à pregação de Jesus, nos discursos registrados nos evangelhos atribuídos a sua 

pessoa, deixando de lado, a ênfase em cronologia e estudos de natureza psicológica. O 

resultado foi que as pesquisas caminharam construindo aspectos éticos e simbólicos, 

permanecendo o ceticismo, legado pelo iluminismo, em relação à historicidade de eventos 
                                                           
181 BULTMANN, R. Jesus and the Word. New York: New edition, 1980, p. 8. 
182 MCDOWELL; WILSON, 1998, p. 19. 
183 THEISSEN; MERZ, 2002, p. 27. 
184 CHEVITARESE; FUNARI, 2012, p. 50. 



81 

 

sobrenaturais, bem como o estudo tomou uma forma mais especializada, posto que, ao invés 

de se estabelecer uma grande hipótese que explicasse tudo, analisavam-se aspectos 

específicos. 

Porém, só em 1953, quando um aluno de Bultmann, Ernst Käsemann, propôs uma 

busca histórica mais positiva, através da conferência intitulada “o problema do Jesus 

Histórico”, na reunião anual dos discípulos de Bultmann, rompendo com seu mestre que 

trabalhou no sentido de demitologizar a mensagem dos evangelhos. Ele enfatiza o “Critério da 

Diferença”185 concedendo um pouco de notoriedade ao estudo na quarta fase186. 

O movimento recebeu o nome de “Nova Busca” (New Quest) e propunha que a vida 

de Jesus não deveria ser analisada simploriamente como a de um ser mitológico. A ênfase era 

que as narrativas sobre o mesmo tinham vínculos com a história. Nesta direção buscou-se 

separar nos evangelhos aquilo que se entendia ser material útil para uma pesquisa sobre o 

Jesus Histórico com base no idioma e "Critério da Diferença”. 

Nessa fase, o estudo sobre a língua falada por Jesus também tomou a atenção dos 

pesquisadores do Jesus Histórico que, em sua maioria, argumentavam em favor do idioma 

aramaico. Na atualidade, a despeito do fato de que nunca se tenha encontrado escritos em 

aramaico contendo ditos ou relatos da vida de Jesus, há uma tendência de aceitar que esta 

tenha sido a língua vernácula dele. Porém, consideramos prudente não tratar o assunto como 

se fosse um fato científico (esta é uma das teorias), pois entendemos que a temática ainda está 

longe de ser esgotada, continuando a ter o seu lugar na pauta acadêmica, sobretudo com o 

progresso da arqueologia. 

No ano de 1894, o teólogo orientalista Gustaf Dalman, que havia realizado um extenso 

trabalho de campo na Palestina coletando textos poéticos e provérbios, publicou um escrito 

intitulado Gramática do Aramaico Judeu-Palestinense influenciando consideravelmente o 

mundo acadêmico. 

Embasado nesse escrito, em 1956, o estudioso Günther Bornkamm publicou um livro 

intitulado Jesus de Nazaré, defendendo que o aramaico foi o principal idioma utilizado por 

Jesus. Seu livro se tornou a base a favor da teoria aramaica, que tem cativado estudiosos até o 

presente. É interessante notar que ele não rejeitou o uso do grego por Jesus e pelos discípulos, 

antes entendia que estava presente na vida da população. Bornkamm diz: 

                                                           
185 Teoria que defende que é historicamente plausível que o material que não é derivado nem do contexto judaico 

nem do contexto cristão seja pertencente a Jesus. 
186 NOGUEIRA, P. A. S.; MACHADO, J. Morte e ressurreição de Jesus. Reconstrução e hermenêutica. Um 

debate com John Dominic Crossan. São Paulo: Paulinas, 2010, p.8. 
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A língua materna de Jesus é o aramaico da Galileia, o mesmo dialeto que permite a 
Pedro ser reconhecido pelos servos do sumo sacerdote por ocasião da negação (Mt 
26:73). Nesta época o hebraico já não era língua corrente; era apenas a língua da 
religião e dos letrados (algo parecido com o eslavo eclesiástico da igreja ortodoxa). 
Como rabi judeu ele deve ter entendido esta antiga língua de sua Bíblia. Em 
compensação, não sabemos o quanto ele e seus discípulos dominaram o grego 
difundido na administração e no comércio187.  

 

Apesar de toda a popularidade que a argumentação prol aramaico possui, entendemos 

que a hipótese que possui um maior conjunto de evidências é a de que Jesus falava três 

idiomas, hebraico, aramaico e grego, utilizando bastante o grego (talvez o idioma mais 

utilizado) em seu ministério. A seguir, trabalharemos esta teoria, principalmente, buscando 

demonstrar a importância do grego na vida de Jesus. 

 

2.1.4.1 Grego: uma língua utilizada por Jesus em seu ministério 

 

Nesta seção, esboçamos algumas ideias em favor da utilização idiomática grega por 

Jesus. Buscarmos posicionar o grego como uma língua de grande importância para o 

ministério de Jesus. Nosso interesse, neste momento, é trazer o entendimento de que o grego 

era bastante popular entre os judeus da Palestina naqueles dias, até mais do que o hebraico e 

aramaico. 

Partindo do texto de João 19:19-22, possuímos boas impressões de que, mesmo sendo 

um idioma presente na época de Jesus e utilizado pelo mesmo em algumas situações, na 

maioria das vezes, o aramaico não possuía muita força como idioma relacional. O referido 

texto diz que quando Pilatos mandou crucificar Jesus deu ordem para pregar na cruz uma 

placa com a seguinte frase: “Jesus Nazareno Rei dos Judeus”. O seu objetivo era zombar do 

Nazareno, ou mesmo espantar seus seguidores, diluindo qualquer tentativa de tumulto. O que 

chama atenção é que a frase foi escrita em três línguas: hebraico, grego e latim. Ou seja, o 

aramaico não estava presente, ensejando à proposição de que a língua não era tão popular nos 

dias de Jesus. 

A palavra que é traduzida como “hebraico”, no texto supracitado, é Ἑβραϊστί. Este 

vocábulo, nessa forma, aparece apenas sete vezes no Novo Testamento (Jo 5:2; 19:13; 19:17; 

19:20; 20:16; Ap 9:11; 16:16), todas as vezes usado por João. A questão é que esta palavra 

também pode ser traduzida como “aramaico”. Então, como resolver o impasse e fazer a 

melhor escolha para tradução? É fato que a maioria dos tradutores traduz Ἑβραϊστί como 

                                                           
187 BORNKAMM, G. Jesus de Nazaré. São Paulo: Editora Teológica, 1976, p. 99. 
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“hebraico”, o que é um argumento positivo, porém, existe uma evidência interna que aponta 

nesta direção, fortalecendo esta escolha. 

Ἑβραϊστί ocorre no evangelho de João cinco vezes. Um dos textos é Jo 20:16. Nele 

existe uma palavra hebraica que tem um grande peso nesta tomada de decisão que é o 

vocativo ραββουνι, que significa “meu mestre”.  Esta palavra produz a ideia de alguém que 

está exclusivamente submisso à doutrina de um mestre tomado como distinto188. Mas, o que é 

mais relevante para a nossa argumentação é que João usa Ἑβραϊστί associado a ραββουνι o 

que nos leva a concluir que para ele Ἑβραϊστί significava “hebraico”. O texto diz: “Disse-lhe 

Jesus: Maria! Ela, voltando-se, lhe disse, em hebraico (Ἑβραϊστί): Raboni (ραββουνι)!” 

Nossa posição é que o aramaico, na época de Jesus, geralmente, era conhecido pelos 

indivíduos mais letrados da sociedade, tais como fariseus, saduceus, escribas, líderes de 

sinagoga, bem como os essênios, sendo o seu uso, provavelmente, de natureza instrumental, 

necessário para aprofundar o estudo de manuscritos como Daniel e I Enoque (que também 

pode ter sido estudado em grego), escritos originalmente neste idioma. Com isso, não 

descartamos a possibilidade de pequenos grupos utilizarem o idioma como segunda língua, 

principalmente, entre aqueles que regressaram tardiamente da Babilônia. 

O hebraico, por sua vez, tinha sua maior utilização em Jerusalém, principalmente, no 

Templo. É interessante notar que Maria chama Jesus de Raboni, o que nos conduz ao 

entendimento de que algumas mulheres também conheciam o idioma, não sendo, portanto, 

utilizado exclusivamente pelo universo masculino hebreu, nem estava totalmente vinculado ao 

estudo da Torá, mas funcionava como mecanismo de preservação da cultura, ou identitário. 

Para que Jesus fosse reconhecido como Rabi na sociedade, era necessário um 

conhecimento de idiomas, dando-lhe condições de examinar os escritos importantes para o 

judaísmo. A narrativa de Lucas nos diz que Jesus tinha a capacidade de pegar um manuscrito 

e ler na sinagoga, como aconteceu em Nazaré (Lc 4:16). Em relação às sinagogas, uma 

questão interessante é: em que idioma estavam escritos os manuscritos nas sinagogas fora de 

Jerusalém? 

Apesar de não podermos afirmar categoricamente –faltam-nos evidências 

arqueológicas para isso- podemos levantar suspeitas ou fazer suposições. Analisando o 

contexto sóciocultural anterior ao primeiro século, é fato que a população hebreia esteve sob o 

domínio grego entre o séc. IV a.C. e II a.C. -mais precisamente até 134 a.C., época em que se 

inicia o período asmoneu, absorvendo o helenismo. É imprescindível lembrar, como vimos no 

                                                           
188A mesma palavra aparece em Mc 10:51, sendo usada pelo cego Bartimeu, porém os tradutores optaram em 

traduzir apenas como mestre. 
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primeiro capítulo, que os gregos se preocupavam em difundir fortemente sua cultura e língua 

entre todos os povos conquistados. Mesmo no período asmoneu, a cultura grega continuou a 

influenciar os judeus, sobretudo aqueles que viviam fora de Jerusalém. 

Outro fator importante é que a Septuaginta passou a entrar em circulação a partir do 

séc. III a.C. podendo ser usada junto a grupos de judeus helenizados, que organizaram 

sinagogas fora de Jerusalém. É interessante analisarmos o comportamento de grupos judeus 

em nossos dias, o que nos dará uma ideia de como poderia ter acontecido na Antiguidade. 

Recentemente189 estivemos participando de um curso de arqueologia em Israel. Por 

várias vezes nos chamou a atenção a naturalidade com que o curador dos Manuscritos do Mar 

Morto, Dr. Adolfo Roitman, profundo conhecedor do hebraico, fazia uso da versão bíblica 

espanhola em suas exposições (logicamente também era para melhor estabelecer um diálogo 

com o grupo), e por que nos chamou a atenção? Porque ele é um judeu argentino que não 

esconde seu patriotismo por àquela terra na América do Sul. 

Esta absorção cultural, natural àqueles que moraram em outros países, bem como esta 

possibilidade de paixão por outra pátria, pode acontecer, principalmente, entre aqueles que 

experimentam progresso longe de sua terra natal, como é o caso do curador dos manuscritos 

do Mar Morto (é importante destacarmos que estamos falando de um judeu convicto, 

residente em Jerusalém, que possui destaque no cenário cultural de Israel). 

O exemplo citado nos faz pensar que um mecanismo semelhante tenha acontecido 

entre os judeus que moraram em territórios altamente helenizados, que experimentaram 

progresso entre os gregos e estabeleceram vínculos profundos com sua cultura: será que seria 

difícil se estabelecerem sinagogas que adotassem reuniões em grego e lessem a versão LXX? 

Certamente que não. 

Em nosso curso tivemos a rica oportunidade de ter uma aula na maior sinagoga 

ortodoxa de Jerusalém, conhecida como Grande Sinagoga, com o rabino Ángel Kreiman, que 

era o principal rabino da mesma, pessoa muito conhecida dentro do movimento Masorti, que 

faleceu recentemente, em janeiro de 2014. O detalhe é que a aula foi ministrada no idioma 

espanhol em um lugar de natureza ortodoxa, revelando-nos o desejo que os judeus possuem 

de querer que outros povos e culturas conheçam suas crenças, estabelecendo, para isso, pontes 

comunicativas. 

Um dos principais lugares em que tivemos a oportunidade de pesquisar durante o 

curso de arqueologia foi Massada. Esta fortaleza se encontra a oeste do Mar Morto, a cerca de 

                                                           
189 Novembro de 2013. 
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50 km ao sul de Jerusalém. O local foi identificado em 1838 pelos americanos Edward 

Robinson e Eli Smith. Quatro anos depois, 1842, a fortaleza começou a ser escavada pelo 

americano S. Wolcotte o inglês W.Tipping. Porém, só entre os anos de 1963 e 1965, mais de 

100 anos depois, é que Massada foi exaustivamente escavada pelo arqueólogo israelense 

Yigael Yadin190. 

As informações mais antigas sobre a fortaleza nos são transmitidas pelo historiador 

judeu Flávio Josefo. Segundo o mesmo o primeiro que teve a ideia de fortificar o lugar foi 

Alexandre Janeu, rei da Judeia entre os anos 103-76 a.C. O objetivo era a proteção da rota 

comercial na região sul da Palestina. Poucas décadas após sua construção, o local foi 

capturado por Herodes o Grande, durante o seu reinado (37-4 a.C.), na luta por poder após a 

morte de seu pai Antípatro. Herodes foi o principal responsável em desenvolver as estruturas 

internas e fortificar Massada, transformando-a em um imponente refúgio191 para ele e sua 

família em tempos de guerra192. 

 
Figura 13 - Muralhas no topo de Massada 

 
Fonte: Acervo do autor193. Novembro de 2013. 

 

Herodes construiu uma muralha no topo da montanha, edificou armazéns, aquedutos, 

reservatórios de água e uma grande cisterna. Visando ao seu conforto, construiu, ao norte da 

fortaleza, um palácio com três terraços que proporcionavam uma vista esplêndida de planaltos 

                                                           
190 SHAVIT, A. My Promised Land. New York: Penguin Random House Company, 2013, p. 80. 
191 Não se sabe se Herodes chegou a morar nesse palácio. 
192 CONNOR, J. M.; CUNLIFFE, B. The Holy Land. Oxford Archaeological Guides. Oxford University Press, 

2008. p. 378-381. 
193 Ao fundo o Mar Morto. 

http://en.wikipedia.org/wiki/Yigael_Yadin
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e do Mar Morto. Ao lado do palácio foram erigidas casas de banho térmico a exemplo dos 

banhos termais romanos da época. 

 
Figura 14 - Cisterna no interior de Massada 

 
Fonte: Acervo do autor. Novembro de 2013. 

 

 
Figura 15 - Dispensa em Massada 

 
Fonte: Acervo do autor. Novembro de 2013. 
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Figura 16 - Terraços encontrados no topo de Massada 

 
Fonte: Acervo do autor. Novembro de 2013 

 
Figura 17 - Sauna em Massada 

 
Fonte: Acervo do autor. Novembro de 2013 

 

No ano de 66 d.C., um grupo de judeus extremistas, os Sicários, conseguiu derrotar a 

pequena guarnição romana responsável pelo lugar, durante o período conhecido como 

“Guerra Judaica” (66-73 d.C.). Segundo Josefo, após a destruição do Segundo Templo (70 

d.C.) outro grupo de sicários que fugiram de Jerusalém buscou abrigo em Massada194. Porém, 

no ano 73 d.C. os romanos voltaram para destruir aquela que era a última fortaleza judaica. 

                                                           
194 JOSEFO, F. The Wars of the Jews, or History of the Destruction of Jerusalem,book 6 and 7. Disponível em: 

<http://www.gutenberg.org/files/2850/2850-h/2850-h.htm>. Acesso em: 15 out. 2014. 

http://www.gutenberg.org/files/2850/2850-h/2850-h.htm#link42HCH0007
http://www.gutenberg.org/files/2850/2850-h/2850-h.htm
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Segundo Josefo, uma legião de romanos chefiados por Lúcio Flávio (utilizando-se 

principalmente do trabalho braçal dos próprios judeus feitos escravos) construiu oito 

acampamentos ao redor da montanha, que se uniam por uma pequena muralha195. Em seguida, 

construíram uma gigantesca rampa, que ainda pode ser vista nos dias de hoje196. Quando 

finalmente invadiram o lugar, em aproximadamente um ano de cerco, encontraram cerca de 

960 pessoas mortas na fortaleza.  

 
Figura 18 - Ruína de acampamento construído pelos romanos em Massada 

 
Fonte: Acervo do autor. Novembro de 2013. 

 
Figura 19 - Rampa construída pelos Romanos 

 
Fonte: Acervo do autor197. Novembro de 2013. 

                                                           
195 Esta pequena muralha visava evitar a fuga de rebeldes durante a noite. 
196 Estima-se que pelo menos 15.000 pessoas entre romanos e escravos estavam envolvidos nessa construção. 
197 Rampa construída pelos romanos para invadir a fortaleza. 
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Josefo escreveu que duas mulheres sobreviventes, com cinco crianças, contaram que 

os Sicários, vendo que não podiam resistir aos romanos, decidiram demonstrar o seu orgulho 

patriótico cometendo uma espécie de suicídio em massa. Cada pai matou sua família, em 

seguida sortes foram lançadas para que 10 homens ficassem responsáveis em matar os 

demais. Na sequência um novo sorteio se realizou para selecionar o responsável em matar 

nove e cometer suicídio ao final. Josefo também diz que o último sobrevivente ficou 

responsável em incendiar o local antes de tirar sua vida198. 

Além dessa marcante história sobre patriotismo, Massada nos ensina, acerca daquela 

época, que o hebraico, o aramaico e o grego estavam presentes naquela região. Além de 

óstracos em hebraico e oito manuscritos no referido idioma, um óstraco foi encontrado no 

local contendo uma lista de nomes em aramaico, bem como óstracos em grego, datados da 

época herodiana, foram achados no local199. 

Massada situa-se em um local desértico, não havia água potável por perto (por isso a 

construção de um engenhoso aqueduto), mas, até mesmo ali se pode verificar a presença dos 

três importantes idiomas da época. Porém, o mais interessante é que os gregos não pisaram 

naquele local (apenas judeus e romanos). Então, porque a presença de óstracos na língua 

grega no local? Entendemos que a melhor explicação está no fato de que o idioma era 

bastante popular na época, estando presente mesmo nos lugares mais remotos da Palestina. 

Outro fator que nos leva a posicionar a língua grega como um grande instrumento 

comunicativo utilizado por Jesus é que os evangelhos foram escritos por seus discípulos em 

língua grega (Mateus foi direcionado ao público judeu). Indo adiante em nossa argumentação, 

tomamos como evidência as ruínas da cidade de Beit Shean, uma das principais cidades 

situada na antiga decápolis (conjunto de dez cidades fundadas por comerciantes gregos) e, 

provavelmente, um lugar frequentado por Jesus. Na cidade, encontram-se frases em grego 

escritas no chão, o que aponta para a relevância que a língua tinha para a população. Outro 

fator considerável é que Jesus conversou com uma mulher pagã (no grego hellenis) de origem 

siro-fenícia, o que sugere que o diálogo, muito provavelmente, tenha acontecido no idioma 

grego. 

Em Cafarnaum, principal cidade frequentada por Jesus durante o seu ministério, foram 

encontradas, naquela que alguns arqueólogos, a exemplo de V. Corbo, identificam como a 

casa de Pedro, 131 inscrições em pedaços de vasos e lâmpadas, das quais 110 eram em grego, 
                                                           
198 JOSEFO, F. The Wars of the Jews, or History of the Destruction of Jerusalem, book 7. Disponível em: 

http://www.gutenberg.org/files/2850/2850-h/2850-h.htm. Acesso em: 05 nov. 2014. 
199 NETZER, E. Masada III, The Yadin Excavations 1963-1965, Final Reports: The Buildings, Stratigraphy and 

Architecture. Jerusalem, 1991, p. xv.  

http://www.gutenberg.org/files/2850/2850-h/2850-h.htm#link42HCH0007
http://www.gutenberg.org/files/2850/2850-h/2850-h.htm
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10 em aramaico, 9 em estrangelo e 2 em latim. Dignas de nota são as narrativas em que Jesus 

é apresentado conversando (ainda que em poucas palavras) com Pilatos e com o centurião 

romano, que eram homens letrados e fluentes no grego. 

 
Figura 20 - Ruínas de Cafarnaum 

 
Fonte: Acervo do autor. Novembro de 2013. 

 

Outro argumento relevante é que Nazaré, o vilarejo em que Jesus cresceu, estava 

situada a 6 km de Séforis, cidade fortemente helenizada, que exercia influência na Galileia. É 

interessante perceber que Mateus, explicando o motivo de Jesus ter ido morar em Cafarnaum, 

diz que a escolha foi para cumprir as palavras de Isaías: “Terra de Zebulom, terra de Naftali 

caminho do mar, além do Jordão, Galileia dos gentios! O povo que jazia em trevas viu grande 

luz, e aos que viviam na região e sombra da morte resplandeceu-lhes a luz”200. 

 
Figura 21 - Mosaico em antiga sinagoga de Séforis 

 
Fonte: Acervo do autor. Novembro de 2013. 

                                                           
200 Mt 4:14-16. 
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O texto sugere o seguinte: os judeus (“terra de Zebulon e terra de Naftali”) que 

residiam na Galileia estavam vivendo longe dos ensinamentos divinos, mais precisamente 

longe da luz da Torá (“o povo que jazia em trevas”), ou seja, vivendo como gentios, com certa 

independência das práticas judaicas, provavelmente mais voltados a práticas gregas, o que 

explicaria a expressão metafórica “Galileia dos gentios”. Este argumento se harmoniza 

melhor com a postura adotada por Jesus em relação ao foco principal do seu ministério. Ele 

diz: “Não fui enviado senão às ovelhas perdidas da casa de Israel”201. 

Quando Herodes Antipas assumiu o controle da Galileia, fortificou Séforis para ser o 

ornamento de toda a Galileia dedicando-a ao imperador César Augusto. Séforis tornou-se a 

cidade-capital de sua tetrarquia. Apesar de não termos evidências, podemos levantar a 

hipótese de que Jesus tenha frequentado aquela cidade, o que daria um upgrade no seu 

conhecimento do grego. Outra possibilidade é que Séforis tenha exercido influência na 

pequena cidade, ou vilarejo, de Nazaré. 

Aproveitando-se do fato de que em Nazaré não foi encontrada nenhuma evidência de 

sinagoga (o que não significa que não tenha existido) pesquisadores do Jesus Histórico, a 

exemplo de R. Aslan, têm sugerido que Jesus cresceu frequentando a sinagoga de Séforis. Ele 

diz: 

 
De fato, desde o momento em que começou seu aprendizado como tekton 
(carpinteiro) até o dia em que lançou seu ministério como pregador itinerante, Jesus 
teria passado a maior parte de sua vida não na pequena aldeia de Nazaré, mas na 
capital cosmopolita que era Séfores: o menino camponês em uma cidade grande202. 

 

Porém, mesmo que tenha existido uma sinagoga em Nazaré, este argumento tem sua 

validade, posto que, além de sua localização muito próxima de Nazaré, nada impedia um 

judeu de ser recebido em outra sinagoga para estudar a Lei Mosaica. Contudo, é fato que 

Séfores era um excelente lugar para um carpinteiro frequentar com o propósito de estabelecer 

relações comerciais. 

Contrariando o pensamento que se popularizou no meio acadêmico de que a Galileia 

era um lugar onde as comunidades viviam isoladas, sem educação e acesso à cultura, o que 

dificultaria a assimilação do grego, Halverson diz: 

 
A escrita foi usada para rotular frascos, enviar mensagens, contas e atos legais e para 
preservar e propagar o ensino e a literatura. Embora as aldeias e encostas da Galileia 
fossem o cenário para muitos dos ensinamentos de Jesus, é um erro insistir que este 

                                                           
201 Mt 15:24. 
202 ASLAN, R. Zelota: A vida e a época de Jesus de Nazaré. Rio de Janeiro: Zahar, 2013, p. 69. 
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era um ambiente rural isolado, rude, onde as pessoas tinham apenas conexões tênues 
com a cultura letrada203. 

 

Também é salutar lembrarmos que os romanos não tinham o mesmo interesse de 

dominar pela cultura, como os gregos fizeram, e por isso não impuseram o latim sobre os 

povos dominados no Oriente, permanecendo o grego como língua popular que facilitava a 

comunicação entre os povos pertencentes ao antigo império grego, que migraram para o 

domínio romano. 

Na quarta fase também entrou em cena o estudo historiográfico de Jesus, baseado no 

Evangelho de Tomé, descoberto em 1945 entre os escritos da biblioteca de Nag-Hammadi, 

encontrados às margens do Nilo. Ele foi escrito em copta e seu conteúdo se aproxima do 

gnosticismo (Hipólito e Orígenes testemunham que grupos heterodoxos utilizavam este 

evangelho). Tomé contém 114 ditos atribuídos a Jesus (cerca da metade possui relação com os 

evangelhos canônicos). Alguns estudiosos defendem que ele foi escrito no século I, porém, 

provavelmente, seja fruto de uma revisão gnóstica da tradição presente nos sinóticos204. 

Apesar de o escrito não mencionar o nascimento, vida, morte e ressurreição de Jesus, 

apresentando-o simplesmente como “Aquele que vive”, é considerado como fonte 

extracanônica de ditos de Jesus, a mais antiga de que se tem conhecimento. -Alguns ditos de 

Jesus se encontram presentes em outros três papiros, escritos na língua grega, também 

encontrados em uma cidade egípcia, datados em torno do ano 200. Eles foram descobertos 

bem antes, entre os anos de 1897 e 1904 na cidade de Oxirinco. 

Sobre o seu conteúdo os estudiosos se posicionam em dois polos: derivação sinótica e 

independência. Alguns estudiosos preferem enxergar o Evangelho de Tomé como um texto 

construído a partir dos evangelhos sinóticos (ou mesmo da suposta fonte Q) e outros 

defendem a exclusividade da fonte, como material totalmente independente (Crossan é 

partidário desta posição). Em relação à sua datação não existe consenso. Alguns defendem 

que ele é um texto posterior, outros acreditam na contemporaneidade e existem aqueles que 

defendem que é um texto anterior aos sinóticos. 

A temática do Reino é percebida dentro de uma perspectiva de semelhanças entre os 

evangelhos, incluindo o Evangelho de Tomé. O Reino é visto como divino, transcendental, 

                                                           
203 HALVERSO, J. Oral and Written Gospel: A Critique of Werner Kelber. NTS 40,Cambridge, v. 40, p. 180-95, 

1994. 
204 THEISSEN; MERZ, 2002, p. 54. 
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em uma direção escatológica. “Há consenso historiográfico de que a mensagem e missão de 

Jesus diziam respeito ao Reino de Deus”205.  

Vale ressaltar alguns fatos históricos muito significativos que fortalecem a nossa teoria 

sobre a presença do grego no ministério de Jesus. O primeiro é que o maior historiador do 

primeiro século, o judeu Flávio Josefo (37 d.C.-100 d.C.), escreveu em grego suas 

importantes obras literárias, Guerra dos Judeus e Antiguidades Judaicas, e utilizou a 

Septuaginta206, o que aponta para a força do idioma no primeiro século. 

Um segundo fato que merece destaque, indicando a influência do idioma grego na 

cultura judaica, é que os livros mais importantes para entendermos o período dos Macabeus 

que culminou como a instituição da Festa Hanukkah, ou seja, os livros de I e II Macabeus, 

também foram obras escritas originalmente em grego. Estas obras, semelhantemente, tinham 

como público primário os judeus. 

Também destacamos um fato curioso. Foram encontradas duas inscrições em grego, 

em Jerusalém, que faziam parte do muro interior do Segundo Templo (lugar em que o 

hebraico tinha maior força) alertando os visitantes sobre o perigo de cruzar aquela fronteira 

(adentrar ao Santo Lugar). As inscrições, que hoje se encontram no museu de Israel e no 

museu de Istambul, diziam: “Se você não for judeu e ultrapassar este espaço você estará 

atraindo a morte para você”207.  

Josefo falando sobre o assunto diz que no pátio do templo existiam colunas sobre as 

quais estavam gravados em caracteres gregos e romanos “preceitos de continência e de pureza 

para mostrar aos estrangeiros que eles não deviam pretender entrar num lugar tão santo”.208 

Estas são fortes evidências que revelam que até mesmo no lugar mais sagrado para os judeus 

era necessário a presença do grego, indicando que ele era um instrumento essencial naquele 

contexto. 

Para a presente pesquisa, que se utiliza do método histórico para potencializar a 

identificação dos ditos de Jesus presentes nos evangelhos, argumentar que o grego foi um 

idioma importante no ministério de Jesus e dos discípulos é algo significativo, posto que evita 

um distanciamento maior entre o texto escrito e suas palavras, naturalmente, ampliados se 

argumentássemos que Jesus só se utilizou do aramaico e que posteriormente suas palavras 

                                                           
205 CHEVITARESE, A. L.; CORNELLI, G. A descoberta do Jesus Histórico. São Paulo: Paulinas, 2009, p. 89. 
206 Outro historiador judeu que utilizou a Septuaginta, no séc. III a.C., foi Demétrio, o cronógrafo. 
207 Informação transmitida pelo arqueólogo Rodrigo Silva durante uma entrevista em 29/08/2014, que pode ser 

assistida no endereço http://www.youtube.com/watch?v=gzXbEjfymEc.  
208 JOSEFO. F. A história dos Hebreus. Rio de Janeiro: CPAD, 1990, p. 646. 
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foram traduzidas para o grego pelos seus seguidores ao escreverem os evangelhos, o que 

entendemos ser pouco provável, dada a escassez de evidências que apontam para essa direção. 

Como escrevemos inicialmente, a teoria de que Jesus falava três idiomas, com ampla 

utilização do grego, é plausível, possui base teórica e por isso tem o seu lugar, neste campo 

aberto, junto a outras teorias, principalmente porque se ampara na arqueologia. Entendemos 

que, com o avanço do estudo arqueológico, novas contribuições serão dadas, em um futuro 

próximo, clarificando ainda mais esta importante temática. 

 

2.1.5 Quinta fase da pesquisa historiográfica da vida de Jesus 

 

Com a queda da escola bultmaniana iniciou-se a quinta fase da busca pelo Jesus 

Histórico. No final do século XX, em 1985, o estudo tomou novo fôlego com o “The Jesus 

Seminar”, nos Estados Unidos. Esse movimento foi dividido em três momentos. No primeiro, 

que durou seis anos, buscou-se catalogar todos os ditos que eram atribuídos a Jesus até o ano 

300, que estivessem presentes no Novo Testamento, evangelhos apócrifos ou escritos de 

autores cristãos, passando em seguida a verificar se eles eram historicamente autênticos. E, 

após várias discussões, o resultado era estabelecido através do espírito democrático 

americano: votação. O que não soa nada científico209. 

No segundo momento, a pesquisa se concentrou em investigar proposições 

concernentes à vida e obra de Jesus, ou seja, relativas aos seus atos. As conclusões também 

foram estabelecidas através de um critério de votação. O terceiro, por sua vez, focou em 

descrever o mundo político-histórico em que Jesus se inseria. Alguns nomes que se destacam 

nessa fase são: Crossan, Meier e Theissen. 

Crossan desenvolveu um sistema próprio para as suas análises que, além de buscar 

identificar a antiguidade da fonte e a quantidade de atestações independentes, partia das 

seguintes premissas: prioridade do evangelho de Marcos; existência do evangelho Q; 

dependência de João em relação aos evangelhos sinóticos; independência de Tomé em relação 

aos sinóticos; independência da Didaqué; a existência e independência do evangelho da cruz. 

Este é conhecido como nível microcósmico210. 

No nível macrocósmico está a busca por reconstruir o lugar e o tempo em que Jesus 

viveu, o que envolve conhecimento da cultura, história e política do mundo grego-romano e 

                                                           
209 CHEVITARESE; FUNARI, 2012, p. 54. 
210 CROSSAN, J. D. O Jesus Histórico: A vida deum camponês judeu do Mediterrâneo. Rio de Janeiro: Imago, 

1994, p. 26-34. 
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da palestina judaica, além de incluir análises associadas ao estilo de vida dos filósofos cínicos. 

Neste sentido, a reconstrução nada mais é do que a busca por se estabelecer uma antropologia 

social e cultural da época de Jesus. 

O método de Dominic Crossan é de natureza histórica e arqueológica, valendo-se de 

categorias hermenêuticas embasadas na sociologia e antropologia quando a questão é 

interpretar os achados arqueológicos –estes são analisados como pertencentes ao mundo 

textual– principalmente os da região da Galileia. Em suma, nota-se o seu interesse na cultura 

mediterrânea na antiguidade associado ao interesse na cultura clássica e judaica para montar o 

pano de fundo de suas análises, dando ensejo a uma ampla utilização de informações 

arqueológicas em sua metodologia211. 

Segundo Cornell, antes de aplicar seu método, Crossan antecipa alguns 

“procedimentos formais” que aparentam “quase garantias de certa possível objetividade”212, 

que são: 

1 - separação e análise desconectada do contexto histórico e do texto do evangelho; 

2 - estudo do contexto antes do texto; 

3 - estudo do contexto sem o texto do evangelho; 

4 - estudo do contexto com o método tripartido (antropologia, história e arqueologia); 

5 - estudo das tradições sinóticas referentes ao Jesus Histórico. 

Nesta quinta fase da pesquisa também entra em cena a Third Quest213. Ela consiste na 

busca por aspectos histórico-sociais da vida de Jesus, seu lugar no judaísmo e diálogo com 

fontes não canônicas. No que tange ao aspecto histórico-social, Jesus é analisado como uma 

figura profética que aparece em um cenário de tensão e renovação vivido pela sociedade 

judaica. No que se refere ao lugar no judaísmo, pensou-se em Jesus como um fundador de um 

movimento de renovação dentro do judaísmo. No que se refere ao diálogo com outras fontes, 

ganhou força a suposta fonte dos ditos (fonte Q), construída (para alguns, reconstruída) a 

                                                           
211 Funari, em um capítulo intitulado “O Jesus Histórico e a contribuição da Arqueologia” presente no livro Jesus 

de Nazaré: uma outra história (p. 217), inicia o seu trabalho enfatizando a pseudodiferença entre os campos 
da exegese e da arqueologia. Ele descreve o exegeta como o indivíduo que trabalha com as línguas originais 
de um texto enquanto o arqueólogo como o indivíduo que fica com as mãos suadas no sítio arqueológico 
manuseando a cultura material, o que à primeira vista parece serem dois mundos distantes. Na sequência ele 
diz: “As aparências contudo enganam. É verdade que o exegeta estuda os textos e o arqueólogo a cultura 
material, mas o bom estudioso dos textos bíblicos não pode prescindir de conhecer a materialidade do mundo 
retratado na Bíblia, nem o bom arqueólogo pode ignorar os textos antigos, tanto os reportados pela tradição 
como os descobertos pela própria arqueologia”. 

212 CHEVITARESE, A. L.; CORNELL, G.; SELVATICI, M. Jesus de Nazaré uma outra história. São Paulo: 
Annablume, 2006, p.21. 

213 Outra forma de utilizar a “third quest”, diferente de Crossan que também a utiliza, tende a interpretar a figura 
de Jesus no quadro de sua escatologia e o coloca no centro do judaísmo. 
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partir das fontes canônicas e o Evangelho de Tomé, que também entra em cena nesta fase da 

pesquisa214. 

A Third Quest se orienta por três critérios para tentar encontrar o Jesus Histórico. O 

primeiro se chama “critério da diferença”. Este é a base metodológica da “Nova Pergunta”. 

Segundo o mesmo é dito autêntico de Jesus o que não pode ser derivado nem do judaísmo 

nem do cristianismo primitivo. Através deste método de exclusão, acredita-se ser possível 

alcançar o mínimo de historicidade garantida215. 

O segundo se chama “critério da coerência”. Este diz ser material genuíno de Jesus o 

que concorda em conteúdo com as tradições reveladas pelo primeiro critério (mesmo que 

caibam nas categorias de pensamento judaico ou cristão). Na sequência aplica-se o terceiro 

critério, conhecido como “critério da múltipla atestação”. Ou seja, múltiplas atestações de 

tradições que sejam independentes entre si aumentam a probabilidade de identificar um 

material autêntico. 

Após a Third Quest, a pesquisa do Jesus Histórico passa a enfocar uma perspectiva 

histórico-sociológica, o que significa que o estudo da pessoa de Jesus é colocado dentro do 

âmbito judaico, passando a ser considerado um movimento reformista de seu tempo. Para 

fortalecer este tipo de abordagem, iniciou-se um processo investigativo dos escritos apócrifos 

e fontes pseudepígrafas, a exemplo do livro de I Enoque. 

Esta forma de analisar a pessoa de Jesus ganha bastante força com Crossan. Para ele 

nenhum dos evangelhos canônicos deve ser tomado como fonte primária, mas sim, como 

produto do Evangelho de Tomé, Evangelho de Egerton, Evangelho dos Hebreus, a Fonte dos 

Ditos (Fonte Q) e um “Cross Gospel” reconstruído a partir do Evangelho de Pedro. Para 

Crossan, Jesus é um personagem marcado por influências helenísticas ficando às margens do 

judaísmo. 

Independente do caminho escolhido pode-se afirmar que para todos eles, no campo da 

Third Quest, a pesquisa sobre Jesus rompe com o “critério da diferença” proposto na quarta 

fase e abre espaço para o critério histórico de plausibilidade. Ou seja, o que é plausível no 

contexto judaico e torna compreensível o surgimento do cristianismo primitivo poderia ser 

histórico216. 

Apesar de Crossan ter desenvolvido um método que se enquadrava nas pesquisas 

historiográficas, este pesquisador, à semelhança de todos os outros, não possui a palavra 

                                                           
214 THEISSEN; MERZ, 2002, p. 28. 
215 Ibid., p. 135. 
216 THEISSEN; MERZ, 2002, p. 29. 
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metodológica final sobre o assunto. Existem outros olhares historiográficos, outras 

metodologias que abordam seriamente o assunto. Como afirmou Nogueira: “As decisões 

tomadas por Crossan estão longe de se tornarem unanimidade, apesar de terem formado 

escola, principalmente na América do Norte”217. 

A segunda metodologia que merece destaque foi proposta por Meier. Seguindo a 

tendência das pesquisas, ele também defende que o conteúdo dos evangelhos não deve ser 

identificado como a realidade total da vida de Jesus de Nazaré, uma vez que é impossível, 

reconstruir, na atualidade, sua vida e ministério na totalidade. 

Segundo Meier, em contraste com o Jesus real, o Jesus Histórico é aquele que se pode 

resgatar, ou reconstruir, através das ferramentas científicas da atualidade, da moderna 

pesquisa histórica. Neste sentido diz ele: “O Jesus histórico é um constructo, uma abstração 

teórica de estudiosos modernos que coincide apenas parcialmente com o verdadeiro Jesus de 

Nazaré, o judeu que de fato viveu e trabalhou na Palestina, no século I”218. 

Meier defende que existem pouquíssimas fontes adequadas para o estudo de Jesus 

Histórico fora dos quatro evangelhos canônicos. Segundo ele os evangelhos devem ser 

peneirados de modo que satisfaçam as exigências metodológicas da historiografia. Ele diz: 

“No fim, resta ao historiador a difícil tarefa de peneirar a tradição histórica através dos quatro 

Evangelhos”219. Ele enfatiza cinco critérios, considerados essenciais, para investigar o Jesus 

histórico, a saber: 

1º - Critério do constrangimento (a lógica consiste em que a Igreja não iria preservar algo que 

trouxesse dificuldades para ela se de fato não fosse verídico). 

2º - Critério da descontinuidade (enfatiza que possui maior probabilidade de serem palavras e 

atos de Jesus aquilo que não poderia ter sido originário dentro do judaísmo no tempo de Jesus 

nem dentro do cristianismo primitivo). 

3º - Critério da múltipla confirmação (possui maior probabilidade de ser palavra ou atos de 

Jesus aquilo que é atestado por várias fontes). 

4º - Critério da coerência (É uma espécie de segunda fase dos critérios. Só é aplicado após o 

isolamento de passagens pelos outros critérios. Por este critério permanecem os textos que se 

ajustam bem à base de dados, ou seja, possuem coerência com outros textos selecionados). 

                                                           
217 NOGUEIRA, P. A. S. In: CHEVITARESE, A. L.; CORNELLI, G. A descoberta do Jesus Histórico. São 

Paulo: Paulinas, 2009, p. 70. 
218 MEIER, J. P. Um Judeu Marginal: repensando o Jesus Histórico. Rio de Janeiro: Imago Editora, 1996,         

p. 160. Livro 1, v. 2. 
219 Ibid., p.16. 
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5º - Critério da rejeição e execução (Este é voltado para identificar as palavras e atos de Jesus 

que ameaçavam ou perturbavam as classes superiores de sua época, justificando, deste modo, 

sua crucificação. Estes possuem maior probabilidade de serem palavra e atos de Jesus). 

Uma terceira proposta metodológica que possui grande aceitação no estudo do Jesus 

Histórico foi formulada por Gerd Theissen. Percebe-se que a proposta do mesmo dialoga mais 

intensamente com o texto canônico. Em relação às anteriores poderíamos dizer que parece ser 

um pouco mais conservadora. 

Falando sobre as fontes, Theissen argumenta que quando se avalia documentos que 

tratam do Jesus Histórico é importante prestar atenção em dois fatores: sua proximidade com 

o Jesus Histórico e sua independência. Quanto mais próxima da época de Jesus mais valor ela 

tem. Em relação à independência o critério é que quanto mais concordância entre as fontes 

supõe-se que são dependentes entre si. É importante que ela siga uma tradição que seja 

autônoma em relação aos outros evangelhos. 

Theissen construiu uma metodologia baseada na Third Quest, porém, sua proposta é 

bastante inovadora, pois identificava pontos fracos na metodologia, o que deu ensejo à 

construção de uma proposta que podemos chamar de Third Quest Modificada. Em relação ao 

primeiro critério ele disse: 

 
O critério de diferença é dogmática disfarçada. O caráter único e original de Jesus é 
determinado a priori. Essa assunção prévia leva a uma distorção da história: o que 
liga Jesus com o judaísmo e com o cristianismo primitivo é desprezado ou 
subestimado. O critério da diferença promove, por exemplo, o surgimento de uma 
imagem de Jesus antijudaica. O critério de diferença é impraticável. Generalizações 
históricas negativas dificilmente podem ser verificadas, uma vez que não 
conhecemos todas as fontes, mas apenas uma seleção casual220. 

 

Em seguida ele passou a criticar o segundo critério como que possuindo uma 

vinculação errônea ao primeiro critério: 

 
O critério de coerência não é um guia seguro. Ele se baseia no critério de diferença e 
leva adiante suas assunções equivocadas. Além do mais, subestima possíveis 
contradições e desenvolvimentos em Jesus e despreza a possibilidade de haver 
material autêntico exatamente em tradições de Jesus estranhas e difíceis de 
manejar221. 

 

Quando se refere ao terceiro critério Theissen argumenta que ele não pode ser 

criticado, porém só é eficiente junto a outros indícios. Na sequência Theissen propõe uma 

                                                           
220 MEIER, 1996, p. 135. 
221 Ibid., p. 136. 
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modificação do primeiro afirmando que o mesmo deve ser substituído pelo critério da 

plausibilidade histórica. Segundo este Jesus estava vinculado ao judaísmo e influenciou o 

cristianismo primitivo. 

 
As tradições sobre Jesus têm uma influência historicamente plausível quando podem 
ser compreendidas como influência da vida de Jesus – em parte, porque fontes 
independentes concordam entre si; em parte, porque elementos nessas fontes vão 
contra a tendência. Coerência e oposição à tendência são critérios complementares 
para a plausibilidade da influência histórica222. 
 

Esta modificação busca inserir o estudo da pessoa de Jesus no cenário judaico-cristão, 

do primeiro século, que, segundo Theissen, estava sendo violado na pesquisa. Assim, todas as 

reconstruções que busquem utilizar o método histórico são dependentes da imagem que se 

tem do judaísmo da época do Segundo Templo. 

Em se tratando da suposta fonte Q, ela é considerada por Theissen e por outros 

estudiosos como de “uma grandeza inferida”; percebe-se que a academia está dividida sobre a 

real existência desse material. Na sequência passaremos a expor nossas considerações sobre o 

assunto. 

 

2.1.5.1 O lugar do documento Q no estudo do Jesus Histórico 

 

A maioria dos estudiosos do Jesus Histórico tem defendido a teoria alemã da 

existência de um documento Q (Quelle). À medida que os estudos avançam, teorias mais 

refinadas têm sido propostas. Alguns teóricos falam da extensão da fonte, outros da redação, 

existem aqueles que falam de uma comunidade, ambientação geográfica, estágios de tradição, 

escrita e até a teologia de Q. 

Frente a esses exageros Meier, que é um defensor da existência de Q, adotou uma 

postura mais equilibrada.  Além de reconhecer que vários respeitados exegetas foram capazes 

de realizar o seu trabalho rejeitando a existência de Q, ele diz:  

 
Não consigo deixar de pensar que os estudos bíblicos experimentariam um grande 
avanço se os exegetas repetissem todas as manhãs, como um mantra: ‘Q é um 
documento hipotético, do qual o tamanho, a redação, a comunidade originária, os 
estratos e os estágios de escrita exatos não são conhecidos’. Esta devoção diária 
poderia nos poupar de voos da imaginação fadados, em minha opinião, a acabar em 
ceticismo... Temo que os exegetas estejam tentando conhecer o incognoscível223.  

 

                                                           
222 Ibid., p.136. 
223 MEIER, 1996, p. 244. 
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Theissen também mostra coerência ao falar que “é possível imaginar, mas não 

demonstrar, que algo do material especial de Mateus e de Lucas tenha se originado de Q”224. 

Porém, como surgiu a ideia de uma fonte Q? Porque alguns estudiosos passaram a defender a 

teoria de Q? Ela é realmente útil para o estudo do Jesus Histórico? Passemos a ponderar sobre 

estas indagações, com a prudência que elas exigem, contrariando, respeitosamente, aqueles, à 

semelhança de Meier e Theissen, que defendem a hipótese da existência de um documento Q 

no primeiro século da era cristã. 

Quelle (fonte) surge na segunda fase do Jesus Histórico, por volta do ano de 1837, 

quando os alemães Christian Gottlob Wilke e Christian Hermann Weisse, que defendiam ser o 

Evangelho de Marcos, juntamente com a suposta fonte Q, as mais antigas fontes para o estudo 

do Jesus Histórico. Esta teoria foi desenvolvida posteriormente por H. J. Holzmann225. 

Weisse fundamentou seu argumento em relação à antiguidade de Marcos e uso do 

mesmo pelos demais evangelhos em duas principais proposições226:  

1ª - No evangelho de Mateus e Lucas, encontram-se tradições de um plano comum apenas nas 

partes que eles têm em comum com Marcos (93% do conteúdo dos evangelhos sinóticos são 

semelhantes). 

2ª - Nas partes em que os três evangelhos possuem em comum, a concordância dos outros 

dois é medida através de Marcos. 

 Após admitirem que Marcos seja o evangelho mais antigo227 e a principal fonte de 

ditos encontrados em Mateus e Lucas, o que explicaria as semelhanças nas três narrativas, 

surge uma segunda questão: como se explicam as semelhanças encontradas em Mateus e 

Lucas e que não estão presentes em Marcos? Neste momento surgiu Q. Passou-se a supor a 

existência de outro escrito tão antigo quanto Marcos para dar suporte às construções das 

narrativas semelhantes em Mateus e Lucas. 

Alguns estudiosos dão os seguintes argumentos em favor de Q como pano de fundo 

para Mateus e Lucas: 

1º - Existe um alto grau de concordância verbal entre Mateus e Lucas. 

2º - O primeiro evangelho reproduz o documento Q mais fielmente do que o terceiro. 

3º - Existem perícopes semelhantes em Mateus e Lucas. 

                                                           
224 THEISSEN; MERZ, 2002, p. 48. 
225 THEISSEN; MERZ, 2002, p. 23. 
226 SCHWEITZER, A. A Busca do Jesus Histórico. São Paulo: Novo Século Editora Cristã, 2003, p. 150.  
227 É mais fácil defender que Mateus e Lucas ampliaram Marcos do que Marcos ter resumido os dois. Os pontos 

fracos dessa teoria são: Mateus foi uma testemunha ocular da maioria dos eventos; Marcos possui alguns 
relatos mais ampliados do que Mateus e Lucas; a Igreja Primitiva defendia Mateus, como narrativa mais 
antiga. 
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4º - Existem expressões raras na Septuaginta e no restante do N.T. que aparecem em Mateus e 

Lucas. 

5º - Há um significativo número de concordância na ordem das perícopes entre Mateus e 

Lucas. 

A outra teoria, que confronta a teoria da existência de Q, admite que Mateus e Marcos 

serviram de fonte para Lucas. Esta teoria possui duas vertentes principais: a primeira é que 

Mateus é o escrito mais antigo e a segunda é que Marcos é o escrito mais antigo. No primeiro 

caso Marcos deriva seu conteúdo de Mateus, e Lucas de Mateus e Marcos (Eusébio de 

Cesareia defendia que Mateus era o evangelho mais antigo). No segundo caso, Mateus deriva 

seu conteúdo de Marcos, e Lucas de Mateus e de Marcos. Abaixo ilustrações das hipóteses: 
Figura 22 - Mateus como fonte primária 

 
Fonte: Produção do autor. 

 
 

Figura 23 - Marcos como fonte primária 

 
Fonte: Produção do autor. 

 

Independente de qual seja a hipótese escolhida, o fato é que ambas descartam a 

necessidade de Q e absorvem toda argumentação em favor de Q. É interessante notar que 

Mateus e Marcos possuem uma ordem narratológica semelhante (mesmo apresentando 

algumas poucas variações), o que nos leva a pensar que um dos dois escritores, antes de 

redigirem o seu evangelho, teve contato com o escrito do seu colega. 

Entendemos que uma destas teorias seja mais viável para explicar as semelhanças nos 

evangelhos sinóticos, tendo em vista que nunca se ouviu falar, na história e na tradição, da 

existência de um documento “fonte”, que alguns chegam a defender como um documento 

escrito por Jesus. 
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Some-se a isso o fato de que em Lucas encontramos uma evidência que aponta para a 

natureza do material como produto do testemunho de testemunhas oculares, resultante de 

profunda investigação, ou seja, trabalho de historiador. Se admitirmos que o Evangelho de 

Mateus tenha sido escrito pelo próprio Mateus, discípulo de Jesus (apesar da crítica sobre a 

autoria do evangelho) ficaria notório a relação que Lucas pode ter tido com esse escrito, cuja 

origem estaria vinculada a uma testemunha ocular que escreveu uma “narração coordenada”: 

 
Visto que houve muitos que empreenderam uma narração coordenada dos fatos que 
entre nós se realizaram, conforme nos transmitiram os que desde o princípio foram 
deles testemunhas oculares e ministros da palavra, igualmente a mim me pareceu 
bem, depois de acurada investigação de tudo desde sua origem, dar-te por escrito, 
excelentíssimo Teófilo, uma exposição em ordem (Lc 1:1-3). 

 

Analisando a suposta Fonte Q, Evangelho de Tomé e o suposto Evangelho da Cruz, 

Nogueira se posiciona com desconfiança acerca da utilização de tais fontes na tentativa de 

construção de um Jesus Histórico: 

 
Mesmo entre os que aceitam a existência do Evangelho Q, é controversa a 
estratificação do mesmo em Q1, Q2 e Q3 [...] Tampouco é consensual sua avaliação 
(de Crossan) do Evangelho de Tomé como tradição independente e como 
pertencendo às tradições mais antigas. Igualmente problemática é a hipótese do 
Evangelho da Cruz228. 

 

Dadas as inconsistências em relação a Q, a presente pesquisa não leva em 

consideração esta hipótese, no que tange a sustentar que alguns ditos de Jesus tenham sido 

registrados primeiro em Quelle, vendo com mais coerência as outras hipóteses que descartam 

a necessidade de Q. 

 

2.2 O “calcanhar de Aquiles” da metodologia do Jesus Histórico 

 

Defender a importância de qualquer método científico não significa tê-lo, em última 

análise, como modelo perfeito para as investigações. É importante estarmos conscientes de 

que toda e qualquer metodologia possui suas limitações. Da mesma forma que “as teorias 

científicas não podem ser provadas, mas apenas corroboradas”229, o método, seja ele qual for, 

não é capaz de conduzir as pesquisas em direção à palavra final sobre um determinado 

                                                           
228 NOGUEIRA apud CHEVITARESE; CORNELLI, 2006, p. 72. 
229 MAIA, N. F. Verdades da ciência e outras verdades: a visão de um cientista. São Paulo: Editora UNESP, 

2008, p.47. 
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assunto investigado. Os métodos, por possuírem limitações, sempre fornecerão respostas 

limitadas. 

Para que uma metodologia continue a progredir é importante que ela seja analisada, 

criticada, testada e refutada por outros olhares científicos, a fim de que adquira uma postura 

permanente de aperfeiçoamento, o que a levará a conquistar melhores resultados no futuro.  

Como disse R. Popper, um filósofo da ciência no século XX: “Científico é o que é passível de 

ser descartado, refutado, desacreditado, na base de razões científicas”230. 

Neste ponto trazemos à discussão algumas considerações de Nogueira que, analisando 

a metodologia do Jesus Histórico através de um olhar metodológico textual, fez interessantes 

apontamentos. Ele considera o método historiográfico como demitologizante, reducionista e 

não dispõe de instrumentos hermenêuticos que tratem do papel religioso de Jesus de Nazaré 

além de não conseguir analisar a influência do Messias sobre seus seguidores. 

Ele segue suas críticas argumentando -baseado em uma obra intitulada Jesus do 

conhecido exegeta de Heidelber, Klaus Berguer- que a historiografia não observa o critério da 

continuidade narrativa. Os argumentos berguerianos trazidos à pauta são: 

1º - As fontes são reduzidas a fragmentos de fontes prioritárias em detrimento de outras 

igualmente antigas. Por exemplo, prioriza-se o livro de Marcos e rejeita-se o livro de João que 

também remonta ao primeiro século. 

2º - Divisões artificiais como: pré-pascal e pós-pascal, são inseridas e usadas como 

referenciais. 

3º - Dimensões da realidade são consideradas como únicas possíveis, significando que tudo 

que não pode ser comprovado factualmente recebe o carimbo pejorativo de lenda. 

4º - Os argumentos de que fontes mais recentes são conhecedoras das fontes mais antigas e 

acrescentam aspectos lendários (“falsificações lendárias”) às narrativas mais antigas. 

Nogueira também defende que a construção historiográfica diminui o impacto sobre os 

leitores, posto que, segundo estes procedimentos, “o encontro com o texto não pode ser uma 

nova experiência da realidade, não pode ser um encontro; ele é sempre reduzido à nossa 

perspectiva moderna de compreensão do mundo”231. 

Dada a diversidade de material produzido e posturas metodológicas divergentes, no 

intuito de explicar quem foi Jesus de Nazaré, meados do século XX foram marcados por um 

grande ceticismo sobre a possibilidade de se descobrir um Jesus segundo a proposta 

historiográfica. A realidade era que a busca por um Jesus Histórico, conforme modelo da 

                                                           
230 NOGUEIRA apud CHEVITARESE; CORNELLI, op. cit., p. 117. 
231 NOGUEIRA apud CHEVITARESE; CORNELLI, 2006, p.76. 
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historiografia, tinha alcançado vários resultados negativos, posto que o interesse dos 

pesquisadores em querer atualizar a pessoa de Jesus tinha deslocado bastante sua imagem do 

seu cenário original. 

Escrevendo sobre o ceticismo de grande parte da pesquisa bíblica a respeito da 

tentativa de se reconstruir um Jesus nos moldes historiográficos, Nogueira diz:  

 
A pesquisa sobre o Jesus Histórico é um campo da Antiguidade cuja legitimidade é 
muito questionada. Esse questionamento tem origem em grupos muito diferentes e 
por motivos muito diversos. No lado teológico, o primeiro argumento levantado para 
justificar as restrições à pesquisa sobre Jesus de Nazaré como objeto da 
historiografia é que sabemos muito pouco sobre ele e que, portanto, importa mais 
conhecer o que se testemunha sobre ele do que o que é possível reconstruir232. 

 

Continuando o seu raciocínio, ele também diz que este ceticismo, na verdade 

preconceito, pode ser vislumbrado nos círculos de historiadores: 

 
Mas existe também o ceticismo sobre o trabalho acadêmico de reconstrução 
histórica de Jesus de Nazaré que parte de círculos de historiadores. Em especial no 
contexto universitário brasileiro, onde se respira ar anticlerical, falar de Jesus em 
instituições públicas seria uma forma de desrespeitar a consagrada divisão de Igreja 
e Estado, e de cruzar a perigosa fronteira da fé com a ciência [...]. Desconsidera-se, 
aqui, a enorme importância que os textos e personalidades históricas fundantes do 
Cristianismo nas origens tiveram na história da cultura e do pensamento do 
Ocidente233. 

 

Contra a pesquisa historiográfica sobre Jesus pesam dois principais argumentos: a 

suspeita de que toda a tradição de Jesus nos evangelhos esteja permeada de interpretações e 

acréscimos impossibilitando a reconstrução das palavras originais e o ceticismo acerca das 

narrativas miraculosas. Porém, suspeita não é sinônimo de constatação. 

Em relação aos milagres, existem historiadores que estão trilhando um caminho no 

mínimo interessante. Eles têm desenvolvido alternativas que se encaixem na proposta 

metodológica historiográfica para explicar as narrativas miraculosas presentes nos evangelhos 

- por mais que elas sejam apenas tentativas. 

Conquanto seja limitada, e ainda continue sendo reducionista, em certa medida, esta 

nova postura de tentar explicar os milagres através de um viés científico se apresenta com 

mais coerência e evita a postura radical e anticientífica dos críticos que defendem, sem 

constatação científica, que os escritores dos evangelhos são farsantes e que tudo não passa de 

uma criação da religião. Desejando contrapor esta posição de caráter preconceituoso, 

                                                           
232 Ibid., p. 69. 
233 NOGUEIRA apud CHEVITARESE; CORNELLI, 2006, p. 70. 
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examinaremos algumas conclusões de natureza racionalista sobre as realizações milagrosas de 

Jesus - algumas delas são tão criativas que chegam a beirar o ridículo. 

O teólogo iluminista C. F. Bahrdt (1741-1792) defendeu a ideia de que os milagres 

eram uma espécie de “truque de mágica” em que nos bastidores existia uma sociedade de 

essência secreta que montava o palco para a realização dos seus feitos e auxiliava Jesus 

durante o “espetáculo”234. 

O argumento racionalista evolui com o teólogo de Heidelberg, H. E. G. Paulus (1761–

1851). Ele argumentou que existiam causas intermediárias, não secretas, ou seja, todos os que 

estavam presentes junto com Jesus entendiam como as coisas se passavam, porém, elas não 

estão mencionadas nos relatos dos evangelhos235. 

Um novo caminho foi proposto por David Friedrich Strauss (1808 -1874). Segundo ele 

as histórias dos milagres deveriam ser interpretadas de uma maneira poética. Ela tinha a 

função de mostrar a superioridade de Jesus sobre outras figuras veterotestamentárias que 

realizaram feitos miraculosos no passado. De acordo com Strauss, esta imagem, criada em 

torno da figura de Jesus, apresentando-o como ser poderoso, gerava efeitos psicossomáticos 

que produziam curas miraculosas. Neste caso os indivíduos eram responsáveis pela sua 

própria cura236. 

Para Bultmann, as histórias dos milagres seriam uma transferência do contexto 

helenístico para o judaísmo. M. Dibelius, em 1919, classificou grande parte das histórias 

sobre os milagres como romances, justificando que os escritores assumiram o estilo literário 

da época marcada por um desejo de contar histórias. L. Bieler defendeu, em 1935, o 

argumento de que na Antiguidade era comum existirem nas culturas os taumaturgos que eram 

tomados como “homens divinos”. Segundo o mesmo, quem desempenhou, no cristianismo, 

este papel foi Jesus de Nazaré237. 

Na década de 70, G. Vermes, pesquisador judeu, inseriu a figura de Jesus entre os 

taumaturgos do século primeiro. De acordo com ele os taumaturgos da época, como, por 

exemplo, Honi (fazedor de chuva), eram duramente criticados pelo judaísmo 

institucionalizado. Esta também é a posição assumida por Theissen que defende que, assim 

como o Reino de Deus está no centro da pregação de Jesus, as curas e exorcismos constituem 

o centro de sua atividade238. 

                                                           
234 THEISSEN; MERZ, 2002, p. 310. 
235 Ibid., p. 310. 
236 THEISSEN; MERZ, 2002, p. 311 
237 Ibid., p. 312. 
238 Ibid., p. 305. 
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Na mesma década de 70, M. Smith, outro estudioso judeu, catalogou Jesus como 

mago. Sua teoria é que ele aprendeu magia no Egito. Sua proposta – que lembra o mesmo 

ódio nutrido pelos líderes religiosos por Jesus no primeiro século – é que Jesus foi possuído 

pelo demônio Belzebu e o espírito de João Batista, através de rituais, para realizar feitos de 

magia239. 

Crossan apresenta uma postura bastante coerente, uma vez que deixa transparecer sua 

consciência acerca da limitação científica atual para estudar certos fenômenos, ao entender 

Jesus como “um grande curandeiro”. Ele diz: “Acredito ser claro e evidente o fato de que 

Jesus era um grande curandeiro e, mesmo que nós não consigamos explicar essa capacidade a 

veracidade dela parece seguramente afirmada”240. 

Entendemos que a historiografia não é a única forma de análise dos evangelhos, assim 

como estamos conscientes de suas limitações metodológicas e cortes na análise do texto 

bíblico. Porém, também compreendemos que é uma alternativa científica cabível para 

examinarmos textos da natureza dos evangelhos. 

A historiografia, como ciência que se propõe a estudar a vida de Jesus, busca oferecer 

respostas embasadas em pressupostos altamente racionalistas, o que, naturalmente, causará 

conflitos com textos carregados de feitos extraordinários. Outra proposta, de natureza 

mitológico-historiográfica, nos é apresentada por Mircea Eliade, através da disciplina História 

das Religiões, que também se constitui em um olhar científico cabível para investigação das 

religiões e seus personagens sagrados. 

 

2.3 História das Religiões: proposta metodológica de Mircea Eliade  

 

Uma das principais áreas de interesse de Eliade é a Hermenêutica. Para ele é a partir 

dela que os mundos culturais e epistemológicos são construídos. Ele propõe um caminho 

diferente para o estudo da religiosidade, uma nova proposta disciplinar, em que ele aborda o 

fenômeno religioso como fenômeno irredutível241, no âmbito da História das Religiões. 

Segundo Peres242, a originalidade de Eliade se encontra em seu novo olhar, mais 

amplo, para a religião que difere do olhar, em particular, da filosofia, teologia, e explicações, 

seja por um viés psicológico, sociológico, etnológico ou mesmo das abordagens históricas que 
                                                           
239 Ibid., p. 313.  
240 CROSSAN, J. D. apud CHEVITARESE; FUNARI, 2012, p. 26. 
241 Eliade descrevia o sagrado como um elemento na estrutura da consciência da humanidade e não uma fase 

histórica dessa consciência como propõem modelos evolucionistas. 
242 PERES, O. V. apud DREHER, L. H. A Essência Manifesta: A Fenomenologia nos Estudos Interdisciplinares 

da Religião. Juiz de Fora: Editora UFJF, 2003, p.46. 
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captam apenas uma visão parcial do fenômeno. Eliade defende que a irredutibilidade e 

autonomia do fenômeno religioso estão, em sua particularidade e singularidade, requerendo 

análises mais globais, visando a uma maior abrangência e compreensão deste fenômeno que é 

de natureza complexa.  

Além da tarefa de tentar reconstruir a história das formas religiosas e seus contextos 

sociais, econômicos e políticos, o historiador das religiões possui uma segunda tarefa muito 

importante que é a de desenvolver a fenomenologia. “A segunda tarefa é a do fenomenólogo. 

O fenômeno religioso é irredutível. Por isso deve ser apreendido em sua modalidade própria, 

a do sagrado”243. 

Poupard diz que toda a obra científica de Eliade está fundamentada sobre uma tríplice 

perspectiva, que é histórica, fenomenológica e hermenêutica. Ele desenvolve suas pesquisas 

sempre com a preocupação de não diluir nem rebaixar o fenômeno religioso a categorias 

puramente psicológicas244. 

Neste sentido Eliade constrói seu conceito de Mito defendendo que o mesmo não é 

uma fábula ou uma narrativa não verdadeira, porém uma narrativa sagrada, uma história 

sagrada, que relata como algo foi criado, produzido e passou a existir. “Cada mito mostra 

como uma realidade veio à existência, seja ela a realidade total, o Cosmos, ou apenas um 

fragmento: uma ilha, uma espécie vegetal, uma instituição humana”245. 

Partindo desta perspectiva, de valorização do sagrado, ele buscou construir seus 

argumentos em favor da História das Religiões, com a intenção de despertar os historiadores a 

lidarem coerentemente com a disciplina, bem como serem ousados no uso da hermenêutica. 

Paralelamente, ele inferioriza a capacidade científica de outras disciplinas em analisar a 

religião, argumentando que elas promovem o reducionismo e não valorizam o sagrado 

presente na religiosidade. 

Segundo Croatto, Mircea Eliade evitava a perspectiva evolucionista presente nas 

ciências humanas, cuja abordagem descrevia as religiões “arcaicas” como as menos evoluídas. 

Pensa, ao contrário, que as religiões antigas conservam melhor as formas originárias do 

comportamento do homo religiosus perante seu próprio objeto, que Eliade chama de 

“hierofania” ou manifestação do sagrado. “Portanto, por não poderem alcançar a 

                                                           
243 POUPARD, P. Diccionario de las Religiones. Paris: Presses Universitaires de France, 1985, p. 527. 
244 POUPARD, 1985, p. 529. 
245 ELIADE, M. O sagrado e o profano. São Paulo: Martins Fontes, 1992, p. 86. 
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complexidade do fenômeno religioso, faz-se necessário que as outras ciências caminhem à 

sombra da História das Religiões”, diz Eliade246. 

A História das Religiões constituiu-se em uma disciplina autônoma logo após o início 

do Orientalismo. Em alguns aspectos que se baseiam nas pesquisas dos orientalistas lucrou 

enormemente com o progresso da antropologia. Em outras palavras, as duas principais fontes 

documentais para a História das Religiões foram as culturas da Ásia e os chamados povos 

“primitivos”. Ela contribuiu grandemente para a ampliação do horizonte cultural do Ocidente. 

Eliade diz: “É difícil imaginar outra disciplina humanista que tenha ocupado melhor posição 

para contribuir tanto para a ampliação do horizonte cultural do Ocidente como para a 

aproximação com os representantes das culturas orientais e arcaicas”247. 

Porém, existiu uma grande diferença entre a influência que a História das Religiões 

exerceu na mentalidade ocidental no século XIX e sua influência no século XX (Época de 

Eliade). Na cultura moderna, nos dias de Eliade, sua força é bem menor, uma vez que não 

existia mais a mesma paixão pela área como nos seus primórdios. 

Um dos principais problemas que promovia a falta de interesse do público em seus 

dias não residia, em primeira instância, na qualidade dos historiadores, mas na “timidez” dos 

mesmos. Esta retração despertou o interesse de Eliade, que se viu motivado a buscar descobrir 

as causas fundantes desse tipo de comportamento. 
 

Certamente, pode-se responder que em nossos dias não há Max Muller, Andrew 
Lang ou Frazer; talvez seja verdade, não porque os historiadores das religiões de 
hoje são inferiores a eles, mas simplesmente porque eles são mais modestos, mais 
retraídos, de fato mais tímidos. É exatamente este problema que me intriga. Os 
historiadores das religiões se permitiram ter uma postura retraída, contentaram-se 
com as lições que aprenderam dos seus ilustres predecessores248. 

 

Toda ciência precisa apresentar novas propostas que continuem a despertar o interesse 

do seu público, de modo a garatir sua sobrevivênia, principalmente na área de humanas. 

Associado às novas propostas, poderíamos falar da importância do markenting científico, 

como ferramenta de propaganda, a fim de disseminar as descobertas a um maior público no 

decorrer da história. Porém, o marketing só funcionaria bem atrelado a uma mentalidade 

criativa, como propõe Eliade, que gere dinamismo nas informações ativando a curiosidade do 

público. 

                                                           
246 CROATTO, J. S. As Linguagens da Experiência Religiosa: uma introdução à fenomenologia da religião. São 

Paulo: Paulinas, 2001, p. 57. 
247 ELIADE, M.; HARRY, B. P. Crisis and Renewal in History of Religions. Chicago: University of Chicago 

Press, 1965, p. 4.  v. 5. 
248 Ibid., p. 2. 
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O fato era que os historiadores da época de Eliade não atentaram para a importância de 

caminhar propondo novas ideias, novos caminhos, mas se esconderam nas inovações de seus 

antecessores, de modo que o novo se tornou velho não ativando o mecanismo de curiosidade 

do público interessado em História das Religiões, levando-o a migrar para outras ciências em 

busca de novas respostas. 

Um segundo fator que levou a História das Religiões ao obscurantismo foi a falta de 

diálogo da disciplina com outras áreas da vivência humana, tais como a arte, poesia, filosofia, 

o que fortaleceria sua inserção, como matéria de relevância cultural, na sociedade. Somado a 

este fator existiam as ênfases nas ideologias materialistas e positivistas e a preocupação 

exarcebada em estabelecer as bases da disciplina, de modo que a concentração dos esforços 

estava no estudo da filologia. 

Eliade defendia a ideia de que um bom historiador das religiões, engajado na sua 

disciplina, deve dedicar-se ao estudo das religiões asiáticas e do imenso mundo “primitivo”, 

para ser capaz de captar as principais ideias de todas as religiões do antigo Oriente Próximo: 

 
Mas se ele é fiel aos objetivos da sua disciplina -um historiador das religiões da Ásia 
e do vasto mundo "primitivo"- espera-se que ele seja capaz de compreender as ideias 
fundamentais de todas as religiões do antigo Oriente Próximo, do mundo 
mediterrâneo, do judaísmo, cristianismo e islamismo. Obviamente, não é uma 
questão de lidar com todos esses saberes como um filólogo ou historiador, mas de 
assimilar as pesquisas dos especialistas e de integrá-las na perspectiva específica da 
História das Religiões249. 

 

Ideologicamente ele argumentava que um pesquisador das religiões, de qualidade, 

deveria ter bons conhecimentos filológicos; caso contrário, não deve ser considerado um 

pesquisador ou estudioso responsável. Para Eliade era imprecindível que o historiador das 

religiões dominasse a filologia do povo objeto da pesquisa. 

Apesar da posição privilegiada que o historiador das religiões ocupava (partindo da 

premissa que ele era um bom conhecedor das religiões asiáticas e do “mundo primitivo”), 

Eliade dizia que ele não estava fazendo bom proveito dela. “Recordei estes fatos em outro 

lugar para mostrar o pequeno lucro que os historiadores das religiões têm atraído a partir de 

sua situação privilegiada”250. 

Uma das principais problemáticas em relação aos historiadores da religião de sua 

época consistia na falta de ousadia dos mesmos. As pesquisas caminhavam preocupadas, 

quase que unicamente, em firmar suas bases envolvendo-se pouco em questões 
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hermenêuticas, o que promoveu o declínio das últimas gerações de historiadores da religião 

no quesito criatividade. 

Naquele contexto histórico o interesse nas religiões estava sendo sustentado, 

principalmente, por outras áreas acadêmicas e não pelo fruto do trabalho dos historiadores da 

religião. Trabalhos da psicologia, antropologia, teologia e críticos literários eram os mais 

evidenciados. 

 
Se alguém ainda fala de tabu e totemismo, é acima de tudo devido à popularidade de 
Freud; se alguém está interessado em religiões dos "primitivos", é graças a 
Malinowski e alguns outros antropólogos; se a escola do mito e ritual ainda atrai a 
atenção do público, é por causa dos teólogos e alguns críticos literários251. 

 

Porém, apesar da discrição que ocupava no cenário acadêmico, ele acreditava que era 

possível reverter aquela situação atraindo novamente o interesse de pesquisadores para esta 

área do saber, desde que houvesse uma tomada de consciência dos historiadores da religião, 

em relação à gama de possibilidades que estava diante deles, e passassem a desenvolver uma 

nova hermenêutica em torno do fenômeno religioso, tendo a criatividade como âncora de todo 

o processo. Nesta direção Eliade propõe a ruptura com a proposta puramente analítica que iria 

dialogar com generalizações, sínteses e hipóteses já na primeira fase da construção científica. 

A proposta hermenêutica de Eliade estava enraizada na sua concepção de símbolo que, 

em hipótese nenhuma, pode ser apresentado em categorias reducionistas; ao contrário, nele há 

a possibilidade de conhecer algo novo, o que dá ensejo a uma interpretação flexível, aberta e 

criativa. 

Dentro da perspectiva eliadiana, o símbolo tem a capacidade de tornar presente aquilo 

que se encontra ausente, levando o ser a ativar categorias simbólicas, tornando possível, 

através desta linguagem simbólica, influências do sagrado no ser, pois o símbolo não é 

fechado em si mesmo no tempo, mas trans-histórico. 

Sempre possível de ser reinterpretado e atemporal, o símbolo possibilita ao homo 

religiosus contemporâneo participar do evento primordial e ao mesmo tempo abre espaço à 

possibilidade de uma ressignificação no presente: 

 
O simbolismo acrescenta um novo valor a um objeto ou a uma ação, sem por isso 
prejudicar seus valores próprios e imediatos. Aplicado a um objeto ou a uma ação, o 
simbolismo os torna “abertos”. O pensamento simbólico faz “explodir” a realidade 
imediata, mas sem diminuí-la ou desvalorizá-la; na sua perspectiva o universo não é 
fechado, nenhum o objeto é isolado em sua própria existencialidade: tudo permanece 
junto, através de um sistema preciso de correspondências e assimilações. O homem 
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das sociedades arcaicas tomou consciência de si mesmo em um “mundo aberto” e 
rico de significados. Resta saber se essas “aberturas” são meio de fuga ou se, ao 
contrário, constituem a única possibilidade de alcançar a verdadeira realidade do 
mundo252. 

 

De acordo com Eliade, a linguagem simbólica é anterior à razão discursiva. Ele 

defendia a teoria de que as imagens, os símbolos e mitos são responsáveis em revelar ao ser 

humano o que lhe é de mais essencial ao espírito, desenvolvendo-lhe as potencialidades do 

ser.  Referindo-se à capacidade dos símbolos, Guimarães diz: 

 
Os símbolos são tão necessários à expressão do espírito como o corpo o é à sua 
existência. A dualidade “conteúdo-aparência” é inerente ao dinamismo de realização 
do espírito: este só se realiza a si próprio em e pelo outro. Por conseguinte, a função 
essencial do símbolo é colocar o espirito em condições de se exprimir. A pluralidade 
das estruturas simbólicas liga-se à natureza multiforme do espírito que exige uma 
expressão múltipla. Tal expressão se refere à tensão entre a aparência finita e o 
conteúdo infinito que dá ao símbolo o seu poder sugestivo. A constituição essencial 
do homem é, portanto, simbólica: não há um ato seu sequer que seja só espiritual, do 
mesmo modo que não há nenhum ato seu que seja vazio de significação253.  

 

Criticando a mentalidade da pesquisa moderna e o olhar sagrado para o método 

filológico, como a última palavra autoritativa em questões metodológicas, Eliade fala da 

necessidade de avançar em direção a novos horizontes, que estariam acima da fase analítica. 

Isso aconteceria a partir da introdução de um novo estilo hermenêutico capaz de dar acesso a 

esta dimensão considerada por ele mais elevada. Ou seja, seria necessário esquivar-se da 

prática de manipular os dados religiosos de uma maneira puramente cientificista segundo 

propõem as ciências naturais. 

Para ele a História das Religiões deveria ser pensada segundo uma “hermenêutica 

criativa”, o que seria um salto, ou rompimento, em relação aos limites impostos pelo 

“cientificismo” e pelas ciências naturais: 

 
Tais hermenêuticas criativas nem sempre aparecem para orientar o trabalho dos 
historiadores das religiões, porque, talvez, exista uma inibição provocada pelo 
triunfo do "cientificismo" em determinadas disciplinas humanistas [...]. Nem a 
Históriadas Religiões, nem qualquer outra disciplina humanista, deve se conformar 
[...] com os modelos emprestados das ciências naturais, ainda mais que estes 
modelos estão desatualizados, especialmente aqueles emprestado da física254. 

 

                                                           
252 ELIADE, M. Imagens e Símbolos. São Paulo: Martins Fontes, 2002, p. 178. 
253 GUIMARAES, A. E. O Sagrado e a História: fenômeno religioso e valorização da história à luz do anti-

historicismo de Mircea Eliade. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2000, p. 458. 
254 ELIADE; HARRY, 1965, p. 7. 
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Diferentemente das ciências naturais, que possuem seu próprio modelo, o historiador 

das religiões, no desenvolvimento do seu trabalho hermenêutico, precisaria lembrar que cada 

cultura seria constituída por uma série de interpretações e revalorização de seus mitos ou das 

suas ideologias específicas. 

Eliade defendia que a postura desse estilo hermenêutico, que levava a sério a criação 

de novos valores culturais, não significava que ela não tinha objetividade. Ele chegou a 

comparar a hermenêutica criativa a uma ciência dura como a ciência tecnológica, tendo em 

vista que ela também lida com a realidade: 

 
A partir de certo ponto de vista, pode-se comparar a “descoberta” hermenêutica a 
um método científico ou tecnológico. Antes da descoberta, a realidade que veio a se 
descobrir estava lá, apenas não se via, ou não se entendia, ou não se sabia como usá-
la. Da mesma forma, uma hermenêutica criativa revela significações que não se 
entendia antes, ou se coloca em relevo com tal vigor que, depois de ter assimilado 
essa interpretação, a consciência não é mais a mesma255. 

 

Em um segundo momento Eliade diz que o próprio historiador geralmente é afetado 

pelo que produz, recebendo em si as consequências de seu próprio trabalho hermenêutico. Se 

isso não acontecesse era porque o históriador tinha desenvolvido mecanismos de 

autoproteção, porém, essa não era a situação ideal, posto que, segundo sua ótica, o historiador 

deveria deixar-se influenciar pelos mundos espirituais de sua pesquisa. 

A relevância do papel do historiador das religiões estaria na sua capacidade 

investigativa e elucidativa de um número considerável de situações significativas no estudo 

das religiões. Eliade ousadamente afirmou que só o historiador das religiões era capacitado o 

suficiente para usar a hermenêutica de uma forma relevante: 

 
Agora, a História das Religiões é capaz de investigar e elucidar um número 
considerável de "situações significativas" e as modalidades que existem no mundo, 
que são inacessíveis a outro sábio. Não é apenas uma questão de apresentar 
"matérias-primas" para os filósofos que não saberiam o que fazer com os 
documentos que refletem o comportamento e ideias muito diferentes daqueles que 
lhes são familiares. O trabalho hermenêutico deve ser feito pelo historiador das 
religiões, pois só ele está preparado para entender e apreciar a complexidade 
semântica de seus documentos256. 

 

Para que a hermenêutica criativa pudesse ser uma ferramenta real dos historiadores da 

religião, seria necessário romper com a dinâmica filosófica e assumir a função de manejar os 

documentos com a ótica de esclarecer comportamentos não compreensíveis, a fim de que a 

                                                           
255 ELIADE; HARRY, 1965,p. 8. 
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compreensão humana acerca de universos que não são clarificados por outras disciplinas 

pudesse ser elevada: 

 
Em outras palavras, eles se obrigaram a pensar em conformidade como modelo dos 
filósofos profissionais, o que é um erro. Nem filósofos nem os homens da cultura 
estão interessados em segunda mão de réplicas de seus colegas e autores favoritos. 
Ao decidir "pensar como X" sobre o arcaico ou oriental penso que o historiador das 
religiões se mutila e falsifica. O que se espera dele é que ele decifre e elucide o 
comportamento e situações enigmáticas; em resumo, ele vai avançar na 
compreensão do homem através da recuperação ou reestabelecer significados que 
teriam sido esquecidos, desacreditados ou abolidos. A originalidade e a importância 
de tais contribuições residem precisamente no fato de que eles exploram e iluminam 
universos espirituais que estão submersos ou que só são acessíveis com grande 
dificuldade257. 

 

O diálogo com experiências artísticas contemporâneas também seria importante na 

construção da pesquisa do historiador das religiões.  Por um lado o historiador seria motivado 

a rever suas pesquisas frente à arte; por outro a exegese histórico-religiosa de sua autoria 

estimularia os artistas, escritores e críticos, já que promoveria um encontro entre situações que 

poderiam esclarecer-se reciprocamente. 

Existe um grande interesse dos críticos em matérias como simbolismo e rituais de 

iniciação para elucidar a mensagem secreta de determinadas obras. Eliade acreditava que na 

literatura os sonhos e desvaneios convidavam o historiador das religiões a refletir com mais 

atenção sobre o valor de seus próprios documentos, além do fator pedagógio da História das 

Religiões, dada a sua capacidade de mudar o homem frente à criação de novos valores 

culturais produzidas por ela. 

Utilizando-se de uma famosa expressão de Tertuliano - “o que Atenas e Jerusalém têm 

em comum” – Eliade busca diferenciar o papel dos teólogos e dos historiadores da religião.  

Enquando os teólogos pertencem a um grupo mais fechado em relação a inovações (apesar de 

ele reconhecer a abertura de alguns que estavam promovendo a teologia da cultura) o 

historiador das religiões, ao contrário, transitava em várias áreas do saber a fim de promover a 

inovação cultural (criação da cultura) ou modificação do homem, que seria a finalidade última 

desta hermenêutica258. 

Outra contribuição interessante do método eliadiano de História das Religiões, estaria 

no fato de ele não se apresentar reducionista frente ao fenômeno religioso. Enquanto outras 

categorias de análise iriam reportar-se ao fenômeno como projeções do inconsciente, como 

mecanimos sociais, econômicos ou políticos, o historiador não tem a preocupação em tentar 
                                                           
257 Ibid., p. 10. 
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“desmistificar” qualquer fenômeno, posto que a hermenêutica criativa serve-se da história 

religiosa (mito) da maneira como ela se apresenta: 

 
Lembremo-nos, no entanto, de um único exemplo. Em uma série de culturas 
tradicionais arcaicas da aldeia, templo ou casa é considerado uma espécie de "centro 
do mundo". Não há sentido em tentar "desmistificar" tal crença, chamando a atenção 
do leitor para o fato de que não existe um centro do mundo e que, em qualquer caso, 
a multiplicidade de tais centros seria uma noção absurda porque é contraditória. Pelo 
contrário, é necessário tomar essa crença a sério, tentando esclarecer todo o seu 
ritual, e cosmologia [...]. É necessário que o historiador das religiões lembre-se que a 
desmistificação não serve à hermenêutica259. 

 

Para Eliade, a História das Religiões só seria capaz de desempenhar esse papel quando 

seus historiadores tomassem consciência de suas responsabilidades; em outras palavras, 

quando se libertassem do complexo de inferioridade, timidez e imobilidade que estavam 

vivenciando naqueles dias, e passassem a construir valores culturais, com base em produções 

histórico-religiosas de qualidade. Se este papel não for levado a sério, diz Eliade, 

 
as “generalizações” e “sínteses” serão feitas por diletantes, amadores, jornalistas 
[...]; em vez de uma hermenêutica criativa na perspectiva da História das Religiões, 
vamos continuar a nos submeter às interpretações audaciosas e irrelevantes de 
realidades religiosas feitas por psicólogos, sociólogos ou devotos de ideologias 
reducionistas diversos. E, para uma ou duas gerações ainda vamos ler livros em que 
as realidades religiosas serão explicadas em termos de infantis, traumatismos, 
organização social, conflitos de classe, e assim por diante. Certamente tais livros, 
incluindo os produzidos por diletantes bem como aqueles escritos por reducionistas 
de vários tipos, continuarão a ser apresentados, e, provavelmente, como o mesmo 
sucesso260. 

 

Mesmo quando, em alguns momentos, na busca de enfatizar a importância do papel do 

historiador das religiões e delimitar sua esfera de atuação e forma de trabalho, Eliade tenha 

exagerado em suas colocações quando, por exemplo, diz que o “único capacitado a 

desenvolver uma hermenêutica relevante em relação ao fenômeno religioso é o historiador da 

religião”, bem como, quando defende a ideia de que o “historiador da religião deve se deixar 

influenciar pela religião de sua pesquisa”, deixando com isso transparecer sua veia 

antropológica, ou mesmo quando trata outras áreas como inferiores nas contribuições para o 

campo da religião, apesar disso sua proposta é de uma relevância ímpar para os cientistas da 

religião, uma vez que rompe com modelos de outras áreas que, no geral, apresentam-se 

reducionistas (sem descartar possíveis contribuições dos mesmos), ensejando a oportunidade 

do desenvolvimento de pesquisas sobre o fenômeno religioso através da ótica do religioso. 
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Mircea Eliade chama atenção para necessidade de abordar o fenômeno religioso a 

partir daquilo que ele denomina de “universo espiritual” visando a não diluição do fenômeno 

e, consequentimente, levando a disciplina a se confundir com outras categorias de análise, o 

que provocaria o seu desaparecimento. 

Segundo Eliade, o estudo do “mundo espiritual” é a temática que requer a principal 

concentração dos esforços do historiador das religiões. Caso ele não entenda o alcance de sua 

responsabilidade em preservar esta dimensão das religiões, suas pesquisas não possuirão 

contribuições relevantes que enriqueçam a cultura ocidental e mundial: 

 
Parece-me difícil acreditar que, vivendo em um momento histórico como o nosso, os 
historiadores das religiões não vão despertar para as possibilidades criativas de sua 
disciplina. Como assimilar culturalmente os universos espirituais que a Africa, 
Oceania, sudeste da Ásia abrem para nós? Todos estes universos espirituais têm uma 
origem religiosa e uma estrutura. Se a pessoa não abordá-los na perspectiva da 
Históriadas Religiões, eles vão desaparecer como universos espirituais, pois vão ser 
reduzidos a fatos sobre organizações sociais, regimes econômicos, épocas da história 
pré-colonial e colonial etc. Em outras palavras, eles não vão ser compreendidos 
como criações espirituais, não irão enriquecer a cultura ocidental e do mundo, 
servirão apenas para aumentar o número, já aterrorizante, de documentos 
classificados em arquivos, que os computadores eletrônicos aguardam261. 

 

Diferente de outras ciências, que também lidam com elementos das religiões, tais 

como ritual, mito, simbolismo religioso, concepções de iniciação e morte, cabe à História das 

Religiões o papel de preocupar-se com a “dimensão espiritual” desses elementos, caso 

contrário, nas palavras de Eliade “o vazio deixado pelo desaparecimento da História das 

Religiões como uma disciplina autônoma não será preenchido”262. 

Esta proposta oferece ao campo pluridisciplinar das Ciências da Religião um método 

relevante para que seus cientistas trabalhem com o fenômeno religioso por um viés que 

busque contemplar ao máximo seu objeto de estudo, sem a necessidade de recorrer ao 

reducionismo de outras propostas metodológicas, constituindo-se em uma porta de entrada 

promissora para o desenvolvimento de pesquisas no Campo das C.R. 

Porém, por mais que achemos interessante o método eliadiano de lidar com a história, 

a realidade é que ele não promove um diálogo acadêmico satisfatório quando o interesse é a 

comprovação, para academia, de que um determinado evento ou fala tenha realmente 

acontecido na história. 

Na pesquisa em questão, as exigências acadêmicas necessárias para que alcancemos o 

mínimo de satisfatoriedade em nossas conclusões, que é demonstrar que a pessoa de Jesus de 
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Nazaré provavelmente conhecia o livro de I Enoque, chegando a formular alguns de seus 

ensinos baseado no referido escrito, são, metodologicamente, bastante elevadas. 

Para obtermos conclusões mais coerentes com o objetivo desta pesquisa, é necessário 

que sejamos o menos criativo possível – por mais que processos de criação sejam intrínsecos 

à arte de fazer ciência – o que ajuda a alcançar resultados mais plausíveis, possíveis, na 

tentativa de conhecer fatos passados relacionados à vida de Jesus que possam ser 

comunicados à academia e consequentemente à sociedade. Neste sentido entendemos que o 

recurso historiográfico é o mais satisfatório para gerarmos análises mais racionalistas, 

produzindo respostas mais adequadas. 

 

2.4 Tillich: ponderações sobre o Jesus Histórico 

 

Uma das mentes mais destacadas no cenário filosófico-teológico do século XX, que 

abordou a temática do Jesus Histórico, foi Tillich. Para ele o empreendimento da 

historiografia em tentar descobrir um Jesus Histórico, por um ângulo, parecia ser uma tarefa 

nobre, pois em vários aspectos, essa busca era corajosa e de grande significado, gerando 

inúmeras consequências que, a seu ver, foram bastante importantes, sobretudo para a teologia. 

Por outro lado, Tillich foi um dos responsáveis em lançar dúvidas sobre os resultados 

das investigações historiográficas que buscavam afirmar as reais imagens daquele que seria, 

para os historiadores, o verdadeiro Jesus Histórico. Percebe-se que o professor não 

concordava com a construção do método historiográfico –apesar de ele ter o método como 

proposta válida para o estudo do Novo Testamento e reconhecer contribuições para a 

atualização da teologia. 

No capítulo intitulado “A realidade de Cristo” de sua Teologia Sistemática, Tillich 

deixa claro que existiam dois caminhos, ou duas formas de construir a história de Jesus: uma 

seria a da teologia ou tradição (neste sentido sua fala remete ao “Jesus o Cristo”), e do outro 

lado estaria a figura do “Jesus de Nazaré”, que seria a pessoa que interessava aos historiadores 

modernos. Diante de suas colocações fizemos um apanhado geral, presente em sua Teologia 

Sistemática, que nos proporcionasse respostas às seguintes indagações: Por que Tillich buscou 

separar o Jesus Cristo do Jesus historiográfico? Por que, para ele, o Jesus o Cristo é mais 

importante do que o Jesus histórico? Como ele pensou a dinâmica da fé em relação à figura de 

Jesus? 

Podemos situar Tillich na quarta fase da busca pelo Jesus Histórico pautado no 

lançamento de sua Teologia Sistemática (em três volumes) entre os anos 1951 e 1963. No 
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volume II ele aborda questões cristológicas tratando da temática que envolve “Jesus o Cristo” 

e o “Jesus de Nazaré”, ambos tomados como históricos em seu pensamento. 

Tillich desenvolveu sua estrutura cristológica embasado na premissa de que o Jesus de 

Nazaré é o Cristo e que nesta afirmação se encontrava a mensagem cristã. Para ele, sua 

existência (da mensagem cristã) se daria enquanto houvesse pessoas que a afirmassem:  

 
O cristianismo é o que é através da afirmação de que Jesus de Nazaré, que foi 
chamado o “Cristo”, é de fato o Cristo, isto é, aquele que aporta o novo estado das 
coisas, o Novo Ser. Onde quer que se sustente a asserção de que Jesus é o Cristo, ali 
acontece a mensagem cristã; onde quer que se negue essa asserção, ali se deixa de 
afirmar a mensagem cristã263. 

 

O autor construiu seu pensamento fundamentado na afirmação dos receptores, de que 

Jesus seria o Cristo, não significando que a pessoa de Jesus seria de fato o Messias 

escatológico, mas que fora percebida como. Para Tillich não importava se o nome Jesus era 

uma referência real ao Nazareno que fez história, mas aquilo que se pensava sobre ele. Neste 

ponto ele diz: 

 
O cristianismo não nasceu com o nascimento do ser humano chamado “Jesus”, mas 
no momento em que um de seus seguidores foi levado a dizer-lhe: “Tu és o Cristo”. 
E o cristianismo continuará existindo enquanto houver pessoas que repitam esta 
afirmação. Pois o evento em que se fundamenta o cristianismo apresenta dois lados: 
o fato que chamamos Jesus de Nazaré e a recepção deste fato por aqueles que 
receberam a Jesus como o Cristo264. 

 

A palavra “Cristo” tem uma função bastante distinta para Tillich. Seu grau de 

importância o levou a sugerir um uso mais destacado da mesma. Ao invés de se falar Jesus 

Cristo, ele diz que o ideal seria “compreender o nome de Jesus Cristo como ‘Jesus que é 

chamado o Cristo’ ou ‘Jesus que é o Cristo’ ou ‘Jesus como Cristo’ ou ‘Jesus, o Cristo’”265. 

Paul Tillich diz que “Jesus o Cristo” deve ser percebido como um fato histórico, ou 

seja, Jesus Histórico, enquanto objeto de recepção da fé. Neste sentido, disse ele, “ficou cada 

vez mais evidente que a afirmação cristã de que Jesus é o Cristo não contradiz a honestidade 

histórica, por mais inflexível que ela seja”266. 

Como fato histórico, ele não está defendendo que o Cristo das profecias foi real, que 

nasceu de uma virgem, que é o Deus encarnado, que morreu e ressuscitou, e que realizou tudo 

o que os evangelhos apresentam sobre sua pessoa, mas que a percepção dos seus discípulos 
                                                           
263 TILLICH, P. Teologia Sistemática. São Leopoldo: Sinodal, 2005, p. 388. 
264 Ibid., p. 388. 
265 Ibid., p. 389. 
266 Ibid., p. 398. 
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foi esta: “Se Jesus não tivesse sido o Cristo para os seus discípulos e, através deles, para todas 

as gerações posteriores, talvez lembrássemos o ser humano chamado Jesus de Nazaré como 

uma personalidade do ponto de vista histórico e religioso”267.  

Em seu pensamento, Cristo deve ser o centro de um processo histórico que tem início 

por ocasião da percepção de alienação por parte do indivíduo.  É neste sentido que ele pensa 

ocorrer o momento da “conversão à fé cristã”, como sendo a tomada de consciência frente à 

alienação existencial e busca pela interiorização daquilo que ele chama de Novo Ser. 
 

Devemos dizer agora que Jesus como o Cristo pertence àquele processo histórico do 
qual ele é o centro, determinando seu início e fim. Este processo se inicia quando os 
seres humanos começam a perceber sua alienação existencial e formulam a questão 
do Novo Ser268. 

 

Por alienação existencial o mestre da Universidade de Chicago se reporta à descrença 

humana em relação a Deus –em outras palavras, refere-se ao distanciamento do centro pessoal 

humano do centro divino, ou ontológico, que, segundo o mesmo, é uma capacidade inerente à 

raça humana. Esse distanciamento ele relaciona à concupiscência ou desejos carnais, tais 

como: desejo de reconhecimento e de poder ilimitado. 

Quando se refere ao “Novo Ser” Tillich tem em mente a figura de Jesus como Cristo e 

o poder que esta imagem tem para derrotar a alienação existencial ou o poder de resistir às 

forças da alienação, ou seja, o desfrutar do poder que, em Cristo, vence a alienação da 

existência. Esse poder acontece, em uma dimensão humana, quando o indivíduo se sente 

influenciado pelas palavras do Cristo, seu exemplo e sofrimento. 

Para Tillich, o empreendimento da historiografia em buscar um Jesus Histórico, por 

um lado, era uma tarefa que tinha seu valor. Ele diz que “em muitos aspectos, essa tentativa 

(encontrar um Jesus Histórico) era corajosa, nobre e extremamente significativa. Suas 

consequências teológicas foram inúmeras e bastante importantes”269. 

Alguns resultados elencados por ele, que, na sua ótica, foram importantes para a 

teologia, são: 

1º - imensa quantidade de material histórico que foi descoberta; 

2º - aprendizado da Teologia no sentido de discernir elementos empiricamente históricos; 

3º - percepção de que a certeza da fé não implica qualquer certeza em questões de pesquisa 

histórica; 
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4º - instrumental para se interpretar os símbolos270 cristológicos da Bíblia. 

Conquanto Tillich tenha encontrado pontos positivos no uso metodológico 

historiográfico para se trabalhar a literatura bíblica, segundo ele, esta investigação foi um 

fracasso. Também é interessante notar o seu argumento afirmando que o fracasso deu-se 

porque os historiadores desejavam proporcionar ao cristianismo aquilo que seria um 

“fundamento seguro à fé cristã”: 

 
A busca do Jesus Histórico foi uma tentativa de descobrir um mínimo de fatos 
confiáveis sobre o ser humano Jesus de Nazaré, para que pudesse proporcionar um 
fundamento seguro à fé cristã. Essa tentativa fracassou. A pesquisa histórica apenas 
forneceu probabilidades maiores ou menores sobre Jesus. À base dessas 
probabilidades, esboçaram-se algumas “Vidas de Jesus”. Mas eram mais romances 
do que biografias e certamente não podiam conferir um fundamento sólido à fé 
cristã. O cristianismo não se baseia na aceitação de um romance histórico, mas no 
testemunho sobre o caráter messiânico de Jesus dado por pessoas que não tinham o 
menor interesse em uma biografia do Messias271. 

 

Um primeiro motivo para esse naufrágio foi a pretensão da historiografia de achar que 

a fé cristã necessitava dos seus serviços para se firmar como fé cristã. Fé, como se sabe, é uma 

atitude pessoal frente àquilo que a individualidade aceita como verídico, histórico, plausível, 

real, satisfatório para a existência, o que toca incondicionalmente. Nessa direção Tillich 

argumentou que os indivíduos que reconhecem Jesus como o Cristo são pessoas que 

receberam o relato dos evangelhos sobre Jesus como reais, históricos e suficientes para fé. 

Outra causa está na “natureza das fontes”. Neste quesito ele argumenta que conquanto 

o método historiográfico esteja em um processo de contínuo aperfeiçoamento, e mesmo que 

um dia suas deficiências venham a ser superadas, a estrutura da fonte continuará sendo a 

mesma, uma vez que o relato é apresentado em uma perspectiva histórica. Em relação às 

fontes Tillich defendeu que os que nos falam sobre Jesus de Nazaré são os mesmos que nos 

falam de Jesus como Cristo, ou seja, as pessoas que o receberam como Cristo. Com estas 

palavras Tillich confere historicidade ao relato bíblico, não nos moldes historiográficos, mas 

no sentido dedocumento da fé. 

O próximo argumento que induziu a pesquisa ao fracasso diz respeito ao caráter 

reducionista da pesquisa historiográfica. Tillich disse: 

 

                                                           
270 O símbolo em Tilich eram elementos presentes no texto sagrado cristão capazes de tocar incondicionalmente 

o indivíduo, nesse sentido seriam elementos que despertassem a fé, oferecendo respostas de ordem subjetiva, 
alimentando processos de ordem psíquica nos seres humanos. 

271 TILLICH, 2005, p. 395. 
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Tentou-se reduzir a descrição do Jesus histórico a seus traços essenciais [...] 
deixando os seus traços particulares sujeitos à dúvida. Mas isso não constitui 
solução alguma. A pesquisa histórica não pode traçar uma imagem essencial depois 
de eliminar todos os traços particulares, por serem questionáveis272. 

 

Em se tratando de fé, ele acreditava que a pesquisa histórica não poderia proporcionar, 

nem subtrair, o fundamento da fé cristã, ao mesmo tempo em que a certeza da fé também não 

poderia porporcionar certeza sobre questões no campo historiográfico. Com esta atitude 

reflexiva, ele buscava dividir as áreas. 

A fé em seu fundamento (o Jesus Messias) está acima de qualquer crítica e 

possibilidades céticas e é capaz de garantir a existência do Jesus divino e livrar o indivíduo da 

alienação existêncial, uma vez que tem o poder de aceitar e preservar a imagem de Jesus 

como Cristo. Esta fé dogmática é tratada por Tillich como um ato de coragem: 

 
A arfimação de que Jesus é o Cristo é um ato de fé e, conscequentemente, de 
coragem ousada. Não é um salto arbitrário na escuridão, mas uma decisão, em que 
estão mesclados elementos de participação imediata e, portanto, de certeza, com 
elementos de estranheza e, portanto, de incerteza e dúvida [...] por isso não existe fé 
sem risco [...] o risco da fé é existencial; ele diz respeito à totalidade do nosso ser 
[...] uma fé errônea pode destruir o sentido de nossa vida273. 

 

A fé dogmática é tratada por ele como um ato de coragem. A certeza da fé, em seu 

pensamento, não implicava qualquer certeza em questões historiográficas, porém é ela (a fé) 

últil para garantir a imagem bíblica de Jesus e levar o cristianismo adiante sem a preocupação 

com a fala historiográfica. 

Tillich desenvolveu sua cristologia com o auxílio da análise existencialista, e defendeu 

a impossibilidade histórica e teológica de fundamentar uma cristologia sobre a reconstrução 

historiográfica moderna de Jesus. Neste sentido, as apresentações de um Jesus historiográfico  

ficaram distantes de ser a representação plausível de um Jesus real e, por isso, podemos dizer 

que a pesquisa historiográfica apenas apresentou aspectos históricos sobre Jesus. Ele 

acreditava que a fé em Cristo não pode ser dissociada da imagem apresentada pelos 

evangelhos; deste modo, Tillich não concebia a possibilidade de se construir uma cristologia 

com pouco ou nenhum uso dos sinóticos. Seu posicionamento era que cristologia tem a ver 

com a imagem bíblica de Jesus como o Cristo, que se tornou histórica no ato de sua recepção 

ocular, e que os textos evangélicos proporcionavam um aspecto indispensável para a 

existência humana, na medida em que eles mostravam a participação do Novo Ser nas 

                                                           
272 Ibid., p. 393. 
273TILLICH, 2005, p. 406. 
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condições de existência. Neste sentido ele promove a religião cristã e seus símbolos como 

materia de relevância para o homo religiosus, confluindo com o pensamento eliadiano ao falar 

de “símbolo”, bem como “daquilo que toca incondicionalmente”. 

Para Tillich, o histórico, na concepção cristológica, teve início com a aceitação dos 

seus discípulos de que Jesus era o Cristo. Aceitação que se deu no campo da fé, significando 

que os mesmos estavam possuídos por aquilo que os tocava incondicionalmente, e a partir 

dessa fé se tornaram disseminadores da crença através da palavra oral e escrita. 

Em Tillich a proclamação do Querígma concede aos ouvintes a oportunidade da fé, 

que gerava o despertar da fé naqueles que reconhecem o Novo Ser como a oportunidade de 

vencer a alienação. Este ato de fé é apresentado por ele como uma decisão de caráter ousado 

frente ao risco existencial que tal posicionamento carrega, posto que, para ele, não existem 

garantias de que os símbolos cristãos possuam alguma veracidade factual. 

Dentre todas as suas colocações, a que mais nos chamou a atenção, passando a ser 

incorporada na presente pesquisa –nós a consideremos a chave para utilizarmos a 

historiografia de uma maneira mais adequada no desenvolvimento desta tese -, foi uma das 

causas que ele apontou para o fracasso da busca historiográfica.  E em que consistiu esse 

fracasso? Na atitude dos pesquisadores que faziam afirmações ousadas, como se fossem fatos 

concretos ao invés de apresentarem suas ideias como probabilidades! Neste ponto ele diz: 

“Desta forma, o historiador nunca pode chegar a uma certeza absoluta, mas pode chegar a um 

alto grau de probabilidade. Mas seria um salto a outro nível se ele transformasse a 

probabilidade histórica em uma certeza histórica”274. 

É com base nesta proposta que esta pesquisa se sustenta, na certeza de que a 

metodologia historiográfica não nos permite falarmos de um Jesus Histórico baseado em 

resultados absolutos, mas em resultados que possuem alto grau de probabilidade de possuírem 

relação com o Jesus Histórico. Assim, todas as conclusões a que chegarmos e todas as 

afirmações que fizermos não terão a pretensão de ir além do que a metodologia oferece para 

um estudo dessa natureza. 

 

2.5 Memória nos Evangelhos: entre a preservação e transmissão de ditos 

 

Acredita-se que os evangelhos canônicos foram escritos entre os anos 50 e 80 da era 

cristã, pelo menos 20 anos após o ministério de Jesus. Alguns questionamentos naturais que 

                                                           
274 TILLICH, 2005, p. 394. 
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surgem diante desta constatação são: os discípulos seriam capazes de lembrar na íntegra as 

palavras de Jesus antes de registrá-las? Não seria natural as palavras de Jesus se perderem 

com o passar do tempo? 

É salutar introduzirmos esta seção através de uma definição embasatória visando a um 

chão epistemológico que nos sirva não como estrutura conceitual de caráter fundamentalista, 

mas como bússola que nos indique um norte para a presente construção. As leituras 

acadêmicas nos permitem conceituar memória como sendo os registros da percepção humana 

que podem ser transmitidos a outrem através da oralidade, escrita, arte, ou outra forma de 

texto, permitindo aos indivíduos receptores a construção de pontes epistemológicas que 

promovam a interação com as experiências de outros indivíduos. 

Pelo fato dos indivíduos nascerem e crescerem em comunidades, é razoável 

deduzirmos que sua própria linguagem reflexiva, produtora de memória individual, é fruto da 

memória cultural da sociedade a eles transmitida. Ou seja, quando a sociedade lhes ensina, 

por exemplo, em seus tenros anos, a linguagem da culinária, cerimônia, moral, religião etc., 

esta linguagem, em sua natureza, já se constitui uma memória, que podemos chamar de 

memória da linguagem referencial, sem a qual seria impossível haver a construção e 

transmissão de qualquer memória que retroalimentasse a coletividade. 

É importante entendermos memória como percepção, posto que nos permita certo 

distanciamento da tendência de falarmos de “realidade histórica” e passarmos a pensar em 

percepções da realidade histórica. A realidade tal como se apresentou não pode ser captada e 

transmitida em todos os seus detalhes. Ela é um evento único e autônomo a qualquer 

indivíduo. Ela é captada através dos sentidos do sujeito, é discernida através de sua 

subjetividade e sofre cortes e significações antes de ser transmitida. Poderíamos dizer que a 

memória passa por pelo menos três cortes principais, em três momentos distintos. Ela sofre 

cortes no ato do: processamento, transmissão e recepção. 

O primeiro corte, ou recorte (processamento), acontece logo quando a realidade entra 

em contato com o indivíduo. Esse ser, que possui um instrumental mental próprio, carregado 

de subjetivismo, fruto de suas experiências, experiências transmitidas, informações obtidas 

através de estudos, crenças etc., irá interpretar a realidade a ele apresentada. 

Imaginemos uma tribo indígena, isolada, que nunca teve contato com os “homens 

brancos”, e que, em um dia comum junto aos seus, tem a experiência de, pela primeira vez, 
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ver um avião sobrevoando suas terras. Qual seria sua reação? Provavelmente de assombro ou 

ameaça. A seguir uma fotografia ilustrativa275: 
Figura 24 - Tribo na Amazônia 

 
Fonte: Foto de Gleison Miranda/FUNAI. 

 

Agora façamos o exercício de tentar enxergar o que foi aquela experiência. Certamente 

aqueles índios tiveram noções das cores do avião, o som que produzia, seu tamanho, a 

velocidade, mas não muito mais do que isso. Aquela foi uma experiência pioneira. 

Imaginemos que eles nunca ouviram falar de Objeto Voador Não Identificado (OVNI); 

naturalmente a percepção que tiveram daquele momento foi reduzida, dada a ausência de uma 

memória da linguagem referencial na cultura. 

Agora imaginemos outra situação hipotética. Um engenheiro mecânico da aeronáutica, 

de férias, visita um museu de aviões e depara-se com um PT-19276 no salão, com a aparência 

de novo. Por um breve momento ele olha para a aeronave e faz uma análise. Como será que 

ele identifica aquela realidade? Provavelmente ele analisará o estabilizador vertical, o 

estabilizador horizontal, encaixe dos flaps, borda frontal das asas, caixa central das asas, trem 

de pouso, fuselagem, será capaz de descrever o modelo, capacidade, época em que foi 

fabricada, velocidade que pode atingir, altitude máxima que pode voar, modelo do motor, e 

muitas outras minúcias que fazem parte do mundo de um especialista em aviões. 

                                                           
275 Em 2008, uma tribo indígena, isolada, na Amazônia ao ver um avião sobrevoando suas terras pegou arcos e 

flechas e apontou para a aeronave, como que se preparando para a guerra diante do sentimento de ameaça e 
espanto que aquela provável pioneira experiência gerou. A foto foi extraída do site: 
http://www.survivalinternational.org/povos/indios-isolados-brasil. 

276 Aeronave usada nas forças americanas e brasileiras fabricada em 1943. 

http://www.survivalinternational.org/povos/indios-isolados-brasil
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Porém, por mais precisas que sejam as informações que um engenheiro mecânico da 

aeronáutica possa dar sobre aquela cena, também estará a fazer uma descrição reduzida. 

Existe uma infinidade de detalhes associados àquela aeronave de que ele não é capaz de dar 

conta. Por mais que conheça sobre aviões, não será capaz de dizer, por exemplo, a quantidade 

exata de tinta que se gastou para pintar a aeronave, que partes forem retiradas antes de se 

tornar parte da coleção do museu, ou o que impediria aquela aeronave de voar novamente. 

Detalhes insignificantes, quando pensamos o contexto geral, porém igualmente pertencentes 

àquela realidade. 

É axiomático que a percepção de ambas as realidades – indígena e do engenheiro – se 

dê através de recortes; contudo, haverá uma diferença no grau de distanciamento da realidade 

em ambas as experiências. Certamente que o segundo exemplo se refere a uma percepção 

mais elevada da realidade, ou seja, em maior grau de aproximação277. 

O segundo recorte acontece no ato da transmissão, que, por tabela, provocará o 

distanciamento da realidade passada. Ou seja, uma coisa é a memória do indivíduo, que 

passou pela experiência, outra é a memória que ele transmitirá a outros. Ninguém transmite, 

em todos os detalhes, a realidade discernida. Geralmente os aspectos que serão transmitidos 

serão os que mais marcaram a subjetividade do indivíduo. Neste sentido poderíamos afirmar 

que a memória dos indivíduos afetados por uma determinada realidade sempre será mais 

próxima da realidade do que o texto da memória por ele transmitido. 

Nogueira, descrevendo o pensamento do semioticista e historiador cultural russo, Yuri 

Lotman, afirmou que, para Lotman, o texto (qualquer unidade de informação) tem como uma 

de suas principais funções a geração de novos sentidos278.  Porém, é importante pontuarmos a 

nobre afirmação com a seguinte asserção: a atividade de geração de novos sentidos sempre 

será mais intensa em textos mais polissêmicos. 

Voltemos ao exemplo dos índios e levantemos outra situação hipotética. Imaginemos 

que apenas aqueles três índios da foto viram a aeronave passando rapidamente por suas terras 

e que os demais integrantes da aldeia estavam caçando, ou dentro de suas ocas, e não tiveram 

a experiência de contemplar aquela realidade. No final da tarde, quando a tribo está reunida, 

os três indivíduos, ainda atônitos, começam a relatar a espantosa memória adquirida naquele 

                                                           
277 Por “maior grau de aproximação” entendemos a capacidade que o texto possui de promover fortes impressões 

de uma determinada realidade nos indivíduos receptores, gerando um entendimento mais cognoscível de um 
evento passado.  

278 A afirmação foi extraída de uma aula da disciplina: Seminário Interdisciplinar: Memória e Religião gravada 
em 28/03/2013. 
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dia. Provavelmente a conversa seria algo do tipo: - “Irmãos! Irmãos! hoje nós contemplamos 

um grande pássaro branco, que não bate as asas, que é mais veloz do que a águia, que rugia 

mais alto do que a onça, querendo atacar nossa tribo, mas conseguimos afugentá-lo com o 

poder dos nossos arcos”. 

Bem, independente do tom da conversa, uma memória passou a fazer parte daquela 

coletividade – e com toda certeza eles não descreveram a cena como sendo um episódio de 

um avião de pesquisa que estava levantando dados para a Fundação Naciona do Índio 

(FUNAI) com o intuito de analisar a aldeia e a floresta amazônica! 

Pelo fato destes indivíduos não possuírem instrumental subjetivo mais adequado para 

analisar com propriedade aquela realidade, certamente que o instrumental da linguagem, em 

uma situação como essa, seria uma associação primária a pássaros (e outros animais) que, 

provavelmente, seja o signo de linguagem que eles dispõem mais próximo de uma associação 

com um avião. Tal ausência (linguagem apropriada), consequentemente, produz um grande 

recorte da realidade primitiva ou um grande distanciamento. Eles não conseguiriam descrever 

tudo que viram, por mais que as imagens estejam vivas em suas mentes, pois não existe entre 

eles, em sua unidade de código, uma linguagem que possua sofisticação adequada para 

detalhar aquela experiência com mais propriedade. 

No caso do engenheiro, imaginemos que ele compartilha a experiência do museu com 

um amigo, não engenheiro, um tanto orgulhoso para fazer perguntas. Dada a sofisticação da 

linguagem do engenheiro, conhecimento de causa e o fato de possuir em comum com seu 

amigo uma unidade de código que contemple essa realidade, ele tem a oportunidade de 

transmitir imagens mais concretas, com mais riqueza de detalhes ao seu amigo, aproximando-

o com maior intensidade da percepção da realidade contemplada no museu. 

Entre os dois casos certamente o dos indígenas é o mais polissêmico, em virtude das 

lacunas existentes na memória da cultura, o que gera uma ausência na memória da linguagem 

referencial. Tal situação confere aos índios um maior poder para remodelar a transmissão da 

memória através do uso de metáforas. 

O terceiro recorte da realidade ocorre no ato da recepção. Os índios que nunca viram 

um avião irão mentalizar um avião de uma maneira mais distante da realidade. Provavelmente 

o avião que será criado em suas mentes, literalmente, se assemelhará a um grande pássaro. 

Isso é aquilo que podemos chamar de redução por ausência. Ou seja, a cultura não dispõe de 

uma memória capaz de descrever uma realidade que lhe é totalmente estranha.  

No caso do engenheiro da aeronáutica a redução acontecerá pelo fato de seu amigo 

não ter o conhecimento da linguagem técnica e as experiências no ramo da mecânica 
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pertencentes ao engenheiro, provocando uma redução na recepção da memória. Neste caso a 

redução acontecerá não pela falta de uma memória da linguagem referencial presente em sua 

cultura, mas pela ausência do conhecimento da linguagem referencial presente na cultura de 

uma microcoletividade, que queremos aqui denominar de redução às avessas. 

A sofisticação cultural presente na sociedade a que o engenheiro pertence permite a 

criação de linguagens da memória muito restritas, especializadas, que não fazem parte da 

memória da linguagem referencial da macrocoletividade, mas da microcoletividade. Ou seja, 

só engenheiros mecânicos da aeronáutica estariam habilitados a entender em suas minúcias os 

códigos da memória do engenheiro que visitou o museu. Neste casso podemos também 

afirmar que a comunicação entre um especialista que transmitiu sua memória através de uma 

linguagem técnica em uma conversa informal com um amigo não especialista (o que 

demonstra que ele não é um bom comunicador) permitirá uma recepção com certo grau de 

polissemia, não na mesma intensidade do caso dos indígenas posto que este saiba o que é um 

avião, mas também será capaz de desenvolver uma nova memória mais distanciada da 

realidade. 

Embasado nos exemplos supracitados, poderíamos dizer que a ausência de códigos de 

linguagem adequados para descrever certas realidades nos permite construir memórias mais 

polissêmicas assim como a ausência do conhecimento dos códigos mais especializados da 

linguagem também enseja uma ampliação polissêmica da memória (ainda que em um nível 

diferente). 

No caso da redação dos evangelhos, entendemos que ela se assemelhe mais ao 

segundo exemplo, com a diferença de que a recepção dos discípulos foi bem mais intensa do 

que os exemplos que construímos e de natureza menos polissêmica. O grau de distanciamento 

entre a realidade (feitos e palavras de Jesus) e a percepção (dos discípulos) não é muito 

elevado pelas seguintes razões: 

1º - Foi uma transmissão de natureza didática, pois o rabi Jesus estava profundamente 

comprometido com o aprendizado dos discípulos. 

2º - Foi utilizada a linguagem da cultura popular para transmissão de ensinamentos. 

3º - Os discípulos conviveram com o mestre o que potencializa a percepção, aplicação e 

aprendizado.  

É notório que os evangelhos apresentam um relato reduzido da vida de Jesus 

(nenhuma biografia comenta todos os detalhas da vida de uma pessoa).  Podemos visualizar 

esta situação a partir de uma evidência interna explícita presente no evangelho de João: “Há, 

porém, ainda muitas outras coisas que Jesus fez. Se todas elas fossem relatadas uma por uma, 
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creio eu que nem no mundo inteiro caberiam os livros que seriam escritos, na verdade, fez 

Jesus diante dos discípulos muitos outros sinais que não estão escritos neste livro”279. Esta 

declaração descreve com clareza o caráter seletivo com que os evangelhos foram escritos. 

Digno de nota é o fato de que os discípulos não estavam preocupados em reproduzir 

todas as palavras de Jesus na íntegra, por mais que tenham sido fiéis na transcrição de várias 

palavras do Mestre. Seus interesses, no ato da redação, estavam em transmitir esboços 

objetivos dos atos e palavras de Jesus, selecionados de acordo com aquilo que julgavam mais 

importante, com a finalidade de darem um legado fiel das suas convicções às comunidades, 

que serviriam para direcionar a crença das gerações seguintes de cristãos que não teriam mais 

contato com os mesmos. 

O Sermão do Monte ilustra bem a ausência de preocupação por parte dos seguidores 

de Jesus, em registrar todas as palavras do Mestre. A narrativa diz que Jesus se sentou no 

Monte das Bem-Aventuranças para ensinar. Estava presente uma multidão e os discípulos ao 

redor. O discurso se encontra registrado em Mateus entre os capítulos cinco e sete. A questão 

é: será que todo o discurso de Jesus foi reproduzido na íntegra por Mateus? Certamente que 

não. Se lermos o discurso não gastaremos mais do que 15 minutos, enquanto tudo indica que 

Jesus passou horas ensinando naquele dia. 

Mas, como podem as palavras de Jesus sobreviverem durante décadas na memória dos 

seus seguidores? Passaremos a examinar esta possibilidade tomando como base o pensamento 

do Prof. Bauckham da Universidade de Sr. Andrews, presente em seu livro Jesus and the 

eyewitnesses: the gospels as eyewitness testimony280, onde discorre sobre a confiabilidade da 

memória autobiográfica apresentando uma série de fatores importantes para averiguar a 

qualidade das lembranças ou memórias: 

1º - Evento único ou incomum. Trata-se daqueles eventos cujas ocorrências na vida cotidiana 

são tão poucos frequentes facilitando sua memorização em relação a situações rotineiras. 

2º - Evento significativo ou importante. Ficam registrados por sua relevância para aqueles que 

deles se lembram. Aquilo que é trivial ou sem importância é facilmente esquecido. 

3º - Evento em que uma pessoa está emocionalmente envolvida. Embora ele reconheça que os 

estudos psicológicos não sejam conclusivos sobre os efeitos da emoção sobre a memória, 

admite que, em geral, a emoção parece ter um efeito positivo sobre a memória, incrementando 

a sua vivacidade, integridade e longevidade. 

                                                           
279 João 21:25. 
280 BAUCKHAM, R. apud FARIA, A. L. S. Quem vos ouve, ouve a mim: oralidade e memória nos cristianismos 

originários. Rio de Janeiro: Kliné, 2011, p. 85-90. 
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4º - Imagens vívidas. A maioria das memórias recordadas que se apresentam mais precisas são 

aquelas cujo conteúdo é povoado de imagens. 

5º - Detalhes irrelevantes. Estudos apontam que memórias autobiográficas incluem detalhes 

sem importância e estes detalhes têm sido especialmente associados com memórias em flash, 

ou seja, memórias repentinas e rápidas. 

6º - Ponto de vista. As memórias autobiográficas podem assumir duas formas em relação ao 

ponto de vista. Elas podem ser “memórias de campo”, em que as imagens da memória 

apresentam a cena original do ponto de vista a partir do qual ela foi originalmente 

experimentada e “memórias do observador”, em que as imagens da memória se formam como 

originadas pela experiência de um observador externo. –Ele fala desta perspectiva embasado 

em estudos que sugerem que as “memórias de campo” são mais prováveis no caso de 

memórias recentes, embora Bauckham admita parecer também ser verdadeiro que as pessoas 

possam mudar de ponto de vista acerca de sua posição quanto a um evento que se recorda. 

7º - Datação. As evidências apontam que as memórias autobiográficas excluem, em absoluto, 

informações relativas a tempo na maioria dos casos. Embora uma recordação típica inclua 

referências sobre localização, ações, pessoas, emoções e pensamentos, podendo acrescentar 

dados sobre a hora do dia, lembrar-se com exatidão das datas é muito incomum. 

8º - Essência e detalhes. A “essência” da memória é comumente a sequência ou a estrutura 

que faz o evento ter sentido para a pessoa que inicialmente percebe o evento e então o 

memoriza. Logo, embora os detalhes possam ser distorcidos e/ou perdidos, a “essência” 

conserva a precisão do que foi vivido. 

9º - Repetição frequente. Trazer à consciência uma cena, uma fala ou outra informação 

reiteradas vezes é um fator importante na retenção da memória e na precisão com que é retida. 

Isto pode envolver a construção da memória em uma forma narrativa padrão em vez de uma 

forma de memória revivida. 

Após esboçar os critérios analíticos para o estudo de memórias autobiográficas, 

Bauckham dá o passo seguinte na busca de relacionar estes fatores importantes às memórias 

presentes nos evangelhos, buscando atestar sua precisão e confiabilidade: 

1º - Relação das narrativas evangélicas com o critério evento único ou incomum. É 

extremamente fácil ver que a maioria das narrativas evangélicas reconta eventos que nós 

reputaríamos, normalmente, como “inesquecíveis” devido às suas características únicas, 

incomuns e com frequência surpreendente. Nada é apresentado como ordinário ou trivial, 

como, por exemplo, as narrativas de curas e exorcismos, que devem ter impressionado 

singularmente aqueles que acompanhavam Jesus durante sua atividade pública. 
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2º - Relação das narrativas evangélicas com o critério evento significativo ou importante. As 

narrativas dos evangelhos estão, tanto a nível individual como coletivo, entre os eventos mais 

significativos e inesquecíveis das rudes e sofridas vidas dos discípulos. 

3º - Relação das narrativas evangélicas com o critério evento em que uma pessoa está 

emocionalmente envolvida. As testemunhas evangélicas, indubitavelmente, não eram 

observadoras à distância, mas participantes, bem próximas da ação mesmo quando não 

atuando nela, mas profundamente afetadas pelo evento. 

4º - Relação das narrativas evangélicas com o critério imagens vívidas. Neste ponto os 

evangelhos de Mateus e Lucas fornecem poucos detalhes sobre os feitos de Jesus, sendo 

Marcos (e o evangelho de João que ele não comenta) o mais rico de detalhes. (Porém, existe 

uma riqueza de detalhes muito grande em todos os evangelhos sobre o episódio da 

crucificação, bem como nas parábolas de Jesus)281. 

5º - Relação das narrativas evangélicas com o critério detalhes irrelevantes. São mínimos os 

detalhes irrelevantes nas narrativas evangélicas, posto que a maioria dos detalhes, de uma 

forma ou de outra, é significativa por razões narrativas e/ou teológicas. 

6º - Relação das narrativas evangélicas com critério ponto de vista. Pontos de vista são raros 

nos evangelhos, mas este fato não é uma evidência forte para negar o testemunho de 

testemunhas oculares. 

7º - Relação das narrativas evangélicas com o critério datação. A ausência de informes 

precisos é um poderoso indício do fenômeno de memória autobiográfica, em que a memória 

incluiria indicações de datas somente por motivos específicos. 

8º - Relação das narrativas evangélicas com o critério essência e detalhes. Alguns detalhes 

são úteis para perceber e recordar a essência. Como, por exemplo, a narrativa da alimentação 

dos cinco mil, presentes nos quatro evangelhos, em que, supostamente, alguns detalhes 

numéricos são considerados como cruciais à história. Na medida em que as quatro versões 

enfatizam estes números, não parece haver motivos plausíveis para não enxergar aí a memória 

de testemunhas oculares. 

9º - Relação das narrativas evangélicas com o critério repetição frequente. A repetição 

frequente das histórias de curas por aqueles que foram por elas beneficiados é um daqueles 

pontos sobre os quais podemos ter uma certeza inelutável, à medida que foi em função disso 

que Jesus se tornou bem conhecido em toda a Palestina como um realizador de milagres. 

                                                           
281 Parêntese nosso. 
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Além dos curados, os discípulos e os discípulos dos discípulos também devem ter propagado 

repetidamente estes relatos sobre Jesus. 

Bauckham defende que a natureza de tais relatos indica que a história de uma 

testemunha ocular adquiriu muito cedo uma forma razoavelmente fixa e que algumas 

palavras-chaves pronunciadas por Jesus podiam ser recordadas com precisão. Estas histórias 

narradas pelas testemunhas oculares, segundo ele, também se tornaram, através de um 

processo natural de memórias compartilhadas no interior de grupos de discípulos, parte de um 

estoque entre aqueles mais íntimos de Jesus. Ele comenta, como regra geral, que a repetição 

constante teve como efeito a preservação das memórias das testemunhas oculares tal como 

elas foram, desde a primeira vez, relembradas e relatadas282. 

Outro fator que ajudou na preservação da memória, sobretudo, as referentes aos 

ensinos de Jesus, foi que ele transmitiu seus ensinamentos de uma forma bastante visual, 

usando elementos do dia a dia para falar de si próprio. Frases como: “eu sou a luz do mundo”, 

“eu sou a videira verdadeira” ou “eu sou a porta” são bem fáceis de serem memorizadas não 

exigindo muito esforço para serem lembradas. 

Quando lemos as parábolas percebemos que elas foram construídas tomando-se como 

referencial situações do cotidiano, tornando-as de fácil visualização. Jesus não foi um filósofo 

que ensinou através de uma linguagem abstrata, antes, estava mais para um comunicador que 

desejava estabelecer uma relação com seus ouvintes, em geral, dotados de uma mente 

pragmática. 

É importante entendermos que estamos falando de uma época muito ligada à 

oralidade. Explicando a possibilidade de os evangelhos conterem relatos reais, mesmo sendo 

escrito décadas depois da morte de Cristo, Chevitarese e Funari dizem: “As pessoas 

decoravam, tendo lido ou ouvido um texto, e podiam reproduzir longas passagens, para não 

dizer obras inteiras e imensas”283. O segundo aspecto da memória destacado é: 

 
A memória é sempre subjetiva e estamos sempre sujeitos a recordar determinados 
momentos da vida, manter certas frases e situações e a esquecer e suprimir outras. 
Esses mesmos mecanismos fizeram com que os seguidores do Nazareno 
recordassem episódios e ditos de Jesus, assim como suprimissem outros284.  

 

Quando analisamos o uso da memória cerebral na época de Jesus não devemos 

cometer o erro de transpor para o passado a nossa habilidade de utilizar o cérebro para 

                                                           
282 BAUCKHAM apud FARIA, 2011, p. 90. 
283 CHEVITARESE; FUNARI, 2012, p. 12. 
284 Ibid., p. 13. 
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arquivar lembranças na atualidade. Estamos falando de um ambiente sociocultural, mais 

estático em relação ao nosso, de uma atmosfera cultural muito distante da que vivemos em 

relação à preservação de memórias na nossa cultura ocidental industrializada. 

Hoje, com tanta tecnologia e rápida troca de informações, necessária para 

sobrevivermos em nosso ambiente urbano altamente dinâmico e interativo, não dado a 

meditações, o uso da memória cerebral cedeu lugar à engenhosa criação da memória 

tecnológica, criada no séc. XX. 

Não convivemos com a preocupação de guardarmos em nossa mente memórias do 

passado. Quando temos algo importante para preservar, tal como uma aula, formatura ou um 

discurso, pensamos logo em utensílios que consideramos mais práticos e seguros para 

arquivar memórias: gravador de voz, câmera fotográfica, câmera de filmagem, ou um 

computador para fazer anotações. Quando desejarmos resgatar essas memórias basta apenas 

um click e elas estarão à nossa disposição. 

Os discípulos de Jesus, por outro lado, viveram em uma atmosfera mais pacata, 

naturalmente mais convidativa a um tempo de maior meditação. Época em que o 

arquivamento cerebral era bastante valorizado e utilizado com maior potencialidade na 

preservação de memórias. 

Constatar que memórias sobre Jesus possuíam elevadas chances de terem sido 

preservadas através da oralidade até o seu registro escrito, é muito importante para dar 

credibilidade às fontes escritas, porém não o suficiente para sustentar esta tese, que se propõe 

a identificar, pela historiografia, prováveis ditos de Jesus presentes no registro evangélico. 

Necessário é que avancemos, o mais cientificamente possível, através de análises 

metodológicas que avaliem o material selecionado nos evangelhos que se apresentam como 

ditos de Jesus. 

 

2.6 Análise dos Ditos de Jesus (ADJ): Proposta metodológica brasileira para a 
investigação historiográfica dos ditos de Jesus 

 

Nesta fase da pesquisa, passaremos a propor um caminho metodológico para 

avaliarmos a natureza historiográfica de ditos relacionados a Jesus extraídos dos evangelhos. 

À semelhança de Tillich entendemos que não podemos falar de exatidão historiográfica, uma 

vez que a metodologia não permite atingir esse nível, mas podemos falar em “grande 

probabilidade” ou “alto grau de probabilidade”. 
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No Brasil, o estudo do Jesus Histórico tem sido marcado por uma revisão bibliográfica 

das propostas metodológicas historiográficas importadas de pesquisadores no exterior. É 

natural na academia, na fase inicial, que, na busca de conhecer qualquer área do saber que já 

esteja sendo pesquisada por outros, exista uma dependência referencial impulsionadora que 

acelere o amadurecimento intelectual do novo pesquisador. Porém, após atingir um 

determinado nível no processo de maturação intelectual, é necessário “soltar as mãos” dos 

mais velhos na direção da independência analítica que é salutar para o progresso científico. 

Acreditamos que o estudo do Jesus Histórico no Brasil já atingiu uma fase mais 

madura. Chegamos a esta conclusão ao perceber que vários livros foram traduzidos, livros 

foram organizados, livros foram escritos por pesquisadores brasileiros, congressos se 

realizaram em solo brasileiro, debates aconteceram, conferências foram organizadas e revistas 

foram publicadas (algumas se encontram nas bancas disponíveis para a população em 

geral)285. Isso significa que já podemos começar a dar passos mais independentes na busca da 

conquista de novos horizontes, novos olhares, que contribuam com a pesquisa historiográfica 

de Jesus, mesmo que, vez por outra, precisemos consultar os mais antigos, uma vez que não 

existe independência absoluta: sempre estaremos ligados àqueles que nos influenciaram com 

suas ideologias. 

Graças a este amadurecimento, entendemos que a academia brasileira já é capaz de 

oferecer propostas metodológicas para o estudo historiográfico de Jesus, ainda que, 

naturalmente, como dito anteriormente, possua certa dependência do labor acadêmico dos 

pesquisadores mais experientes. Na próxima seção focaremos em apresentar uma metodologia 

historiográfica que desenvolvemos para analisar os ditos de Jesus, chamada “Análise dos 

Ditos de Jesus” (ADJ), pautada nas propostas metodológicas de três grandes estudiosos da 

área: Meier, Theissen, Shweitzer. 

 

2.6.1 Etapas da ADJ 

 

Antes de adentrarmos a metodologia em si, é relevante fazermos algumas 

considerações sobre ciência, metodologia e teorias científicas. Segundo Newton Maia286, a 

ciência percebe o mundo através da sua metodologia. Nesta direção ele diz:  

                                                           
285 Em dezembro de 2013, estava nas bancas a revista Jesus o homem que mudou a história: vida, ascensão e 

cristianismo, produzida pela On-line editora. 
286 Doutor em Ciências pela Universidade Federal do Rio de Janeiro, responsável em fundar o departamento de 

genética da Universidade Federal do Paraná e ex-presidente da Sociedade Brasileira de Genética. Faleceu em 
2003. 



133 

 

 
A nossa visão científica do mundo é, portanto, uma visão com as limitações 
humanas, característica de certa época [...] a visão científica do mundo é, portanto, 
uma visão formada por uma série de quaseverdades, cada uma das quais preenche 
perfeitamente bem as suas características, estando sempre prontas a, no futuro, ceder 
o seu lugar a outras quaseverdades [...] o nosso realismo científico [...] é temperado 
pelas limitações de nossa metodologia [...] não se pretende aceitar o realismo 
científico como significando mais do que lhe permite a metodologia de que ele 
brota287. 

 

Por mais que esteja interessado em alcançar verdades absolutas, o cientista deve ser 

consciente de que tal busca é de natureza utópica. Ele deve entender que a verdade da ciência 

é a verdade da explicação científica. Na atualidade, a palavra verdade está em desuso no 

vocabulário científico. Ela cedeu lugar ao termo “verossimilhança” ou “verossimilitude” que 

significa “o que parece verdadeiro”. Nesse momento surge a pergunta: mas se a ciência não 

nos fornece verdades absolutas sobre o que estuda, como se pode justificar o seu imenso 

sucesso, nos últimos séculos? Maia responde da seguinte maneira: 

 
A razão é simples: a ciência, em geral, não nos traz a verdade, mas sim a 
“quaseverdade”288, a verossimilhança [...] que, na prática, pode ser aceita como uma 
notável aproximação da verdade e, daí, o sucesso que dela se espera e que dela 
realmente se obtém289. 

 

Mais adiante Maia diz:  

 
É uma pena que as teorias não possam ser provadas. Elas representam, sem dúvida, 
o que a Ciência tem de mais importante. Nós vemos o mundo de acordo com as 
teorias que aceitamos. São elas que nos dão uma imagem do mundo. Mudar de 
teoria significa mudar de imagem290. 

 

O cientista291 é um indivíduo que está o tempo todo a fazer perguntas, porém, a razão 

delas é sempre a busca por respostas. Mas como as respostas chegam? Elas chegam através da 

análise de dados coletados que, por sua vez, são submetidos a mecanismos metodológicos 
                                                           
287 MAIA, 2008, p. 22-23. 
288 Freire-Maia defende que a meta suprema e ideal da ciência é, obviamente, a procura da verdade 

correspondencial: saber o que é exatamente como se é. Mas a quaseverdade já satisfaz e salva as aparências 
na interpretação dos fatos naturais, ou seja, devemos nos contentar com a verossimilhança. O que pode 
acontecer às vezes é que duas ou mais teorias, detentoras de quaseverdades, entrem em contradição e isso 
gera conflitos científicos que também são naturais no campo da ciência. 

289 MAIA, op. cit., p. 51. 
290 Ibid., p. 60. 
291 Para Frere-Maia, o professor é o indivíduo que procura saber o que já foi feito para que isso possa ser 

ensinado. O cientista procura saber o que ainda não foi feito para que ele possa fazer. O professor aceita a 
ciência como se fosse perfeita e a ensina dogmaticamente, debulha em miúdos supostamente certos. O 
cientista, por outro lado, toma-a como um edifício em construção, sem planos concretos do que deve fazer. 
Por isso, às vezes, tem de desmanchar à tarde o que havia realizado de manhã e construir em seu lugar algo 
inesperado, que poderá vir a ser destruído também, por ele próprio ou por outro. 
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construídos pelos cientistas na busca de se obterem respostas plausíveis que se adéquem à sua 

racionalidade. 

É embasado nesta visão de ciência292 e método que propomos a metodologia ADJ. A 

busca pela verdade certamente é o que interessa a esta investigação, mas estamos conscientes 

que, como acontece em qualquer área científica, a metodologia não possui capacidade para 

nos levar a atingi-la em sua inteireza; assim, contentamo-nos com as quaseverdades ou 

verossimilhança que esta metodologia, de natureza historiográfica, concede-nos para o estudo 

do Jesus Histórico. 

A metodologia ADJ foi desenvolvida para ser aplicada em seis etapas, a saber: 

Seleção, Tradução, Avaliação, Pontuação, Resultado, Ponderações Finais. 

A primeira etapa (seleção) consiste em selecionar o material evangélico que se tem 

interesse de analisar, apresentando-o na língua original. Expressões importantes, ou verbos, 

podem ser destacados em negrito, o que facilitará a visualização com vistas a prováveis 

argumentações. 

No segundo momento (tradução) procede-se com a tradução para o português que 

deve ser a mais próxima possível do original. 

A terceira etapa (avaliação) é a mais significativa. Nesse momento o dito selecionado 

será sabatinado por sete questões, a maioria criada com base nos critérios analíticos de Meier, 

Theissen, Shweitzer e outras com base em nossas ponderações, seguidas de uma breve 

justificativa. As perguntas são: 

1ª – Este dito demandava coragem por parte dos seguidores de Jesus para ser anunciado? 

(Questão formulada com base no critério do constrangimento desenvolvido por Meier). 

2ª – Existem outros evangelhos canônicos que reproduzem este dito? (Questão formulada com 

base no critério da múltipla confirmação de Meier). 

3ª - Existem textos canônicos veterotestamentários que amparam este dito? (Aqui propomos a 

tese de que se o dito é construído com base em alguma citação do Antigo Testamento tem 

boas chances de pertencer ao Jesus Histórico, já que o mesmo era considerado Rabi o que 

pressupunha um excelente conhecimento dos textos sagrados judaicos). 

4 - Existem fontes extracanônicas anteriores a Jesus que dão respaldo a este dito? (Semelhante 

à terceira questão, propomos a tese de que se o dito é construído tomando-se como referência 

                                                           
292 Segundo Freire-Maia a ciência é um conjunto altamente heterogêneo e, às vezes, contraditório, de definições, 

descrições, classificações, interpretações, leis, modelos, teorias etc. em contínua correção, integração e 
renovação, e resultante da aplicação de uma metodologia científica, visando ao conhecimento do universo. A 
ciência se define fundamentalmente pela sua metodologia. 
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uma fonte mais antiga conhecida pela cultura, neste caso, extracanônica, possui boas chances 

de pertencer ao Jesus Histórico, que, como Rabi, também conhecia os escritos da cultura). 

5ª – O dito está ligado ao contexto cultural judaico? (Questão formulada com base na 

argumentação de Theissen que quanto mais ligado ao contexto judaico mais probabilidade 

existe de ser do Jesus Histórico). 

6ª - Este dito possui uma extensão curta? (Questão construída tomando-se como referencial a 

proposta de Schweitzer que propôs que quanto mais curto o dito mais fácil de ser 

memorizado). Para LaRocque, uma frase longa é aquela que possui mais de 18 palavras. 

Baseado nesta informação, consideramos um dito médio aquele que tem entre 11 e 18 

palavras e um dito curto aquele que possui até 10 palavras293. 

7ª – O conteúdo do dito é de natureza escatológica? (Interrogativa construída tomando-se 

como base a argumentação de Schweitzer que argumentava que as narrativas escatológicas 

possuíam maiores chances de pertencerem ao Jesus Histórico). 

A quarta etapa (pontuação) consiste na fácil tarefa de fazer o somatório das questões 

que tiveram uma resposta positiva. 

A quinta etapa (resultado) tem a finalidade de posicionar o dito em uma escala que 

contém apenas três posições: pouco historiográfico, razoavelmente historiográfico e bastante 

historiográfico. Caso o dito analisado só tenha respondido positivamente a duas questões ele 

deve ser considerado “pouco historiográfico”. Se responder positivamente a três ou quatro 

questões ele deve ser considerado “razoavelmente historiográfico”. Porém, se corresponder 

positivamente a cinco, seis ou as sete questões, ele deve ser considerado “bastante 

historiográfico”. A sexta e última etapa (ponderações finais) é o espaço onde devem ser 

colocadas as últimas considerações sobre o estudo do dito em apreço. 

Para melhor facilitar a análise do dito, desenvolvemos uma tabela com cada etapa 

discriminada, que deve ser preenchida pelo pesquisador de forma sequencial, chamada 

“Tabela ADJ”294. 

 

2.6.2 Análise de ditos para a pesquisa 

 

Agora passaremos a utilizar a ADJ para examinar alguns ditos importantes para a 

pesquisa, buscando confirmar se os mesmos possuem considerável grau de historicidade para 

                                                           
293 LAROCQUE, P. The Book on Writing: The Ultimate Guide to Writing Well. USA: Grey & Guvnor Press, 

2003, p. 54. 
294 Tabela no APÊNDICE A. 
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serem atribuídos a Jesus. Os ditos foram selecionados estrategicamente, baseados em insights 

do pesquisador, visando comparações com o livro de Enoque. 
 

2.6.2.1 Primeiro dito 
Tabela 6 - Primeiro Dito 

1ª etapa:  

Lc 19:10a  
 
υἱὸς τοῦ ἀνθρώπου 

2ª etapa: 

Lc 19:10a 
Filho do Homem  

3ª etapa: 

1- Este dito demandava coragem por 
parte dos seguidores de Jesus para 
ser anunciado? Sim (  ) Não (X) 

Justificativa: 

Não necessariamente. Esta expressão estava associada a 
profetas e seu uso era um tanto popular nos dias de Jesus. 

2- Existem outros evangelhos 
canônicos que reproduzem este dito? 
Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

Esta expressão está presente nos quatro evangelhos. Porém 
ocorre com maior frequência no Evangelho de Mateus (29 
vezes).  

3- Existem textos canônicos 
veterotestamentários que amparam 
este dito? Sim (X) Não (   ) 

Justificativa: 

No V.T. esta expressão ocorre 108 vezes. Sendo que 94 vezes 
só no livro de Ezequiel. Porém, ela também pode ser 
encontrada nos livros de Jó, Salmos, Isaías e Daniel. 

4- Existem fontes extracanônicas, 
anteriores à época de Jesus, que 
aparentemente dão respaldo a este 
dito? Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

Sim. Esta expressão está presente no Livro de Enoque, mais 
precisamente no livro das Parábolas, onde ocorre 15 vezes. 

5- O dito está ligado ao contexto 
cultural judaico?     Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

Ela está presente em todo o período do Segundo Templo, 
porém, origina-se em uma época anterior ao Segundo 
Templo. Na época de Jesus todos estavam familiarizados com 
esta expressão. 

6- O dito possui uma extensão curta? 
Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

Possui apenas três palavras. 
7- O conteúdo do dito é de natureza 
escatológica?  Sim (   ) Não (X) 

Justificativa: 

Não necessariamente. Apresentar-se como filho do homem 
tinha uma ligação mais forte com a figura de um profeta, por 
mais que venha a ter vínculos escatológicos. 

4ª etapa: 

Somatório das questões positivas: 5 (cinco) 
5ª etapa: 

 O dito se apresenta como: (  ) pouco historiográfico 
                                           (  ) razoavelmente historiográfico  
                                           (X) bastante historiográfico 
6ª etapa: 

O uso da expressão Filho do Homem é bastante frequente em toda a Bíblia aparecendo 186 vezes. 
Nos evangelhos aparece o total de 80 vezes, sendo que no evangelho de Mateus 29 vezes, Marcos 13 
vezes, Lucas 26 e João 12 vezes, apontando para a grande possibilidade de ter sido uma expressão 
realmente usada por Jesus. No A.T. chama atenção o uso frequente no Livro de Ezequiel somando o 
total de 93 vezes. Provavelmente o uso que Jesus faz desta expressão tenha a ver, em primeiro lugar, 
não com o desejo de falar de sua humanidade, mas de atestar o seu ministério profético equiparando-
se com Ezequiel que aparece nas narrativas sendo chamado por Deus de Filho do Homem. Esta foi a 
expressão mais utilizada por Jesus para se referir a si mesmo. Além de ela estar presente no dito 
analisado, a metodologia ADJ apontou que a sentença possui uma natureza bastante historiográfica. 

Fonte: Elaboração do autor. 
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2.6.2.2 Segundo dito 

 
Tabela 7 - Segundo dito 

1ª etapa:  

Mt 25:31a  
 
Ὅταν δὲ ἔλθῃ ὁ υἱὸς τοῦ ἀνθρώπου ἐν τῇ δόξῃ αὐτοῦ καὶ πάντες οἱ ἄγγελοι μετ᾽ αὐτοῦ,  

2ª etapa: 

Mt 25:31a 
Mas quando vier o filho do homem, ele mesmo em glória e todos os anjos com ele,  

3ª etapa: 

1- Este dito demandava coragem por 
parte dos seguidores de Jesus para 
ser anunciado? Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

Para que estas palavras fossem anunciadas pelos discípulos 
em uma sociedade judaica, em que as autoridades não 
reconheciam Jesus como Filho do Homem (enfatizando o seu 
ministério profético) ou Messias, era necessário ter coragem 
para anunciá-las, pois esta frase apresenta Jesus como Filho 
do Homem que se manifestaria em glória e se assentaria em 
um trono como rei, como um messias glorioso. 

2- Existem outros evangelhos 
canônicos que reproduzem este dito? 
Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

Esta mesma expressão também aparece no evangelho de         
Mc 8:38, Lc 9:26 e novamente em Mateus 16.27. 
 

3- Existem textos canônicos 
veterotestamentários que amparam 
este dito? Sim (  ) Não (X ) 

Justificativa: 

Porém, é interessante notar que a expressão Filho do Homem 
aparece 102 vezes no V.T. 

4- Existem fontes extracanônicas, 
anteriores à época de Jesus, que 
aparentemente dão respaldo a este 
dito? Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

O conteúdo deste texto é muito semelhante ao presente no 
livro de I Enoque 1:9a, que diz: “E eis! Ele vem com milhares 
de seus santos para fazer juízo contra todos”. 

5- O dito está ligado ao contexto 
cultural judaico?  Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

Eram possuidores de uma cultura regida pela religiosidade. A 
apocalíptica judaica influenciava o imaginário judaico 
gerando a expectativa da vinda de um Messias que se 
apresentaria em glória para governá-los e julgar todas as 
nações. 

6- O dito possui uma extensão curta? 
Sim (  ) Não (X) 

Justificativa: 

Possui 17 palavras. Extensão média. 
7- O conteúdo do dito é de natureza 
escatológica?  Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

O texto é de natureza escatológica, narrando uma vinda futura 
do Filho do Homem, que é apresentado como aquele que irá 
julgar. 

4ª etapa: 

Somatório das questões positivas: 5 (cinco) 
5ª etapa: 

 O dito se apresenta como: (  ) pouco historiográfico 
                                           (  ) razoavelmente historiográfico  
                                           (X) bastante historiográfico 
 
6ª etapa: 

O uso da expressão Filho do Homem associada ao contexto escatológico, bem como à figura de um 
messias, surge no período do Segundo Templo. No livro de Daniel 7:13 é um exemplo “Eu estava 
olhando nas minhas visões da noite, e eis que vinha com as nuvens do céu um como Filho do 
Homem, e dirigiu-se ao Ancião de Dias, e o fizeram chegar até ele”. Porém, sua maior ocorrência está 
no livro de I Enoque, sendo associada com maior ênfase a um messias glorioso que executaria juízo 
sobre as nações. 

Fonte: Elaboração do autor. 
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2.6.2.3 Terceiro dito 

 
Tabela 8 - Terceiro dito 

1ª etapa:  

Mt 25:31b  
 
τότε καθίσει ἐπὶ θρόνου δόξης αὐτοῦ 

2ª etapa: 

Mt 25:31b 
 
Então assentará no trono de sua glória. 

3ª etapa: 

1- Este dito demandava coragem por 
parte dos seguidores de Jesus para 
ser anunciado? Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

Este dito afirma que Jesus é rei. O que provocaria tensões 
políticas com os romanos, bem como religiosas com os 
judeus. 

2- Existem outros evangelhos 
canônicos que reproduzem este dito? 
Sim (  ) Não (X) 

Justificativa: 

Não. 
 

3- Existem textos canônicos 
veterotestamentários que amparam 
este dito? Sim (  ) Não (X) 

Justificativa: 

Não. 

4- Existem fontes extracanônicas, 
anteriores à época de Jesus, que 
aparentemente dão respaldo a este 
dito?  Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

Livro de I Enoque 69:27: “E ele sentou no seu trono de glória 
e todo o julgamento foi dado ao filho do homem.”  
 
 

5- O dito está ligado ao contexto 
cultural judaico?  Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

Possuidores de uma cultura regida pela religiosidade, a 
apocalíptica judaica influenciava o imaginário dos judeus 
gerando a expectativa da vinda de um Messias que se 
apresentaria em glória para governá-los e julgar todas as 
nações. 
 

6- O dito possui uma extensão curta? 
Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

Apenas seis palavras. 
7- O conteúdo do dito é de natureza 
escatológica?  Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

O texto é de natureza escatológica, narrando uma vinda 
futura do Filho do Homem, que se assentará em trono 
glorioso. 

4ª etapa: 

Somatório das questões positivas: 5 (cinco) 
5ª etapa: 

 O dito se apresenta como: (  ) pouco historiográfico 
                                           (  ) razoavelmente historiográfico  
                                           (X) bastante historiográfico 
 
6ª etapa: 

Textos que apresentam Jesus “sentado em um trono” ou “à destra do trono de Deus”, indicando sua 
realeza, são bem comuns no N.T. Só no Livro de Apocalipse a palavra “θρόνου” aparece 36 vezes. 
Ao utilizar esta expressão, Jesus deseja comunicar aos seus seguidores sua autoridade para governar e 
julgar, revelando autoridade e realeza, que eram qualidades esperadas do Messias.  

 
Fonte: Elaboração do autor. 
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2.6.2.4 Quarto dito 

 
Tabela 9 - Quarto dito 

1ª etapa:  

Mt 24:21a 
 
καὶ εἰ μὴ ἐκολοβώθησαν αἱ ἡμέραι  

2ª etapa: 

Mt 24:21a 
E se não tivessem sido abreviados os dias 

3ª etapa: 

1- Este dito demandava coragem por 
parte dos seguidores de Jesus para 
ser anunciado? Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

O contexto do dito se apresenta relacionado à destruição do 
templo de Jerusalém, razão suficiente para sentenciar um 
judeu à morte, uma vez que isto era interpretado como uma 
fala de maldição contra o Santo Lugar. 

2- Existem outros evangelhos 
canônicos que reproduzem este dito? 
Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

Encontramos o mesmo dito escrito de modo similar em Mc 
13:20a: “Não tivesse o Senhor abreviado aqueles dias”. 

3- Existem textos canônicos 
veterotestamentários que amparam 
este dito? Sim (  ) Não (X) 

Justificativa: 

A expressão não se repete.  

4 - Existem fontes extracanônicas, 
anteriores à época de Jesus, que 
aparentemente dão respaldo a este 
dito? Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

Existe uma expressão em I Enoque 80:2 que lembra o texto 
de Mateus: “No dia dos pecadores os anos serão encurtados”. 

5- O dito está ligado ao contexto 
cultural judaico? Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

A expectativa de um fim para o mundo estava presente na 
cultura. 

6- O dito possui uma extensão curta? 
Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

Possui apenas 6 palavras. 
7- O conteúdo do dito é natureza 
escatológica?  Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

Trata-se de uma expressão vinculada ao contexto de Mateus 
24, maior narrativa escatológica, presente no Evangelho de 
Mateus.  

4ª etapa: 

Somatório das questões positivas: 6 (seis) 
 
5ª etapa: 

 O dito se apresenta como: (  ) pouco historiográfico 
                                           (  ) razoavelmente historiográfico  
                                           (X) bastante historiográfico 
 
6ª etapa: 

Esta é uma expressão que está ligada ao contexto apocalíptico, que floresceu bastante entre o século 
II a.C. e o século II d.C. A expectativa de um fim para mundo estava viva na cultura judaica no 
primeiro século da era cristã. Como exemplo citamos a comunidade de Qumran que havia se isolado 
para esperar um messias e aguardar a destruição do cosmos. 

Fonte: Elaboração do autor. 
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2.6.2.5 Quinto dito 

 
Tabela 10 - Quinto dito 

1ª etapa:  

Mt 24:2b 
 
οὐ μὴ ἀφεθῇ ὧδε λίθος ἐπὶ λίθον ὃς οὐ καταλυθήσεται.  

2ª etapa: 

Mt 24:2b 
 
De modo nenhum será deixada aqui pedra sobre pedra que não será derrubada 

3ª etapa: 

1- Este dito demandava coragem por 
parte dos seguidores de Jesus para ser 
anunciado? Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

O texto claramente se refere à destruição do templo de 
Jerusalém, razão suficiente para condenar um judeu à 
sentença de morte, segundo a Lei Mosaica. 

2- Existem outros evangelhos 
canônicos que reproduzem este dito? 
Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

Encontramos o mesmo dito em Mc 13:2 e Lc 21:6.  

3- Existem textos canônicos 
veterotestamentários que amparam 
este dito? Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

Sim. Alguns livros dos profetas, tais como Jeremias e 
Ezequiel, falam de destruição do Templo. 

4 - Existem fontes extracanônicas, 
anteriores à época de Jesus, que 
aparentemente dão respaldo a este 
dito?  Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

Sim. O texto de Enoque 90:28 retrata uma destruição do 
Templo. 

5- O dito está ligado ao contexto 
cultural judaico?  Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

Os judeus conviviam com expressões que falavam de 
destruição do Templo e, por isso, buscando silenciar aqueles 
que se manifestavam contrários, instituíam penas severas a 
todos que se manifestassem insatisfeitos com as práticas do 
Templo. 

6- O dito possui uma extensão curta? 
Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

Possui apenas 10 palavras. 
7- O conteúdo do dito é de natureza 
escatológica?  Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

A narrativa de Mt 24, ao lado de Mc 13 e Lc 21 é o texto de 
natureza mais escatológica presente nos evangelhos.  

4ª etapa: 

Somatório das questões positivas: 7 (sete) 
 
5ª etapa: 

 O dito se apresenta como: (  ) pouco historiográfico 
                                           (  ) razoavelmente historiográfico  
                                           (X) bastante historiográfico 
6ª etapa: 

Pronunciar tais palavras era um ato de muita coragem, sendo facilmente lembradas por aqueles que as 
ouvissem. Expressões que falavam da destruição do templo são facilmente encontradas em escritos 
proféticos. Ao pronunciar estas palavras Jesus estaria se apresentando como um profeta aos seus 
seguidores. 

Fonte: Elaboração do autor. 
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2.6.2.6 Sexto dito 

 
Tabela 11 - Sexto dito 

1ª etapa:  

Lc 6:24 
 
οὐαὶ ὑμῖν 

2ª etapa: 

Lc 6:24 
 
Ai de vocês 

3ª etapa: 

1-Este dito demandava coragem por 
parte dos seguidores de Jesus para ser 
anunciado? Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

Ele está no contexto acusatório, o que poderia ser 
interpretado como uma afronta aos ouvintes, principalmente 
as autoridades. 

2- Existem outros evangelhos 
canônicos que reproduzem este dito? 
Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

No evangelho de Mateus encontramos 4 textos que usam 
expressões similares (18:7; 23:13; 23:27). 
 

3- Existem textos canônicos 
veterotestamentários que amparam 
este dito? Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

O livro de Isaías contém várias expressões similares 
confrontando situações erradas referentes à conduta judaica. 

4- Existem fontes extracanônicas, 
anteriores à época de Jesus, que 
aparentemente dão respaldo a este 
dito? Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

O livro de I Enoque possui várias expressões idênticas a 
esta, usadas de maneira semelhante. 

5- O dito está ligado ao contexto 
cultural judaico?  Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

Os judeus já estavam habituados a este tipo de linguagem, 
característica de profetas, buscando enfatizar o pecado. 

6- O dito possui uma extensão curta? 
Sim (X) Não (  ) 

Justificativa: 

Possui apenas 2 palavras. 
7- O conteúdo do dito é de natureza 
escatológica?  Sim (X) Não (  ) 

Justificativa:  

Ela aponta para um juízo condenatório futuro sobre a vida 
daqueles inseridos no estilo de vida que o dito está 
condenando. 

4ª etapa: 

Somatório das questões positivas: 7 (sete) 
 
5ª etapa: 

 O dito se apresenta como: (  ) pouco historiográfico 
                                           (  ) razoavelmente historiográfico  
                                           (X) bastante historiográfico 
6ª etapa: 

Expressões semelhantes a esta ocorrem 20 vezes no livro de Isaías, 1 vez no livro de Amós, 1 vez no 
livro de Sofonias, 33 vezes no livro de I Enoque, 11 vezes no evangelho de Mateus e 11 vezes no 
evangelho de Lucas. Todas estas evidências atestam a popularidade da expressão, que era usada em 
um contexto profético-apocalíptico. 

Fonte: Elaboração do autor. 
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3 RELAÇÃO DO JESUS HISTÓRICO COM O LIVRO DE I ENOQUE  

 

Neste capítulo nos propomos a fazer a aproximação entre o Livro de I Enoque e os 

ditos selecionados propositadamente (em um nível intuitivo já havíamos percebido relações) e 

analisados pela ADJ no segundo capítulo, os quais foram referendados pela metodologia 

como possuidores de grande probabilidade de pertencerem a Jesus de Nazaré. 

Não temos a intenção de sermos exaustivos em nossas análises, mas buscamos 

apresentar, argumentando com coerência, algumas possíveis conexões entre o I Enoque e os 

Evangelhos, sobretudo os sinóticos, sempre na perspectiva proposta pela tese, ou seja, 

identificando possíveis influências do I Enoque na epistemologia de Jesus. 

Selecionamos textos nos cinco principais livros de Enoque, que são: Livro dos 

Vigilantes, Livro das Parábolas, Livro Astronômico, Livro dos Sonhos e Epístola de Enoque, 

que serão confrontados livremente com os ditos, acompanhados de análises comparativas. 

Buscamos analisar cada livro separadamente, na intenção de facilitar a identificação das 

seções (ou livros) de I Enoque que possuem maiores chances de terem sido participantes da 

construção teológica de Jesus. 

 

3.1 O Livro dos Vigilantes (1-36) e sua relação com o Jesus Histórico 

 

Escrito originalmente em aramaico, o livro é uma importante evidência que corrobora 

com a ideia de que Jesus de Nazaré conhecia o livro de I Enoque e que alguns de seus 

pensamentos estão baseados nele. Na sequencia passaremos a examinar um fragmento de 

suma importância para a construção desta tese. 

Na década de 1970 Milik publicou o célebre livro Books of Enoch. Aramaic 

Fragments of Qumran Cave 4 contendo suas análises sobre todos os fragmentos que ele 

identificou como sendo relacionados ao Livro de I Enoque. Dentre eles Milik estudou um 

pertencente ao primeiro capítulo do Livro de I Enoque, mais precisamente ao verso nove do 

capítulo. 

 

 

 

 

 

 



143 

 

Figura 25 - Fragmento aramaico 2 

 
Fonte: Books of Enoch. Aramaic Fragments of Qumran Cave 4295. 

 

Desde setembro de 2011 a instituição Israel Antiquities Authority, que se situa junto 

ao Museu de Israel, responsável pelos manuscritos do Mar Morto, tem investido em um 

audacioso projeto: tornar públicos milhares de manuscritos do Mar Morto por meio da 

internet296. Dentre os fragmentos publicados encontra-se o que mostramos anteriormente, 

porém, desfrutando do avanço tecnológico ocorrido após quarenta anos. Na sequência o 

fragmento colorido e logo em seguida o mesmo fragmento apresentado em infravermelho, o 

que confere maior visibilidade às informações contidas no mesmo. 

 
Figura 26 - Fragmento Aramaico 2.1 

 
Fonte:I. A. A.297 

                                                           
295 Esta foto tem cerca de 40 anos e está entre os anexos do livro e pode ser identificada pela seguinte referência: 

IX 4QEnb 1vi and 4QEnc 1i. 
296 Segundo o Prof. Adolfo Roitman nos primeiros 4 dias após o lançamento foi cerca de 1 milhão de acessos ao 

site. O endereço do site é: http://www.deadseascrolls.org.il/. 
297 Código B -359527 se encontra no endereço eletrônico http://www.deadseascrolls.org.il/explore-the-

archive/manuscript/4Q204-1. 
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Figura 27 - Fragmento Aramaico 2.2 

 
Fonte:I. A. A.298 

 

Segundo Milik as palavras em aramaico que estão contidas no fragmento são299: 

 
Tabela 12 - Tradução de 4QEnc 1i 

Linhas Texto Aramaico Tradução 

1ª linha 
 

as miríades dos seus santos anjos 

2ª linha  carne em relação a  

3ª linha  trabalhos 

4ª linha  as orgulhosas e duras 

5ª linha  todo seu trabalho e observar os trabalhos dos céus 

6ª linha  na estação de suas luzes para que todos possam 

surgir 

7ª linha  observe-vos a terra o seu trabalho 

8ª linha  alterações e tudo é visível para você 

Fonte: Elaboração do autor. 
 

Baseado em um manuscrito grego ele propõe a seguinte reconstrução para o texto 

aramaico300:  

                                                           
298 O Código B -359528 se encontra no endereço eletrônico: http://www.deadseascrolls.org.il/explore-the-

archive/manuscript/4Q204-1. 
299 MILIK, J. T. The books of Enoch:  Aramaic Fragments of Qumrân Cave 4. Oxford: Clarendon Press, 1976, p. 

184. 
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A tradução da reconstrução proposta por Milik é301:  

 
Quando Ele vier com as miríades de seus santos, para executar julgamento contra 
todos, Ele destruirá todos os ímpios, e convencerá toda a carne, em relação a todas 
as suas obras de impiedade que eles têm cometido por obra e em palavra, e em 
relação a todos os orgulhosos e todas as duras palavras que ímpios pecadores 
falaram contra Ele. Considere todo o seu trabalho, e observe as obras dos céus, e os 
luminares que não mudam seus cursos nas estações de suas luzes, todos se levantam 
bem definidos, cada um deles em sua ordem. Observe-os da terra, e considere seus 
trabalhos a partir do primeiro até o último, que nada passa por mudanças, e tudo é 
visível para você. 

 

O fragmento que apresentamos contém partes correspondentes ao texto de I En 1:9-

2:2. Para o presente trabalho o que interessa são apenas as primeiras cinco linhas deste que foi 

catalogado por Milik como sendo o fragmento 4QEnc 1i (prato IX), e que aparece na atual 

catalogação do Israel Antiguities Authority como sendo o fragmento 6 presente no prato 199 

(cód. B- 359527 e B -359528). As linhas iniciais deste fragmento claramente correspondem 

ao texto de I Enoque 1:9, cuja tradução proposta por VanderKam e Nickeslburg, que levaram 

em conta o texto etíope, é302:  

 
Olhem, ele vem com miríades dos seus santos para executar julgamento sobre todos, 
e destruir todos os perversos, e condenar toda a humanidade por todas as mortes 
perversas que eles têm praticado e pelas orgulhosas e duras palavras que os 
pecadores perversos têm falado contra ele.  

 

                                                                                                                                                                                     
300 O que está entre colchetes são as reconstruções propostas por Milik. 
301 Para Milik o texto mais próximo do aramaico, e, portanto, mais útil para sua reconstrução, era a epístola do 

Judas preservada por pseudo-Cipriano, um escrito africano datado no ano 258 d.C. Maiores informações ver 
MILIK, J. T. Books of Enoch. Aramaic Fragments of Qumran Cave 4. Oxford: University Press, 1976, p. 
185. 

302 Segundo Milik o texto etíope de I Enoque não era o mais ideal para fazer a reconstrução deste verso e por isso 
só se baseou no texto de Judas 14-15. 
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No evangelho de Mateus 25:31a encontramos um texto que lembra estas palavras. O 

texto é: Ὅταν δὲ ἔλθῃ ὁ υἱὸς τοῦ ἀνθρώπου ἐν τῇ δόξῃ αὐτοῦ καὶ πάντες οἱ ἄγγελοι μετ᾽ 

αὐτοῦ (“mas quando vier o filho do homem, ele mesmo em glória e todos os anjos com ele”). 

Segundo análise feita no segundo capítulo, através da ADJ, estas palavras têm grande 

probabilidade de pertencerem ao Jesus Histórico, servindo ao propósito de nossa tese. 

É importante deixarmos claro que em relação aos evangelhos estamos falando de 

ideias e não de uma citação explícita do Livro de I Enoque, como ocorre no livro de Judas 14: 

“Quanto a estes foi que também profetizou Enoque, o sétimo depois de Adão, dizendo: Eis 

que veio o Senhor entre suas santas miríades”. Neste caso a comparação seria mais clara, 

transparente, de maior visibilidade posto que o próprio autor afirma estar se referindo a I 

Enoque. Este texto serve como evidência de que associar o livro de Enoque ao Novo 

Testamento era uma prática cristã, além de que interpretar  I Enoque 1:9 associado à figura de 

Jesus era uma realidade dentro do cristianismo primitivo. 

Em relação à comparação entre I Enoque e os evangelhos, que não fazem citações 

diretas a I Enoque, o nosso objetivo passa a ser analisar e comparar as ideias contidas nos 

textos buscando fazer aproximações. No caso de Mt 25:31a, chama-nos atenção, 

principalmente, a expressão καὶ πάντες οἱ ἄγγελοι μετ᾽ αὐτοῦ (E todos os anjos com ele) que 

tranquilamente pode ser associada à expressão contida no início de I En 1:9 que diz que “ele 

vem com miríades dos seus santos”303 que lembra o texto de Mateus. A diferença é que no 

evangelho se fala de “todos os anjos” e em Enoque de “miríades de santos”, porém são frases 

similares. 

De forma secundária, contudo também importante, destacamos novamente a expressão 

υἱὸς τοῦ ἀνθρώπου (filho do homem) em Mateus 25:31. Apesar de não ser uma expressão que 

ocorre no Livro dos Vigilantes e sim, como vimos, no Livro das Parábolas, ela pertence ao 

Livro de I Enoque e está dentro do contexto de “Messias Glorioso Juiz”. 

A segunda parte de Mt 25:31 diz: “então se assentará no trono de sua glória”. 

Conforme analisamos no capítulo anterior, esta expressão possui grande probabilidade de ser 

um dito de Jesus de Nazaré e está associada, por exemplo, com I En 69:27 (“E ele sentou no 

seu trono de glória e todo o julgamento foi dado ao filho do homem.”) fortalecendo o nosso 

argumento de que a ideia de Mt 25:31 é advinda da literatura enoquita. 

Neste caso entendemos que o conceito contido em Mateus 25:31 é fruto de dois livros 

de Enoque: Vigilantes e Livro das Parábolas. Existem boas evidências desta associação o que 

                                                           
303 No livro de Enoque a palavra santo também aparece relacionada a anjos. 
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aumenta a probabilidade de que Jesus de Nazaré tenha utilizado conceitos de I Enoque na 

construção e transmissão de seus ensinamentos. 

 

3.2 O Livro das Parábolas (37-71) e sua relação com o Jesus Histórico 

 

Segundo expomos no primeiro capítulo da tese, o Livro das Parábolas304 (Cap. 37-71) 

é o único escrito para o qual não se achou representação nas grutas de Qumran. Isso não 

significa que ele não pertencia ao escopo original de I Enoque, mas simplesmente que não 

podemos verificar, tomando como fonte os manuscritos do Mar Morto, se o Livro das 

Parábolas é anterior à era cristã. É importante lembrarmos que apenas 2% ou 3% do que se 

entende ser o livro de I Enoque foram descobertos em Qumran e que existem milhares de 

fragmentos que não podem ser identificados, pois estão bastante danificados. Por mais que os 

manuscritos do Mar Morto sejam um recurso importante para conhecermos a antiguidade de 

vários escritos, entre eles o Livro de I Enoque, ele não é o único caminho para termos 

argumentos coerentes para defender a antiguidade de um determinado escrito, como, no caso 

em questão, o Livro das Parábolas. 

A seguir argumentaremos que, independente da ausência deste livro em Qumran, o 

Livro das Parábolas pode ser anterior ao Cristianismo Primitivo. Certamente que não estamos 

sós em reconhecer que este livro é anterior à era cristã. Muitos estudiosos do período do 

Segundo Templo e a maioria dos estudiosos do Livro de I Enoque, a exemplo de R. H. 

Charles, Charlesworth, Boccaccini, para não citar outros, concordam que o Livro das 

Parábolas é uma composição pré-cristã305. 

Um dos maiores problemas em estudar este escrito com a convicção de que estamos 

lidando com um texto anterior à era cristã é o fato de que a versão mais antiga que temos do 

Livro das Parábolas é a tradução etíope, e, como explanamos, o I Enoque só foi traduzido para 

este idioma a partir do IV d.C. 

                                                           
304 Segundo Charlesworth, atualmente se conhecem cerca de 120 Livros das Parábolas em etíope. Cf. 

CHARLESWORTH, J. H. Parables of Enoch: A Paradigm Shift. London: Bloomsbury, 2013, p. 37. 
305 Logicamente também existiram grandes especialistas, a exemplo de Milik, que defendem a posição contrária. 

Milik, por exemplo, defendeu durante décadas que o Livro das Parábolas era uma composição cristã datada 
no ano 270 d.C. Porém, a partir do ano de 1977, a maioria dos especialistas, após um congresso sobre             
I Enoque, passaram a defender que o Livro das Parábolas era uma composição judaica anterior ao 
cristianismo. Ver BOCCACCINI, G. Gli Pseudepigrafi dell’ Antico Testamento e Il Nuovo Testamento e Il 
Nuovo Testamento. Brescia: Paideia Editrice, 1990, p. 224-236. 



148 

 

Os principais argumentos contrários à datação306 do Livro das Parábolas na era pré-

cristã são:  

1- Nenhum fragmento do livro em aramaico foi encontrado nas grutas de Qumran (por isso 

ele deve ser posterior ao ano 68 d.C.307). 

2- O Livro das Parábolas não foi citado pelos estudiosos cristãos antes do quarto século 

d.C.308. 

3- O Império Parta309 que aparece no Livro das Parábolas pode ser uma alusão à invasão da 

Palestina feita pelos partas no século II d.C.  

Apesar de serem argumentos válidos e existirem pesquisadores que tomam este 

partido, o fato é que a maioria dos estudiosos não está convencida de que estas três posições 

são capazes de fechar a questão sobre a datação do Livro das Parábolas posicionando-o como 

uma composição pós-cristã. A seguir alguns argumentos que buscam refutar esta tomada de 

posição: 

1 – O Livro das Parábolas foi o último livro de Enoque a ser escrito. Ele foi redigido na época 

herodiana (37 a.C.–4 a.C.), não havendo tempo suficiente para que ele fosse amplamente 

difundido na Palestina, e, por esse motivo, não chegou a Qumran. 

2 – O material encontrado nas onze cavernas de Qumran corresponde ao equivalente a 10% 

ou no máximo 20% do material original que existia310, o que significa que existe 

possibilidade, cerca de 80% a 90% de chance, de que o livro, caso ele tenha chegado a 

Qumran, tenha se perdido com outros escritos que ali existiam. 

3- Existem milhares de fragmentos que ainda não foram identificados, o que significa 

possibilidade de o Livro das Parábolas estar representado entre esses fragmentos. 

4 – O argumento de que líderes da Igreja tenham mencionado o Livro das Parábolas só no IV 

século só é aceito por aqueles que não querem reconhecer que os evangelhos citam este livro. 

5 – O fato de o Livro de Enoque citar o império parta não significa que é uma alusão a uma 

invasão dos partas ocorrida no século II d.C., mas simplesmente reflete o temor que os 

redatores possuíam em relação a este império na época de sua redação. 

Como expressamos anteriormente a maioria dos estudiosos de I Enoque entendem que 

o Livro das Parábolas é um escrito pré-cristão, posto que, mesmo Qumran (principal 
                                                           
306 Alguns datam no final do século I d.C., outros no final do século III d.C. e existem aqueles que datam no 

século IV d.C. 
307 Data em que se acredita que a comunidade deixou de existir. 
308 KNIBB, 1979, p. 345-359. 
309 O Império Parta ou Parto (247 a.C.- 224 d.C.), também conhecido como Império Arsácida, foi uma das 

principais potências político-culturais iranianas da antiga Pérsia. 
310 CHARLESWORTH, 2013, p. 44. 

http://pt.wikipedia.org/wiki/Povos_iranianos
http://pt.wikipedia.org/wiki/Grande_P%C3%A9rsia
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evidência comparativa) sendo de grande importância para o entendimento da cultura literária 

daquela época, é uma fonte limitada, uma vez que não tem a totalidade dos documentos, mas 

uma minoria, e por isso não tem o poder de ser totalmente conclusiva. 

Para os estudiosos que sustentam que o Livro das Parábolas é um escrito pós-cristão, 

esta expressão é interpretada como sendo uma criação baseada nos evangelhos. Ou seja, foi 

produzida tendo como referência a pessoa de Jesus de Nazaré. Em relação aos acadêmicos 

defensores da maior antiguidade do Livro das Parábolas, pré-cristão, a interpretação mais 

atual é que a expressão está relacionada ao personagem Enoque. Porém, esta hermenêutica 

não é a única. Outra possibilidade seria entender filho do homem como uma expressão 

messiânica. 

Os principais argumentos que sustentam a interpretação de filho do homem como uma 

expressão pré-cristã, de natureza messiânica, são: 

1- No texto de I En 42:2 a figura de Enoque aparece separadamente do Filho do Homem 

como se fossem dois personagens distintos. O texto apresenta um anjo revelando a Enoque 

segredos ocultos sobre o filho do homem. O texto diz: “E eu perguntei ao anjo da paz, que 

foi comigo e me mostrou todas as coisas ocultas sobre o Filho do Homem”. 

2- No texto de I En 42:4 é dito que Enoque viu o filho do homem, o que reforça o argumento 

que são pessoas distintas e não uma referência a Enoque. Está escrito: “E este filho do 

homem que você tem visto”. 

3- Existem algumas referências que apresentam o filho do homem como um ser glorioso, 

assentado em um trono de glória diante de quem os seres humanos irão se curvar. Um 

exemplo se encontra em I En 62:5: “E um grupo deles olhará um para o outro, e eles 

ficarão aterrorizados e curvarão suas cabeças e a dor vai apoderar-se deles quando eles 

virem o filho do homem assentado em um trono de glória”. 

Estes argumentos também servem aos estudiosos que defendem a redação do Livro 

das Parábolas entre o primeiro e o quarto século da era cristã. A grande diferença, neste caso, 

seria que os redatores teriam recorrido a relatos dos evangelhos em que Jesus é apresentado 

escatologicamente em glória e, a partir daí, redigido partes do Livro das Parábolas. 

Entendemos que este não é o caso posto que bem antes da redação dos evangelhos já existiam 

escritos que falavam de um messias glorioso na cultura judaica como é o caso de Daniel. Ou 

seja, não era necessário o conhecimento do que os evangelhos apresentam sobre o filho do 

homem para redigir um documento do estilo do Livro das Parábolas. Outro argumento que 

descarta esta possibilidade seria que a forma com que os evangelhos apresentam o filho do 

homem é mais ampliada do que a forma presente no Livro das Parábolas. 
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Como expomos a maioria dos estudiosos entende que o livro é anterior à era cristã e 

que a principal interpretação adotada para a compreensão da expressão filho do homem é que 

ela é uma referência ao próprio Enoque.311 A seguir examinaremos os principais argumentos 

que sustentam esta tomada de posição: 

1- No texto de I En 65:11 Enoque é chamado de filho. O texto diz: “Mas quanto a você, meu 

filho, o Senhor dos espíritos conhece que você é puro e sem culpa deste opróbrio sobre os 

mistérios”. 

2- No texto de I En 60:10 o personagem Enoque é chamado literalmente de filho                  

do homem: “E ele disse para mim, ‘aqui ó filho do homem que deseja saber o que                

está escondido.’” 

3- No texto de I En 71:14 o personagem Enoque novamente é chamado de filho do homem: 

“E o anjo veio até mim e cumprimentou-me com sua voz e me disse: ‘você é aquele filho 

do homem que nasceu para a justiça e a justiça habita em você’”. 

Estes três textos, supracitados, são o eixo que sustenta a interpretação de que o filho 

do homem é o personagem Enoque. A partir deste ponto de vista, estudiosos argumentam que 

a forma com que se deve enxergar as outras narrativas presentes no Livro das Parábolas, 

abordando Enoque como um personagem distinto do filho do homem, deve ser interpretada 

como uma revelação que o anjo dá a Enoque acerca do próprio Enoque em um momento 

escatológico ou futuro. 

Concordamos com os acadêmicos que defendem que esta é uma expressão pré-cristã. 

Contudo, diferimos dos mesmos no que tange ao entendimento que só existe um caminho 

para a compreensão desta expressão. Ou seja, ou ela é referente a Enoque ou à figura de um 

messias. Entendemos que ela ocorre nos dois sentidos no referido escrito. Isso significa que 

em alguns textos ela representa Enoque e em outros fala da expectativa de um messias (a 

maioria dos casos). 

Um escrito que tem sido estudado de forma comparativa ao Livro das Parábolas é o 

livro de Daniel. Existe uma teoria que defende a possibilidade de o redator do Livro das 

Parábolas ter utilizado o Livro de Daniel. Conquanto esta teoria ainda não seja muito 

convincente para nós, porque a construção do filho do homem em I Enoque difere em vários 

aspectos da apresentada no Livro de Daniel, o fato é que existem algumas semelhanças 

interessantes entre estes dois livros: ambos utilizam a expressão filho do homem de duas 

formas distintas. No Livro de Daniel, à semelhança do que ocorre em I Enoque 60:10, esta 

                                                           
311 CHARLESWORTH, 2013, p. 38. 
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expressão é utilizada como referência ao próprio Daniel (Dn 8:17). A outra forma de utilizar 

filho do homem aparece como uma descrição de um messias escatológico (Dn 7:13), 

semelhantemente a En 62:5. Outra semelhança seria que tanto Enoque como Daniel são 

apresentados recebendo instruções acerca do futuro por meio de um anjo. 

Apesar de não sabermos, exatamente, a origem desta expressão, o fato é que no 

período do Segundo Templo ela aparece de uma forma mais elevada, com mais glamour, e 

está associada a profetas. Além do Livro das Parábolas, existem textos da Bíblia Hebraica, ou 

Antigo Testamento, que a utilizam, bem como textos do Novo Testamento. A expressão 

“filho do homem” aparece na Bíblia 186 vezes, sendo que 104 vezes ocorre no Antigo 

Testamento (Hebraico: בן אדם) e 82 vezes no Novo Testamento (Grego: υἱὸς τοῦ ἀνθρώπου). 

Na sequência quadro informativo: 

 
Tabela 13 - Expressão Filho do Homem na Bíblia 

Livro Quantidade de 
vezes 

Referência 

Números 1 vez 23:19 
Jó 3 vezes 16:21; 25:6; 35:8 

Salmos 3 vezes 8:4; 80:17; 144:3 
Isaías 2 vezes 51:12; 56:2 

Ezequiel 94 vezes 2:1; 2:3; 2:6; 2:8; 3:1; 3:3; 3:4; 3:10; 3:17; 3:25; 4:1; 4:16; 5:1; 
6:2; 7:2; 8:5; 8:6; 8:7; 8:12; 8:15; 8:17; 11:2; 11:4; 11:15; 12:2; 
12:3; 12:9; 12:18; 12:22; 12:27; 13:2; 13:17; 14:3; 14:13; 15:2; 
16:2; 17:2; 20:3; 20:4; 20:21; 20:27; 20:46; 21:2; 21:6; 21:9; 
21:12; 21:14; 21:19; 21:8; 22:2; 22:18; 22:24; 23:2, 23:36; 24:2; 
24:16; 24:25; 25:2; 26:2; 27:2; 28:2; 28:12; 28:21; 29:2; 29:18; 
30:2; 30:21; 31:2; 32:2; 32:18; 33:2; 37:7; 33:10; 33:12; 33:24; 
33:30; 34:2; 35;2; 36:1; 36:17; 37:3; 37:9; 37:11; 37:16; 38:2; 
38:14; 39:1; 39:17; 40:4; 43:7; 43:10; 43:18; 44:5; 47:6. 

Daniel 2 vezes 7:13; 8:17 
Mateus 29 vezes 8:20; 9:6; 10:23; 11:19; 12:8; 12:32; 12:40; 13:37; 13:41; 16:13; 

16:27; 16:28; 17:9; 17:12; 17:22; 18:11; 19:28; 20:18; 20:28; 
24:27; 24:30; 24:37; 24:39; 24:44; 25:31; 26:2; 26:24; 26:45; 
26:64;  

Marcos 13 vezes 2:10; 2:28; 8:31; 8:38; 9:9; 9:12; 9:31; 10:33; 10:45; 13:26; 
14:21; 14:41; 14:62 

Lucas 26 vezes 5:24; 6:5; 6:22; 7:34; 9:22; 9:26; 9:44; 9:56; 9:58; 11:30; 12:8; 
12:10; 12:40; 17:22; 17:24; 17:26; 17:30; 18:8; 18:31; 19:10; 
21:27; 21:36; 22:22; 22:48; 22:69; 24:7 

João 12 vezes 1:51; 3:13; 3:14; 5:27; 6:27; 6:53; 6:62; 8:28; 9:35; 12:23; 
12:34; 13:31 

Atos 1 vez 7:56 
Hebreus 1 vez 2:6 

Fonte: Elaboração do autor. 
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Apesar de ser encontrada diversas vezes na Bíblia, esta expressão possui vários 

significados a depender do livro em que ela aparece. Em Números é apresentada 

diferenciando o caráter de Deus do caráter humano. No Livro de Jó, ela é usada pelo 

personagem Jó e dois dos seus amigos, sempre expressando a ideia de que o ser humano não é 

nada e é passageiro: “Quanto menos o homem, que é gusano, e o filho do homem, que é 

verme!” (Jó 25:6). 

Em Salmos ela segue a mesma direção apresentada no Livro de Jó, ou seja, fala da 

insignificância do ser humano: “que é o homem, que dele te lembres? E o filho do homem, 

que o visites?” (Sl 8:4). Em outra ocasião manifesta a dependência humana para com a 

intervenção do Criador sobre sua existência no sentido de empoderá-lo: “Seja a tua mão sobre 

o povo da tua destra, sobre o filho do homem que fortaleceste para ti” (Sl 80:17). 

No Livro de Isaías já observamos uma mudança. Apesar de continuar possuindo a 

mesma intenção – descrever a pequenez humana – o agente da ação muda. Enquanto que em 

Jó e Salmos ela é apresentada como uma fala humana, em Isaías é uma fala divina: “Eu, eu 

sou aquele que vos consola; quem, pois, és tu, para que temas o homem, que é mortal, ou o 

filho do homem, que não passa de erva?” (Is 51:12). Neste livro ela aparece com o intuito de 

incentivar o homem a confiar em seu Criador e não temer o seu semelhante. 

Quando estudamos o Livro de Ezequiel –o que mais utiliza esta expressão – outra 

mudança bastante significativa ocorre. Em 100% dos casos ela é apresentada como a maneira 

que Deus se dirige a Ezequiel: “Esta voz me disse: Filho do homem, põe-te em pé, e falarei 

contigo” (Ez 2:1). Diferente dos contextos apresentados anteriormente, em que a expressão é 

tomada para retratar a insignificância humana, aqui ela apresenta o Criador desejando 

comunicar-se com a criatura humana. Ou seja, ela ganha status, ela valoriza a figura humana 

apresentando-a como alguém que se relaciona com o Criador. Poderíamos dizer que expressão 

neste livro adquire vários significados. A expressão “Filho do homem” pode ser entendida 

como aquele com quem Deus deseja se comunicar, aquele que ouve a voz de Deus, aquele 

que recebe revelação de Deus, aquele que é orientado por Deus, aquele que é porta-voz de 

Deus, ou seja, profeta. Sempre que o texto apresenta Deus utilizando esta expressão para 

comunicar-se com Ezequiel o contexto é de revelação divina ao profeta responsabilizando-o 

como porta-voz da profecia, agente divino e representante de Deus. 

A expressão ocorre duas vezes no Livro de Daniel. Em um dos casos possui o sentido 

semelhante ao que ocorre em Ezequiel e, em outro, ganha caráter messiânico. A diferença é 

que ao invés de Deus falar diretamente com Daniel ele envia um anjo, Gabriel, para lhe dar 

instruções. 
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Semelhantemente ao que ocorre em Ezequiel, Daniel é chamado de filho do homem: 

“Veio, pois, para perto donde eu estava; ao chegar ele, fiquei amedrontado e prostrei-me com 

o rosto em terra; mas ele me disse: Entende, filho do homem, pois esta visão se refere ao 

tempo do fim” (Dn 8:17). 

Apesar da semelhança com o Livro de Ezequiel, entendemos que esta expressão cresce 

em status neste livro, posto que Daniel, além de ser um filho do homem, a quem Deus deseja 

fazer revelações, é chamado por um anjo de “homem mui amado”: “Ele me disse: Daniel, 

homem muito amado, está atento às palavras que te vou dizer; levanta-te sobre os pés, porque 

eis que te sou enviado. Ao falar ele comigo esta palavra, eu me pus em pé, tremendo”         

(Dn 10:11). 

Daniel é apresentado como um homem que se relaciona com Deus, recebe orientações 

divinas e é porta-voz de Deus, a exemplo de Ezequiel, mas também alguém muito amado por 

Deus. Isto nos faz pensar que a expressão filho do homem em Daniel pode ser interpretada 

como conectada à expressão homem mui amado. A intenção, neste caso, era transmitir aos 

leitores que os profetas eram homens a quem Deus muito amava. Este conceito seria de 

grande relevância para implantar na consciência da comunidade judaica a importância de 

valorizar a classe dos profetas diluindo o pensamento de que eles eram perturbadores do povo, 

da ordem estabelecida, aqueles que afrontavam, sendo muitas vezes mortos. 

Antes de comentar sobre o significado desta expressão no Novo Testamento, é 

importante que primeiramente a entendamos no Livro das Parábolas. A expressão “filho do 

homem” (Etíope: 312) aparece no Livro das Parábolas 15 vezes (46:2; 46:3; 46:4; 

48:2; 60:10; 62:5; 62:9; 63:11; 69:26; 69:27; 69:29 (2x); 70:1; 71:14; 71:17). 

No Livro das Parábolas, Enoque é apresentado como tendo uma visão acerca do futuro 

que aparece descrito em três parábolas. Durante a visão ele faz perguntas ao anjo que, em 

alguns momentos, direciona-se a ele chamando-o de filho do homem e em outras ocasiões o 

anjo fala de um filho do homem messiânico. 

Neste livro este “filho do homem messias” é apresentado como: aquele que tem a 

justiça313 (46:3); aquele que abaterá reis por não terem reconhecido com humildade que os 

seus reinos foram dados a eles (46:4-5); aquele que se assentará em um trono de glória diante 
                                                           
312 Imagem extraída do livro de KNIBB, M. A. The Ethiopic Book of Enoch. A New Edition in the light of the 

Aramaic Dead Sea Fragments. Oxford: Clarendon Press, 1978, p. 178. v. 1. Segundo Charlesworth as 
expressões “primeiro eleito”, “primeiro justo”, “primeiro ungido”, “o messias” e “filho do homem” são todas 
expressões sinônimas e se referem a Enoque. Ver CHARLESWORTH, J. H. The Messiah: Developments in 
Earliest Judaism and Christianity. Minneapolis, MN: Fortress, 1992. 

313 O conceito de filho do homem associado a um julgamento escatológico é muito forte no Livro das Parábolas. 
Segundo Vanderkam este é o tema central no Livro das Parábolas. Ver: VANDERKAM, J. apud 
CHARLESWORTH, op. cit., p. 174-175. 
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de quem seres humanos aterrorizados curvar-se-ão em sua presença (62:4,5); aquele que todas 

as autoridades, como reis e os que governam, prostrar-se-ão em sua presença e suplicarão por 

misericórdia (62:9); aquele que humilhará os altivos e os banirá de sua presença (63:11);  

aquele que tem o nome que alegrará os justos (69:26); aquele a quem o julgamento foi 

confiado e julgará em seu trono de glória (69:27,29); aquele que nasceu para a justiça e em 

quem a justiça habita (71:14); aquele que dará paz e o caminho da verdade para os justos 

(71:17). 

Na sequência tabela que nos ajudará a entender, de forma objetiva, o conceito de filho 

do homem no livro de Ezequiel, Daniel e Parábolas: 

 
Tabela 14 - Filho do Homem: Significado em Ezequiel, Daniel e Parábolas 

Livro Conceito 

Ezequiel Aquele que é instruído por Deus e é o seu porta-voz (profeta) 

Daniel Aquele que é instruído por Deus, é seu porta-voz e amado por Deus (profeta amado e 

messias glorioso) 

Parábolas Aquele que se assenta em glória para julgar em justiça (messias glorioso juiz) 

Fonte: Elaboração do autor. 
 

Este levantamento, principalmente relacionado aos livros de Ezequiel, Daniel e Livro 

das Parábolas, é fundamental para entendermos o pano de fundo do Novo Testamento, 

especialmente dos evangelhos, quando utilizam a expressão filho do homem. Antes de 

passarmos a visualizar os textos é importante sabermos que é impossível entendermos a 

expressão filho do homem no N.T. partindo exclusivamente de uma perspectiva etimológica. 

Esta expressão aparece no N.T. como um título, carregado, principalmente, da simbologia 

advinda dos livros de Ezequiel, Daniel e Livro das Parábolas, porém é ampliada nos 

evangelhos. 

Neste ponto da pesquisa trazemos a análise que fizemos da expressão υἱὸς τοῦ 

ἀνθρώπου (filho do homem) no segundo capítulo.  A conclusão a que chegamos através da 

metodologia ADJ é que esta expressão tem grande probabilidade de ter sido utilizada pelo 

Jesus Histórico. Ela aparece em todos os evangelhos totalizando 80 aparições sendo que 

destas 78 vezes são apresentadas como ditas pelo próprio Jesus falando de si mesmo e do seu 

ministério. 

Também é relevante notarmos que a expressão não era estranha aos ouvidos dos 

discípulos nem dos ouvintes de Jesus. Entendemos isto a partir do texto de Mt 16:13,14: 

“Indo Jesus para os lados de Cesareia de Filipe, perguntou a seus discípulos: Quem diz o povo 
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ser o filho do homem? E eles responderam: Uns dizem: João Batista; outros: Elias; e outros: 

Jeremias ou algum dos profetas”. Fica claro que a reação de todos acerca de Jesus era 

compará-lo com profetas, ou seja, entendiam que Jesus, que em várias ocasiões se apresentou 

a si mesmo como filho do homem, estava associado à figura de algum profeta, por mais que 

houvesse divergências acerca de a qual profeta ele deveria ser associado. 

Quando Jesus se apresentou como filho do homem ele está com isso, simbolicamente, 

dizendo para a sociedade judaica quem ele era: alguém que ouvia a Deus, alguém que se 

relacionava com Deus, alguém amado por Deus, um porta-voz de Deus, um profeta, um 

messias (por mais que a associação com o messias não fosse tão popular)314. 

É factível que a simbologia associada à expressão filho do homem é ampliada a partir 

da fala de Jesus. Para que possamos entender com mais clareza é importante que façamos um 

estudo comparativo entre os evangelhos e os livros de Ezequiel, Daniel e o Livro de I Enoque, 

mais precisamente o Livro das Parábolas, buscando encontrar ideias semelhantes entre os 

escritos.  

A seguir selecionamos algumas passagens nos evangelhos na tentativa de encontrar 

alguma correlação (a maioria delas está presente em pelo menos três evangelhos): 

 
Tabela 15 - Significados para a expressão Filho do Homem 

(continua) 
Sobre o Filho 

do Homem 
 

Evangelhos 
Livros: Ezequiel, Daniel ou 

Parábolas 
Conceito novo ou 

assimilado 
 

Aquele que tem 
autoridade sobre 

o pecado 
 
 
 
 

Ora, para que saibais que o Filho do 
Homem tem sobre a terra 
autoridade para perdoar pecados — 
disse, então, ao paralítico: Levanta-
te, toma o teu leito e vai para tua 
casa. (Mt 9:6; Mc 2:10; Lc 5:24) 

 
 
 

-------- 

 
 
 

Conceito novo 

 
 
 
Aquele que virá 

 
 
 
 
 
 
 

Quando, porém, vos perseguirem 
numa cidade, fugi para outra; 
porque em verdade vos digo que 
não acabareis de percorrer as 
cidades de Israel, até que venha o 
Filho do Homem. (Mt 10:23) 

Eu estava olhando nas 
minhas visões da noite, e eis 
que vinha com as nuvens 
do céu um como o Filho do 
Homem, e dirigiu-se ao 
Ancião de Dias, e o fizeram 
chegar até ele. (Dn 7:13) 
 

 
 

Assimilado 
(Messias glorioso) 

 
 
 
 

                                                           
314 Segundo o texto de Mt 16:13-16 percebe-se que poucas pessoas, à semelhança de Pedro, conseguiam associar 

a expressão filho do homem à figura do messias na época de Jesus. “Indo Jesus para os lados de Cesareia de 
Filipe, perguntou a seus discípulos: Quem diz o povo ser o Filho do Homem? E eles responderam: Uns 
dizem: João Batista; outros: Elias; e outros: Jeremias ou algum dos profetas. Mas vós, continuou ele, quem 
dizeis que eu sou? Respondendo Simão Pedro, disse: Tu és o Cristo, o Filho do Deus vivo. 
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Aquele que se 
relaciona com 

pecadores 

Veio o Filho do Homem, que come 
e bebe, e dizem: Eis aí um glutão e 
bebedor de vinho, amigo de 
publicanos e pecadores! Mas a 
sabedoria é justificada por suas 
obras. (Mt 11:19; Lc 7:34) 
 

 
 

------------ 

 
 

Conceito novo 

Tabela 15 - Significados para a expressão Filho do Homem 
(conclusão) 

Sobre o Filho 
do Homem 

 
Evangelhos 

Livros: Ezequiel, Daniel ou 
Parábolas 

Conceito novo ou 
assimilado 

Aquele que tem 
autoridade sobre 

o sábado 

Porque o Filho do Homem é senhor 
do sábado. (Mt 12:8; Mc 2:28; Lc 
6:5) 

 
--------------- 

 

 
Conceito novo 

 
Aquele que tem 
autoridade sobre 

anjos 

Mandará o Filho do Homem os seus 
anjos, que ajuntarão do seu reino 
todos os escândalos e os que 
praticam a iniqüidade. (Mt 13:41) 

 
 

--------------- 
 

 
 

Conceito novo 

 
Aquele que 

julga as obras 
humanas 

Porque o Filho do Homem há de vir 
na glória de seu Pai, com os seus 
anjos, e, então, retribuirá a cada 
um conforme as suas obras. (Mt 
16:27; Jo 5:27) 

E ele sentou no seu trono de 
glória e todo o julgamento 
foi dado ao filho do 
homem. (I En 69:27) 

 
Assimilado 

(Messias glorioso 
juiz) 
 

 
Aquele que 

ressuscita dos 
mortos 

 

 E, descendo eles do monte, 
ordenou-lhes Jesus: A ninguém 
conteis a visão, até que o Filho do 
Homem ressuscite dentre os 
mortos. (Mt 17:9; Mc 8:31; Lc 
9:22) 

 
 

------------ 

 
 

Conceito novo 

 
 

Aquele que 
assentará em um 
trono de glória 

Jesus lhes respondeu: Em verdade 
vos digo que vós, os que me 
seguistes, quando, na regeneração, 
o Filho do Homem se assentar no 
trono da sua glória, também vos 
assentareis em doze tronos para 
julgar as doze tribos de Israel. (Mt 
19:28) 

“E um grupo deles irá olhar 
uns para os outros, e eles 
ficarão aterrorizados e 
curvarão suas cabeças e a 
dor vai apoderar-se deles 
quando eles virem o filho 
do homem assentado em 
um trono de glória.” (I En 
62:5) 

 
 

Assimilado 
(Messias glorioso 
juiz) 

 

Aquele que veio 
para servir e dar 

a sua vida em 
resgate de 
humanos 

Tal como o Filho do Homem, que 
não veio para ser servido, mas para 
servir e dar a sua vida em resgate 
por muitos. (Mt 20:28; Mc 10:45) 

 
 

------------ 

 
 

Conceito novo 

 
Aquele que virá 

em glória e 
causará lamento 

na terra 

Então, aparecerá no céu o sinal do 
Filho do Homem; todos os povos 
da terra se lamentarão e verão o 
Filho do Homem vindo sobre as 
nuvens do céu, com poder e muita 
glória. (Mt 24:30; Mc 13:26; Lc 
21:27) 

“E um grupo deles irá 
olhar uns para os outros, e 
eles ficarão aterrorizados e 
curvarão suas cabeças e a 
dor vai apoderar-se deles 
quando eles virem o filho do 
homem assentado em um 
trono de glória.” (I En 62:5) 

 
 

Assimilado 
(Messias glorioso 
juiz) 

 

 
Aquele que 

exige que seus 
seguidores 
sejam seus 

representantes 
 

 
 

Porque qualquer que, nesta geração 
adúltera e pecadora, se envergonhar 
de mim e das minhas palavras, 
também o Filho do Homem se 
envergonhará dele, quando vier na 
glória de seu Pai com os santos 
anjos. (Mc 8:38; Lc 9:26) 

 
 

------------ 

 
 

Conceito novo 
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Aquele cuja 

mensagem não 
era popular 

Bem-aventurados sois quando os 
homens vos odiarem e quando vos 
expulsarem da sua companhia, vos 
injuriarem e rejeitarem o vosso 
nome como indigno, por causa do 
Filho do Homem. (Lc 6:22, Mt 
5:11) 

 
 

------------ 

 
 

Conceito novo 

Fonte: Elaboração do autor. 
 

Observamos que existem ideias similares entre conceitos relacionados ao filho do 

homem nos evangelhos e nos livros de Ezequiel, Daniel e Parábolas. Porém, em vários 

momentos o conceito é ampliado nos ditos de Jesus (partindo do entendimento que eles têm 

bastante probabilidade de serem de fato palavras de Jesus). 

Além de todo aparato simbólico que a expressão carregava, nos evangelhos ela agrega 

pelo menos oito novos significados. Ela passa a transmitir o conceito de alguém que tem 

autoridade sobre o pecado, autoridade sobre a morte, autoridade sobre anjos, autoridade sobre 

o sábado, desejo de se relacionar com pecadores, missão de ser substituto de pecadores, além 

de ter uma mensagem que não agradaria a todos. 

Percebemos que existe pelo menos a possibilidade de três relações entre o Livro das 

Parábolas e os evangelhos, a saber: aquele que julga as obras humanas, aquele que se 

assentará em um trono de glória e aquele que virá em glória. Tais constatações já seriam 

evidências suficientes para apresentar a importância do livro de I Enoque como literatura 

próxima a Jesus, logicamente assumindo a posição que o Livro das Parábolas é anterior à era 

cristã. 

 

3.3 O Livro Astronômico (72-82) e sua relação com o Jesus Histórico 

 

Diferente do que ocorre com o Livro das Parábolas, onde existem divergências 

acadêmicas sobre a antiguidade do escrito, os estudiosos concordam que os fragmentos deste 

livro, juntamente com o Livro dos Vigilantes, encontrados em Qumran são os exemplares 

mais antigos que temos da literatura enoqueana. 

O Livro Astronômico narra a ação de um anjo chamado Uriel revelando a Enoque 

todas as leis que governam o movimento dos corpos celestes. É bastante interessante ver a 

associação que o escritor faz entre astronomia e religião, o que é bastante diferente da nossa 

visão científica moderna que separa conhecimentos de ordem científica dos saberes da esfera 

religiosa. Contudo estamos pisando em um terreno em que tal separação não existia. 

Este livro de I Enoque, ou seção, apresenta informações matemáticas corretas acerca 

de um calendário baseado no Sol. Sabe-se que o período do Segundo Templo foi um 
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momento em que ocorreram muitas disputas sobre questões ligadas ao calendário. Naquele 

período o calendário solar (utilizado primeiramente pelos egípcios) ganha mais força e é 

adotado por comunidades judaicas, o que pode ser percebido naturalmente no Livro 

Astronômico. 

Os cálculos usados para estabelecer esse calendário se mostram um tanto complexos e 

provavelmente era um segredo. Segundo a tradição samaritana, por exemplo, o calendário era 

supervisionado pelo sumo sacerdote, tido como o guardião de todos os segredos315. Também é 

interessante notar que em todo o Antigo Testamento nada se fala de calendário solar. 

O calendário é apresentado como tendo meses de 30 dias sendo que no fim de cada 

trimestre deveria ser acrescido mais um dia cujo somatório anual de dias era 364, bastante 

aproximado do calendário atual que possuímos, porém, ninguém sabe dizer exatamente a 

origem desse sistema de cálculos. 

Diferente do Livro dos Vigilantes e Livro das Parábolas, analisados anteriormente, 

fazer uma associação entre os evangelhos e o Livro Astronômico não é algo tão nítido. Não 

encontramos expressões tão claras nos evangelhos que nos lembrem determinada passagem na 

literatura astronômica. 

Entendemos que a ausência de uma expressão mais clara nos evangelhos que remeta a 

este escrito dá-se por alguns motivos: 

1. Este é um escrito cujo objetivo principal é apresentar o movimento dos astros levando os 

leitores a entender o calendário solar. 

2. O calendário solar não era aceito por todos os judeus (Jesus se orientava pelo calendário 

lunar). 

3. O conhecimento deste calendário, além da sua complexidade, era do interesse das elites 

judaicas, não servindo aos propósitos populares de Jesus. 

4. O livro não possui uma mensagem associada diretamente à figura messiânica. 

Apesar da ausência de evidências mais diretas, pelas razões supracitadas, encontramos 

indicativos que nos levam a uma associação com os evangelhos, ainda que em um maior nível 

de subjetividade. A estrutura do texto de I En 80, além dos elementos presentes nos mesmos, 

lembra-nos aquilo que Jesus apresentou como o princípio das dores. No texto de I En 80:2 

está escrito: “Nos dias dos pecadores os anos serão encurtados... tudo sobre a terra irá mudar e 

não aparecerão no tempo certo”.  

                                                           
315 BARKER, M. The Lost Prophet: The Book of Enoch and Its Influence on Christianity. Nashville: Abingdon 

Press, 1988, p. 25. 
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A quarta análise que realizamos através da Análise dos Ditos de Jesus (ADJ) confirma 

que a expressão “não tivessem aqueles dias sido abreviados”, presente no texto de Mt 24:21-

22,  pode se enquadrar na categoria de ditos que possuem grande probabilidade de estarem 

ligados à pessoa de Jesus. 

Apesar dos ditos serem bastante parecidos possuem diferenças significativas, que 

passaremos a enumera: 

1. Em I Enoque a narrativa fala de abreviação de anos, enquanto no Livro de Mateus se fala 

de abreviação de dias. 

2. No livro de I Enoque a expressão aparece inserida em um contexto de dificuldade 

relacionada à vida dos ímpios, no Livro de Mateus relacionada à vida de todos (justos e 

ímpios). 

3. A narrativa de I Enoque fala de abreviação de anos na perspectiva de que os anos serão 

encurtados no sentido de que aquilo que era tempo suficiente para a terra produzir os seus 

frutos tornar-se-ia pouco tempo, ou seja, a terra precisaria de mais tempo para frutificar. No 

texto de Mateus a expressão se relaciona a uma preocupação divina em encurtar os dias por 

causa dos eleitos. 

Mesmo tendo suas divergências, não podemos dizer que não existem ligações entre 

eles. Analisando o aspecto estrutural das narrativas do capítulo 80 de I Enoque e a estrutura de 

Mt 24:3-29, observa-se que existem bastantes semelhanças, o que não descarta a possibilidade 

do texto de I En 80 ter sido uma narrativa que tenha ajudado a construir o pensamento de 

Jesus no que tange à sua escatologia. Observemos algumas semelhanças estruturais entre as 

narrativas: 

1. Ambos os relatos falam de um tempo futuro. No caso do Livro de I Enoque o anjo Uriel lhe 

revela os acontecimentos, em relação aos evangelhos Jesus revela aos discípulos. 

2. As duas narrativas descrevem dias difíceis. Em I Enoque este dia é chamado “dia dos 

pecadores”, nos evangelhos aparece como “princípio das dores”. 

3. Os dois textos falam dos elementos cósmicos como: Sol, Lua, estrelas (todos eles inseridos 

em um cenário de irregularidade). 

4. Os dois relatos afirmam mudanças ocorrendo no planeta Terra. 

5. Ambos os relatos falam de mudanças ocorrendo no cosmos. 

6. As duas narrativas falam de um fim. A diferença é que em Enoque acontecerá uma punição 

sobre todos os ímpios e em Mateus 24 os anjos reunirão os escolhidos. 

Como comentamos no início desta seção, diferente do que ocorre entre o Livro dos 

Vigilantes e o Livro das Parábolas, não existem associações tão diretas entre os prováveis 
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ditos de Jesus presentes nos evangelhos e o Livro Astronômico; contudo, existem lampejos 

que abrem portas para a possibilidade deste livro também ter sido fonte de instrução para 

Jesus. 

 

3.4 O Livro dos Sonhos (83-90) e sua relação com o Jesus Histórico 

 

Este livro apresenta dois sonhos que Enoque conta a seu filho Metusalém. O primeiro 

é referente à destruição da terra e o segundo descreve a história de Israel. Os eventos são 

descritos detalhadamente e os estudiosos tendem a relacionar este escrito com a revolta dos 

Macabeus ocorrida em 167 a.C.316; 

Semelhantemente ao que ocorre no Livro Astronômico, ele é anterior à era cristã, 

foram encontrados evidências do Livro dos Sonhos em Qumran e não existem associações tão 

claras entre ditos de Jesus e ele, ou seja, não podemos afirmar com uma boa margem de 

segurança que o Livro dos Sonhos exerceu influência na construção ideológica de Jesus; 

porém, podemos encontrar certa ligação entre eles, principalmente, porque o Livro dos 

Sonhos retrata o fim de um Templo, que é entendido como sendo uma referência àquele que 

foi o Segundo Templo. 

No capítulo 2, também analisamos um dito que retrata Jesus falando da destruição do 

templo (Mt 24:2). Por mais que alguns estudiosos neguem que estas tenham sido palavras de 

Jesus e se refiram a elas como acréscimos das comunidades cristãs após a destruição do 

Segundo Templo, entendemos que, mesmo os mais desconfiados em relação a eventos de 

natureza metafísica podem admitir, racionalmente, que estas palavras podem ter sido 

literalmente palavras de Jesus. Na sequência apresentaremos alguns argumentos que nos 

ajudam a perceber que o discurso de destruição do Templo não estava distante de Jesus: 

1º. O discurso de destruição do Templo é anterior à época de Jesus. 

2º. Existem vários textos no Antigo Testamento que falam de destruição do Templo. 

3º. Sempre que práticas contrárias à Lei estavam ocorrendo dentro do templo era normal se 

levantarem profetas falando da destruição do Templo. 

4º.  Jesus estava insatisfeito com as práticas que ocorriam no templo (citamos como exemplo 

o episódio em que ele expulsou os cambistas). 

5º. Jesus ensinava os seus seguidores a esperarem um novo reino, discurso que, naturalmente, 

tinha a ver com o fim de um mundo corrompido. 

                                                           
316 BARKER, 1988, p. 27. 
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6º. A maioria dos ensinos de Jesus é de natureza apocalíptica. 

É interessante percebermos como a vida de Jesus está associada à expectativa de uma 

nova era, do estabelecimento do reino de Deus na terra. O discurso de Jesus é bastante 

parecido com o dos essênios, a diferença é que para os essênios era necessário esperar o novo 

reino, ou nova ordem, isolado do contexto social e em Jesus a espera deveria ocorrer em meio 

ao curso natural da existência: 

 
Porquanto, assim como nos dias anteriores ao dilúvio comiam e bebiam, casavam-se 
e davam-se em casamento, até ao dia em que Noé entrou na arca, e não o 
perceberam, senão quando veio o dilúvio e os levou a todos assim também será a 
vinda do Filho do Homem. (Mt 24:38,39). 

 

O texto enoquita que nos lembra Mateus 24 é I En 90:28,29.  Ele está inserido no 

contexto do segundo sonho de Enoque: 

 
Levantei-me para ver, até que ele enrolou a antiga casa. Eles removeram todas as 
colunas, vigas e ornamentos da casa foram enrolados com ela [...] e eu vi até que o 
Senhor das ovelhas trouxe uma nova casa mais larga e mais alta do que a primeira e 
ele a ergueu no lugar da primeira [...] Todas as colunas, vigas e ornamentos eram 
novos e maiores do que os primeiros [...] E todas as ovelhas estavam dentro dela. 

 

Apesar de não aparecerem as palavras “Templo” e “destruição”, o texto fala de “casa” 

(como referência ao templo) e “enrolar” (como referência “deixar de existir”). Também se 

fala de remoção e substituição de “colunas”, “vigas” e “ornamentos.” Porém o principal é que 

o texto apresenta esta “casa” com sendo uma criação do “Senhor das ovelhas”. 

Apesar de não podermos estabelecer uma ligação precisa entre ditos atribuídos a Jesus 

e partes do texto de I En 90, elas reforçam o nosso argumento de que as palavras que são 

apresentadas como sendo ditos de Jesus em Mt 24 têm toda probabilidade de serem dele, 

posto que a ideia da destruição do Segundo Templo já estava presente em textos judaicos, 

bem como a expectativa de um novo Templo. Todos estes eram anseios relacionados à esfera 

de crenças daqueles que acreditavam na apocalíptica judaica. 

O que mais nos leva a refletir na possibilidade de o Livro dos Sonhos ser o cenário por 

trás dessas prováveis palavras de Jesus, é a falsa acusação que os seus inimigos levantaram 

sobre sua pessoa. Marcos diz que vários falsos testemunhos foram dados contra Jesus e alguns 

se apresentaram dizendo que Jesus destruiria o Segundo Templo e construiria outro não por 

mãos humanas: 
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E os principais sacerdotes e todo o Sinédrio procuravam algum testemunho contra 
Jesus para condená-lo à morte e não achavam. Pois muitos testemunhavam 
falsamente contra Jesus, mas os depoimentos não eram coerentes.  E, levantando-se 
alguns, testificavam falsamente, dizendo: Nós o ouvimos declarar: Eu destruirei este 
santuário edificado por mãos humanas e, em três dias, construirei outro, não por 
mãos humanas. 

 

No evangelho de João 2:19, 20 Jesus é retratado falando que era capaz de reconstruir o 

templo em três dias: “Jesus lhes respondeu: Destruí este santuário, e em três dias o 

reconstruirei. Replicaram os judeus: Em quarenta e seis anos foi edificado este santuário, e tu 

em três dias o levantarás”. 

O texto é importante, pois apresenta os judeus ouvindo Jesus falar que era capaz de 

erguer o santuário em três dias. Independente do sentido destas palavras, o fato é que o texto 

apresenta Jesus falando que era capaz de reconstruir o santuário, o que foi interpretado pelos 

ouvintes como sendo uma descrição de um feito sobrenatural relacionado ao Templo Judaico.  

Porém, mesmo que as falsas testemunhas tenham construído a sua acusação baseadas 

nestas palavras, a acusação era falsa por dois principais motivos: 

1º. Jesus não falou que ele destruiria o templo. 

2º. Jesus não disse que o templo não seria erguido por mãos humanas. 

O fato é que a formulação da acusação se reporta, ou ampara-se, em uma narrativa da 

época do Segundo Templo, conhecida nos ciclos judaicos, que falava que Deus iria erguer um 

novo Templo. Que narrativa era essa? Entendemos que era I En 90:28,29. É interessante notar 

que o foco principal da acusação não estava relacionado à destruição do Templo, mas à 

construção. Os judeus conheciam a narrativa de um templo sendo erguido por Deus. A 

acusação foi recebida como grave porque eles disseram que Jesus não precisava de homens 

para construir um novo templo, em outras palavras, eles estavam acusando Jesus de se 

apresentar como o próprio Deus. 

 

3.5 A Epístola de Enoque (91-105) e sua relação com o Jesus Histórico 

 

Este quinto livro se assemelha à maioria dos livros proféticos do Antigo Testamento. 

Ele fala de julgamento sobre os pecadores e busca encorajar a fé. A epístola também 

apresenta temas relacionados à teologia e aborda a temática da recompensa dos justos, 

descrevendo-os como aqueles que viverão entre as hostes celestes. 

Diferente das análises construídas em relação ao Livro Astronômico e Livro dos 

Sonhos, no que tange ao fato de não possuirmos evidências tão claras que nos levem a uma 



163 

 

associação mais direta ou intensa com prováveis ditos de Jesus, o oposto acontece com a 

Epístola de Enoque. Nela existe uma expressão de grande semelhança que nos leva a uma 

associação mais natural com a que aparece nos evangelhos. 

Na Epístola as expressões que mais se repetem são “ai de vós” (28 vezes) e “ai 

daqueles” (5 vezes), que são utilizadas de forma sinônima, totalizando 33 aparições. Esta é 

uma linguagem clássica dos profetas e não é por acaso que o Livro de Judas associa Enoque à 

figura de um profeta (Jd 14). 

Conforme analisamos no segundo capítulo (sexto dito) esta expressão, também, possui 

grandes chances de ter sido utilizada por Jesus. Ela está presente no Evangelho de Mateus e 

no Evangelho de Lucas, às vezes sendo utilizada para denunciar, principalmente, a elite 

intelectual que interpretava a Lei e em outros momentos para denunciar a vida opulenta dos 

seguidores de Mamon. A seguir quadro que demonstra o contexto em que Jesus aparece 

utilizando a expressão. 

 
Tabela 16 - Os “ais” nos evangelhos 

Contexto Referências 
Denunciar 
cidades 

 “Ai de ti, Corazim! Ai de ti, Betsaida! Porque, se em Tiro e em Sidom se tivessem 
operado os milagres que em vós se fizeram, há muito que elas se teriam 
arrependido com pano de saco e cinza.” (Mt 11:21; Lc 10:13) 

Denunciar a 
humanidade 

“Ai do mundo, por causa dos escândalos; porque é inevitável que venham 
escândalos, mas ai do homem pelo qual vem o escândalo!” (Mt 18:7) 

Denunciar os 
escribas e 
fariseus 

“Ai de vós, escribas e fariseus, hipócritas, porque fechais o reino dos céus diante 
dos homens; pois vós não entrais, nem deixais entrar os que estão entrando!” (Mt 
23:13) 
“Ai de vós, escribas e fariseus, hipócritas, porque devorais as casas das viúvas e, 
para o justificar, fazeis longas orações; por isso, sofrereis juízo muito mais 
severo!” (Mt 23:14) 
“Ai de vós, escribas e fariseus, hipócritas, porque rodeais o mar e a terra para fazer 
um prosélito; e, uma vez feito, o tornais filho do inferno duas vezes mais do que 
vós!” (Mt 23:15) 
“Ai de vós, guias cegos, que dizeis: Quem jurar pelo santuário, isso é nada; mas, se 
alguém jurar pelo ouro do santuário fica obrigado pelo que jurou!” (Mt 23:16) 
“Ai de vós, escribas e fariseus, hipócritas, porque dais o dízimo da hortelã, do 
endro e do cominho e tendes negligenciado os preceitos mais importantes da Lei: a 
justiça, a misericórdia e a fé; devíeis, porém, fazer estas coisas, sem omitir 
aquelas!” (Mt 23:23) 
“Ai de vós, escribas e fariseus, hipócritas, porque limpais o exterior do copo e do 
prato, mas estes, por dentro, estão cheios de rapina e intemperança!” (Mt 23:25) 
“Ai de vós, escribas e fariseus, hipócritas, porque sois semelhantes aos sepulcros 
caiados, que, por fora, se mostram belos, mas interiormente estão cheios de ossos 
de mortos e de toda imundícia!” (Mt 23:27) 
“Ai de vós, escribas e fariseus, hipócritas, porque edificais os sepulcros dos 
profetas, adornais os túmulos dos justos” (Mt 23:29) 
Ver também Lc 11:42-52. 

Dias de 
tribulação 

“Ai das que estiverem grávidas e das que amamentarem naqueles dias!” (Mt 
24:19; Lc 21:23) 



164 

 

Denunciar o 
estilo de vida 
dos ricos 

 “Mas ai de vós, os ricos! Porque tendes a vossa consolação.” (Lc 6:24) 
“Ai de vós, os que estais agora fartos! Porque vireis a ter fome.” (Lc 6:25)  
“Ai de vós, quando todos vos louvarem! Porque assim procederam seus pais com 
os falsos profetas.” (Lc 6:26) 

Fonte: Elaboração do autor. 
 

Fica claro que a ênfase da denúncia recaía sobre os fariseus, escribas e ricos (incluam-

se os saduceus), ou seja, sobre a elite judaica que se posicionava como representantes 

abençoados de YHWH frente aos pobres, incultos, pecadores e desprezados que pouco 

conheciam a Lei, frente à grande maioria da população judaica. 

 
Tabela 17 - Os “ais” no Antigo Testamento e no livro de I Enoque 

No livro de Amós está associada ao “dia do 
Senhor” 

5:18 

No livro de Sofonias está associada aos filisteus. 2:5 
No livro de Isaías a expressão geralmentese 
encontra relacionada à “nação de Israel”, 
“perverso”, “acúmulo de riqueza”, “bebedice”, 
“iniquidade”, “mentira”, “tolos”, “injustiça”, 
“cidades”, “soberba”, “intentos malignos”, 
“desobediência”, “destruição”. 

1:4; 3:11; 5:8; 5:11; 5:18; 5:20; 5:21; 5:22; 10:1; 
10:5; 17:2; 18:1; 28:1; 29:1; 29:15; 30:1; 31:1; 
33:1, 45:9; 45:10. 

Na Epístola de I Enoque a expressão geralmente 
se encontra associada às palavras “pecado”, 
‘injustiça”, “iniquidade”, “opressão”, “riqueza”, 
“engano”, “dureza de coração”, 
“desobediência”. 

94:6; 94:7; 94:8; 95:4; 95:5; 95:6; 95:7; 96:4; 
96:5; 96:6; 96:7; 96:8; 97:7; 97:8; 98:9; 98:11; 
98:12; 98:13; 98:14; 98:15; 99:1; 99:2; 99:11; 
99:12; 99:13 (2 X); 99:14; 99:15; 100:7; 100:8; 
100:9; 103:5; 103:8. 

Fonte: Elaboração do autor. 
 

Se compararmos estes livros com os evangelhos, perceberemos que alguns dos ditos 

de Jesus poderiam ter sido construídos embasados em qualquer um deles. Por exemplo, os 

“ais” que nos evangelhos aparecem pronunciados contra cidades podem ser vistos como 

reflexo do estilo dos livros de Sofonias e Isaías. O “ai” pronunciado contra o interior 

carregado de maldade dos fariseus (Mt 23:27) parece ser eco do texto de Is 29:15: “Ai dos que 

escondem profundamente o seu propósito do SENHOR, e as suas próprias obras fazem às 

escuras, e dizem: Quem nos vê? Quem nos conhece?” O “ai” pronunciado contra os ricos (Lc 

6:24) lembra o Is 5:8 e I En 94:8. 

Nesta última comparação, porém, entendemos que o texto de Lc 6:24, “Πλὴν οὐαὶ 

ὑμῖν τοῖς πλουσίοις, ὅτι ἀπέχετε τὴν παράκλησιν ὑμῶν,” expressa melhor o texto de I En 94:8 

que diz: “Ai de vós ricos, nas suas riquezas vocês tem confiado, das suas riquezas vocês irão 

se afastar, porque vocês não têm se lembrado do Altíssimo no dia em que desfrutam de 

riquezas”. 
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Entendemos, assim, por causa do uso do adjetivo πλουσίοις (ricos), que não ocorre no 

texto de Isaías, porém a ideia está presente em Isaías 5:8: “Ai dos que ajuntam casa a casa, 

reúnem campo a campo, até que não haja mais lugar, e ficam como únicos moradores no meio 

da terra!” 

Contudo, apesar das nossas pesquisas indicarem a existência de possíveis relações 

entre o livro da Epístola e os evangelhos, o que é relevante para a construção desta tese, existe 

um nível de dificuldade que é impossível de ultrapassar: o fato dos “ais” presentes nos 

evangelhos não serem citações diretas de nenhum livro do Antigo Testamento nem do livro da 

Epístola. Eles são construções singulares que lembram as ideias contidas naqueles escritos.  

Nossa posição é que Jesus tenha recebido influência de todos esses livros e tenha construído 

os seus “ais” sem a preocupação com nenhum deles. 
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CONSIDERAÇÕES FINAIS 

 
“A eficiência de uma explicação pode revelar uma aproximação da verdade, não a 
exata correspondência entre a teoria e os fatos. O usuário da metodologia científica 
tem consciência de não alcançar esta realidade profunda” (Newton Maia)317. 

 

Estas palavras são bastante relevantes para iniciarmos esta seção conclusiva. Como 

propomos desde a introdução da tese, não tivemos a pretensão de dizer que “é fato 

historicamente comprovado que Jesus utilizou o livro de I Enoque”. Argumentamos que, 

metodologicamente, não existem condições para assumirmos esta posição, posto que se assim 

procedêssemos estaríamos fugindo dos critérios científicos adotados para construção desta 

pesquisa, e esta, então, seria mais um estudo que teria fracassado na apresentação de aspectos 

relacionados à vida do Jesus Histórico ou do Jesus estudado pelos pressupostos 

historiográficos. 

Nosso interesse foi apresentar argumentos plausíveis que nos levassem a alcançar uma 

realidade possível, alicerçada em recentes pesquisas, que nos fizessem construir uma teoria de 

como poderia ter sido o desenvolvimento intelectual de Jesus baseado em suas preferências 

literárias. Neste sentido, contentamo-nos em utilizar a historiografia para fazer aproximações, 

obtendo noções que indicassem possibilidade. 

Segundo o exposto no primeiro capítulo, o livro pseudoepígrafo de I Enoque é 

enxergado por vários estudiosos, principalmente do séc. XIX, XX e XXI, como um texto 

distinto, sendo o livro extracanônico que mais influenciou a redação do Novo Testamento, 

além de ser um dos mais importantes documentos redigidos na época do Segundo Templo. 

Os especialistas estão de acordo que a maior parte do desenvolvimento redacional dos 

livros de Enoque ocorreu no período em que a Palestina foi influenciada fortemente pelo 

helenismo. Essas transformações chegaram ao primeiro século da era cristã, fase em que 

vários elementos da cultura grega já estavam enraizados na cultura judaica. 

O livro de Enoque era tão relevante para o judaísmo que também foi traduzido para o 

grego, possibilitando que vários grupos de judeus, já helenizados, pudessem estudar o escrito 

e praticar seus ensinos. Não podemos afirmar com qual versão do escrito (aramaica ou grega) 

Jesus, provavelmente, tenha tido contato, mas as duas existiam em sua época, bem como ele 

tinha condições idiomáticas de lidar com ambas. 

Uma das maiores descobertas arqueológicas do séc. XX foram os manuscritos do Mar 

Morto. Este achado foi de grande relevância para o estudo de I Enoque, pois entre os 
                                                           
317 MAIA, 2008, p. 283. 
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documentos foram achados os mais antigos fragmentos da literatura enoquita, estabelecendo 

definitivamente as bases para posicionar o escrito como uma literatura anterior à era cristã. 

O único escrito completo de I Enoque a que temos acesso na atualidade é o texto 

etíope, traduzido para esta língua provavelmente no século IV da nossa era. Apesar de não 

existir segurança total acerca do formato redacional original de I Enoque, a maioria dos 

especialistas concorda, com base nos fragmentos em aramaico encontrados em Qumran, que 

representam quase todos os livros da versão etíope, que o texto original foi preservado em 

etíope. 

Em relação ao gênero literário de I Enoque é importante que não sejamos 

reducionistas afirmando que este é um escrito estritamente apocalíptico ou estritamente de 

sabedoria revelada, como algumas pesquisas têm indicado; o bom senso nos convida a 

enxergá-lo como uma obra mista, ou seja, um texto apocalíptico de sabedoria. 

Conquanto se acredite que o início redacional de Enoque ocorreu a partir do fim do 

séc. IV d.C., exames das tradições contidas no mesmo revelam que ele contém tradições orais 

anteriores ao seu período redacional. Destacamos a “tradição azazelita” e a “tradição da 

segunda queda angelical” que apontam nesta direção. 

A pesquisa sobre a literatura do Segundo Templo tem avançado. Uma excelente 

contribuição para o progresso do estudo da literatura pseudoepigráfica é o Seminário de 

Enoque, que tem reunido pesquisadores do mundo todo interessados não só no escrito de         

I Enoque, mas na literatura produzida naquele período. 

No segundo capítulo apresentamos os debates construídos em torno do Jesus 

Histórico, as várias tentativas de apresentar um Jesus cabível aos pressupostos racionalistas e 

as diversas perspectivas metodológicas, propostas nos 240 anos de pesquisas, que revelam a 

necessidade de pisar neste chão científico com cautela e prudência. 

Contudo, podemos dizer que essas várias disputas serviram ao amadurecimento das 

pesquisas, concedendo a todo pesquisador, que se lança ao desafio de “navegar pelas águas 

tumultuosas” da historiografia, a consciência que deve iniciar sua jornada reflexiva sabedor 

que o “porto seguro” a se alcançar está no nível da “proposta de um Jesus Histórico” e não o 

da “certeza de um Jesus Histórico”. Neste sentindo entendemos que, na atualidade, as 

pesquisas podem alcançar um nível científico mais equilibrado. 

A nossa compreensão sobre a base sustentável, que ainda viabilize ou legitime a busca 

da pessoa de Jesus por um viés metodológico historiográfico, encontra-se amparada na 

proposta de Tillich, que, ponderadamente, indicou o motivo do fracasso das pesquisas desta 
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natureza apontando para o erro dos pesquisadores em apresentarem resultados “carregados de 

verdades” ao invés de indicarem probabilidades. 

Uma discussão pertinente a esta pesquisa diz respeito aos idiomas falados por Jesus. A 

teoria que propomos indica que existe a probabilidade de Jesus ter falado três idiomas, sendo 

que o grego foi bastante utilizado por ele. Esta relação com o grego é de grande importância, 

uma vez que aproxima mais os ditos atribuídos a Jesus nos evangelhos (registrados em grego) 

da sua pessoa histórica. As pesquisas também indicaram que não há necessidade de uma fonte 

Q para o estudo do Jesus Histórico, uma vez que existem caminhos internos na investigação 

dos sinóticos que descartam esta hipótese. 

A pesquisa mostrou a força que a tradição oral pode possuir como mecanismo de 

preservação de núcleos centrais da realidade. Memórias relacionadas aos ditos de Jesus 

possuem grandes chances de terem sido preservadas e registradas com coerência mesmo 

décadas após os pronunciamentos originais. Abordar este tema foi fundamental para que 

pudéssemos seguir adiante com a pesquisa após constatar que os evangelhos possuem um 

grande potencial como fontes documentais historiográficas da vida de Jesus. 

A aproximação com a psicologia da memória também foi fundamental para 

entendermos que episódios de natureza biográfico, dependendo do contexto em que eles 

ocorram, podem subsistir na memória do indivíduo por longos anos, e mesmo sendo uma 

expressão reduzida da realidade primária, podem preservar o núcleo central do que foi a 

realidade discernida, o que é algo confiável. 

Visando a uma investigação mais rigorosa sobre os ditos que são atribuídos a Jesus 

nos evangelhos, entendemos que havia necessidade de construir uma ferramenta metodológica 

para este fim. Com base nas propostas de sérios investigadores do Jesus Histórico 

construímos a ADJ e aplicamos em ditos que interessam a nossa investigação.  

Todos os textos que selecionamos nos evangelhos, e analisados pela ADJ, estavam 

ligados ao cenário escatológico. Esta observação é importante, pois I Enoque aborda temas 

ligados à esta temática mais do que qualquer outra. Analisar ditos ligados ao cenário da 

escatologia foi relevante para potencializar a constatação do objetivo desta tese. 

Os ditos analisados demonstraram que eles têm grande potencial de pertencerem a 

Jesus. Poderíamos dizer que, historiograficamente falando, possuem grande probabilidade de 

serem memórias originais dos ditos de Jesus. Com base neles passamos para a próxima etapa 
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da pesquisa, embasados na possibilidade de segurança318 permitida pela metodologia, que foi 

verificar a relação dos mesmos com o livro de I Enoque.  

Como enfatizamos no terceiro capítulo, não podemos nos reportar aos evangelhos 

como fontes possuidoras de citações diretas do livro de I Enoque. As aproximações 

aconteceram no nível ideológico, ou seja, entendemos que a teologia que encontramos nos 

ditos selecionados nos evangelhos, bem como o uso de pequenas expressões, é semelhante à 

teologia e expressões encontradas em I Enoque. 

A construção do terceiro capítulo foi bastante sugestiva para falarmos de I Enoque 

como uma possível fonte utilizada por Jesus na construção de sua escatologia. É interessante 

percebermos que ditos que falam da “volta do filho do homem”, “consumação do século”, 

“juízo vindouro”, “recompensa dos justos”, estão bem próximos da literatura enoqueana. 

A tese indica que existem indícios de que todos os principais livros de Enoque, a 

saber: Livro dos Vigilantes, Livro das Parábolas, Livro Astronômico, Livro dos Sonhos e 

Epístola de Enoque podem ter sido possíveis fontes utilizadas por Jesus. Dentre eles 

destacamos o Livro dos Vigilantes e o Livro das Parábolas.  

A conclusão a que chegamos confirma os insights de outros investigadores do Livro 

de I Enoque, a exemplo de Charlesworth, que diz: 

 
Enquanto eu ainda não possa julgar sua influência, eu não tenho nenhuma dúvida 
sobre a sua importância para o desenvolvimento do pensamento judaico dentro do 
judaísmo do Segundo Templo, assim como o surgimento da teologia dentro do 
movimento palestino de Jesus e talvez na própria autoconsciência de Jesus319. 

 

Registramos que a aproximação que realizamos entre os evangelhos e o Livro do         

I Enoque, através da metodologia do Jesus Histórico, ajudou-nos a dar um passo a mais na 

busca de compreender a possível influência de I Enoque na formação da autoconsciência de 

Jesus, elevando a nossa percepção, que se encontrava no nível dos insights, introduzindo-a 

mais eficazmente no campo científico, ou seja, passamos a ter noções mais historiográficas da 

temática. 

A pesquisa demonstrou que é plausível afirmar que I Enoque provavelmente foi um 

escrito estudado por Jesus, servindo de base para a construção de alguns dos seus 

ensinamentos. Esta teoria se harmoniza bem com o contexto judaico da época que apreciava o 

escrito enoquita, e também com o cristianismo que utilizou a obra até o IV século. 

                                                           
318 É importante termos em mente que nenhuma metodologia garante a possibilidade de segurança total, mas sim, 

a segurança adequada aos critérios científicos adotados. 
319 CHARLESWORTH apud BOCCACCINI, 2005 , p. 451. 
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A metodologia ADJ foi fundamental neste processo, pois nos ajudou a potencializar os 

ditos que queríamos aproximar de I Enoque, concedendo-nos a segurança possível para 

chegarmos próximo de um Jesus que não deixou nada escrito, mas que demonstrou ser um 

excelente mestre, um grande discipulador. 

Com a ajuda da ciência matemática, chegamos à conclusão de que, aproximadamente, 

45% do material dos evangelhos são falas atribuídas a Jesus, sendo que 56% delas estão 

presentes em Mateus, 37% em Marcos, 47% em Lucas e 41% em João. Isso significa que 

cerca de 45% do conteúdo dos evangelhos pode ser analisado através da metodologia ADJ320. 

Apesar de todas as lacunas que a metodologia historiográfica apresenta – e do claro 

reducionismo proposto – algo que não pode ser negado acerca de sua importância é que o 

estudo baseado na historiografia foi responsável em reafirmar, na academia, que Jesus foi um 

personagem histórico, contradizendo a proposta dos teóricos do século XIX, de estudá-lo 

apenas como um personagem mítico, bem como está sendo responsável em trazer, mesmo 

com limitações metodológicas, o estudo da pessoa de Jesus para dentro das universidades 

brasileiras, sobretudo as públicas, o que já é uma conquista de enorme valor. 

Desejamos que a ADJ ajude pesquisadores a fazerem pronunciamentos na academia, 

em tom de erudição, fruto de bases científicas, do tipo: “existe uma grande probabilidade que 

Jesus tenha dito...” ou “existem razoáveis chances historiográficas que estas tenham sido 

palavras de Jesus”, o que se constitui em avanço para o estudo acadêmico, em solo brasileiro, 

da vida do personagem central do cristianismo. 

Além de ser uma metodologia importante para o campo das Ciências da Religião, 

outra justificativa para a escolha da utilização da metodologia historiográfica na construção 

desta tese, está pautada no nosso entendimento de que este é o caminho que possui um maior 

alcance de diálogo com vários segmentos acadêmicos. 

Por mais estranho que pareça, é justamente o método historiográfico – apesar do seu 

“bisturi” metodológico capaz de fazer vários cortes no texto, recortando, reduzindo e 

buscando separar núcleos das sentenças – que possui o maior poder de alavancar o estudo da 

pessoa de Jesus e do cristianismo primitivo nas universidades, permitindo um diálogo mais 

abrangente com outros saberes, posto que, se um dito é capaz de sobreviver a todo o arsenal 

historiográfico, vencendo os obstáculos impostos pela metodologia, ele atingirá o nível de ser 

                                                           
320 Para os estudiosos do Jesus Histórico, que participaram do Jesus Seminar, apenas 18% do material contido 

nos evangelhos são ditos que pertencem a Jesus; porém, como apresentamos no capítulo, esta conclusão não 
é fruto de uma análise metodológica, mas uma votação entre os estudiosos. 
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considerado digno de crédito na comunidade acadêmica, sendo notado não só por 

historiadores, mas, também, por sociólogos, antropólogos, filósofos e teólogos. 

Além dos ditos analisados e comparados com I Enoque, percebemos durante as 

leituras que existe certa conexão entre outros textos que podem ser analisados e comparados, 

visando fortalecer a proposta desta tese. A seguir destacamos apenas alguns: I En 22:9-12 e 

Lc 16:22-26; I En 38:2 e Mt 26:24; I En 39:4 e Jo 14:2. 

Além da relação com Judas e I Pedro321 e as prováveis relações com os evangelhos, 

percebe-se que existem outros livros no N.T. que aparentemente demonstram estarem 

relacionados com I Enoque. Livros como: I Timóteo, I Coríntios, II Coríntios, Colossenses, I 

Tessalonicenses, são boas indicações de que o apóstolo Paulo possa ter estudado I Enoque. 

Além destes encontramos textos em Hebreus e, principalmente, em Apocalipse, que trazem à 

nossa memória passagens do Livro de I Enoque. Estas aparentes relações podem constituir-se 

objeto de futuras pesquisas, que tenham como finalidade ampliar o entendimento do poder de 

influência que a literatura enoquita exerceu no Cristianismo Primitivo, o que, indiretamente, 

potencializará ainda mais a nossa tese. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                           
321 Ver APÊNDICE B 
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APÊNDICE A – TABELA ADJ 

 
1ª etapa:   

2ª etapa:  
3ª etapa: 

1- Este dito demandava coragem por parte dos seguidores 

de Jesus para ser anunciado? Sim (  ) Não (  ) 

Justificativa: 

 

2- Existem outros evangelhos canônicos que reproduzem 

este dito? Sim (  ) Não (  ) 

Justificativa: 

 

3- Existem textos canônicos veterotestamentários que 

amparam este dito? Sim (   ) Não (   ) 

Justificativa: 

 

4- Existem fontes extracanônicas, anteriores à época de 

Jesus, que aparentemente dão respaldo a este dito?                         

Sim (  ) Não (  ) 

Justificativa: 

 

5- O dito está ligado ao contexto cultural judaico?  

Sim (  ) Não (  ) 

Justificativa: 

 

6- O dito possui uma extensão curta? Sim (  ) Não (  ) Justificativa: 

 

7- O conteúdo do dito é de natureza escatológica?          

Sim (  ) Não (  ) 

Justificativa: 

 
4ª etapa: 

 

5ª etapa: 

 O dito se apresenta como: (  ) pouco historiográfico 

                                           (  ) razoavelmente historiográfico  

                                           (  ) bastante historiográfico 
6ª etapa: 
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APÊNDICE B - CRENÇAS ANGELOLÓGICAS NO CRISTIANISMO PRIMITIVO: 
REFLEXÕES A LUZ DO LIVRO DE I ENOQUE 

 
Filipe de Oliveira Guimarães  

 

RESUMO 

 

O livro pseudoepígrafe de I Enoque é de importância ímpar quando se busca a compreensão 

da epistemologia do cristianismo na sua história primitiva. O escrito, diferente da 

compreensão popular do mito diluviano, descreve o dilúvio como um acontecimento gerado 

pela corrupção de seres angelicais, seres humanos e dos descendentes homo-angelicais 

conhecidos como Nephilins. A pesquisa buscou trazer à tona algumas crenças cristãs acerca 

dos primórdios da humanidade que foram esquecidas na história por vários séculos. Este 

descortinar é importante na medida em que dilata o arcabouço da compreensão das crenças 

cristãs na história, ampliando o conhecimento da mentalidade cristã em seu primórdio, que é 

fruto da hermenêutica de seus líderes em diálogo com o Livro de I Enoque. 

 

Palavras-chave: I Enoque. Anjos. Nephilins. Cosmogonia.  

 

ABSTRACT 

 

The book of I Enoch is importance when seeking to understand the epistemology of 

Christianity in its early history. The writing, unlike the popular understanding of the flood 

myth, describes the flood as an event generated by the corruption of angelic beings, humans 

and homo-angelic offspring known as Nephilim. The research sought to bring to light some 

Christian beliefs about the origins of humanity that have been forgotten in history, or theology 

kept secret for centuries. This unveiling is important in that it expands the framework of 

understanding of Christian beliefs in history, expanding the knowledge of the mentality of 

Christianity in his prime, which is the fruit of hermeneutics of its leaders in dialogue with the 

Book of I Enoch. 

 

Keywords: I Enoch. Angels. Nephilim. Cosmogony. 
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INTRODUÇÃO 

 

O presente artigo aborda a temática angelical de uma maneira sintética, porém franca, 

aberta e direta, sempre na direção de entender o pensamento teológico no Cristianismo em 

seus primórdios. Naquele contexto, além do Cânone Judaico, eles utilizavam outros escritos 

como o Livro de I Enoque para nortear sua epistemologia. 

Uma breve leitura de I Enoque revela ao leitor sua ênfase angelológica, ao mesmo 

tempo conduzindo-o a mergulhar em um cenário no mínimo curioso. É algo parecido como ir 

ao zoológico ver leões, elefantes e pássaros, mas ao chegar lá também se encontrassem 

dinossauros, tiranossauros e pteranodontes. Literalmente mergulhamos em um cenário atípico 

em relação ao que entendemos de existência. 

Tecnicamente falando, este trabalho é fruto de uma pesquisa exploratória e 

bibliográfica e teve como objetivo geral: compreensões de crenças angelológicas do 

cristianismo primitivo. Desejamos oferecer uma contribuição para o entendimento de crenças 

angelicais cristãs, sobretudo aquelas pertencentes ao Cristianismo Primitivo. Utilizamos o 

Livro de I Enoque, precisamente o Livro dos Vigilantes, no intuito de fornecer mais luz ao 

estudo bíblico. 

A pesquisa busca oferecer respostas, principalmente, para os seguintes 

questionamentos: Por que Judas e Pedro citam o Livro de I Enoque? Como o Livro de I 

Enoque era tratado pelos primeiros judeus e cristãos? Qual a influência que esse livro exerceu 

na formação do pensamento judaico-cristão? Qual a visão angelológica dos primeiros 

cristãos? 

  

ENOQUE: UMA LITERATURAIMPORTANTE PARA  
COMPREENSÃO DE TEXTOS BÍBLICOS 

 

Livro de carater profético-hitórico-escatológico, sendo um dos mais antigos 

exemplares da literatura judaica, capaz de refletir em suas diferentes partes as convicções e 

anseios dos judeus (e cristãos), I Enoque pode, seguramente, servir para a compreensão da 

atmosfera religiosa das primeiras comunidades cristãs. Ele não era um livro de curiosidades, 

mas servia para fins devocionais, cosmogônicos e futurísticos. 

A Bíblia registra quatro personagens que possuem o nome Enoque. O primeiro se 

refere ao filho mais velho de Caim (Gn 4.17), o segundo ao filho de Jerede (Gn 5.18), o 
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terceiro ao filho de Midian (Gn 25.4) e a quarta referência é ao filho mais velho de Ruben  

(Gn 46.9). Todos eles são primeiramente mencionados no livro de Gênesis. 

O Livro de I Enoque tem como personagem principal o segundo Enoque mencionado 

na Bíblia: o filho de Jerede. Sobre ele é dito que andou com Deus e não experimentou a 

morte, sendo trasladado (os únicos personagem mencionados na Bíblia que passaram por essa 

experiência foram Enoque e Elias). Também é apresentado no Novo Testamento como um 

profeta (Jd 14). 

O presente trabalho concentrou-se no Livro dos Vigilantes que é o escrito de I Enoque 

com mais pontos de contato com o texto bíblico. Acreditando ser a forma mais didática de se 

estudar o escrito, Vanderkam (1984) dividiu o Livro dos Vigilantes em cinco partes, a saber: 

1-5: Uma repreensão escatológica; 

6-11: História sobre a descida dos anjos e pecado; 

12-16: Enoque e a petição dos Vigilantes; 

17-19: Primeira jornada de Enoque; 

20-36: Segunda jornada de Enoque. 

 

I Enoque contém episódios que narram visões, comunicação com seres angelicais, 

viagens ao além, fala da identidade de anjos, narra a crise dos mesmos despertada por sua 

lascívia, sua reunião com a finalidade de abrir mão do seu estado original para se 

relacionarem com as mulheres, conhecimentos espirituais que são transmitidos pelos anjos às 

suas mulheres, o nascimento de uma nova raça fruto da relação anjos-humanos, raça esta de 

gigantes denominada Nephilins, bem como da ira de Deus que culminaria com a punição da 

raça humana através de um dilúvio e de outras formas de juízo para criaturas celestes. 

O livro traz à nossa memória a mitologia grega que fala sobre deuses que se 

relacionavam com mortais gerando semideuses, só que no Livro de Enoque, os “semideuses” 

são aberrações que afrontam o Criador provocando sua ira. Na verdade podemos ir mais além 

e pensar a conexão do enredo com os sumérios posto que escritos de argila sumerianos falam 

de seres vindos do céu, ou mesmo com narrativas egípcias que dizem que até a quarta geração 

eram os deuses quem geravam filhos nos humanos, como também textos indianos que 

discorrem sobre a invasão de outros seres a este mundo. Para Flávio Josefo os deuses dos 

gregos são os mesmos de Gênesis. Outra narrativa que lembra o enredo de I Enoque é a 

história da suposta civilização de Atlântida que foi destruída por um dilúvio por causa da 

desobediência aos deuses. 

A Bíblia menciona Enoque em Gênesis 5.18-24: 
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Jarede viveu cento e sessenta e dois anos e gerou a Enoque. Depois que gerou a 
Enoque, viveu Jarede oitocentos anos; e teve filhos e filhas. Todos os dias de Jarede 
foram novecentos e sessenta e dois anos; e morreu. Enoque viveu sessenta e cinco 
anos e gerou a Metusalém. Andou Enoque com Deus; e, depois que gerou a 
Metusalém, viveu trezentos anos; e teve filhos e filhas. Todos os dias de Enoque 
foram trezentos e sessenta e cinco anos. Andou Enoque com Deus e já não era, 
porque Deus o tomou para si. 

 

Outra citação ao nome de Enoque pode ser encontrada no livro de I Crônicas, capítulo 

1:1-4, referindo-se aos primeiros descendentes de Adão: “Adão, Sete, Enos, Cainã, Maalalel, 

Jerede, Enoque, Metusalém, Lameque, Noé, Sem, Cam e Jafé.” É possível identificar que 

Enoque aparece como ancestral de Jesus no evangelho de Lucas capítulo terceiro versículo 

trinta e sete: “Lameque, filho de Metusalém, Metusalém, filho de Enoque, Enoque, filho de 

Jarede, este, filho de Maalalel, filho de Cainã”. 

O escritor do livro bíblico de Hebreus também faz menção ao personagem Enoque no 

capítulo 11 verso 5: “Pela fé, Enoque foi trasladado para não ver a morte; não foi achado, 

porque Deus o trasladara. Pois, antes da sua trasladação, obteve testemunho de haver 

agradado a Deus”. 

Sempre que os escritores bíblicos fazem menção a Enoque o fazem de uma maneira 

positiva. Como um homem que agradou a Deus e teve uma relação profunda com Ele. 

Segundo o texto bíblico Enoque é fruto da linhagem de Sete, filho de Adão e Eva, que 

assumiu o lugar de Abel morto por seu irmão mais velho Caim. Ele era filho de Jerede e pai 

de Metusalém, homem que, segundo o relato bíblico, viveu mais anos sobre a face da terra. 

Enoque é apresentado como um homem notável por causa da sua intimidade com YHWH; 

viveu 365 anos e “andou com Deus”, o que significa que levou uma vida justa, a serviço de 

YHWH. O texto bíblico diz que ele não tinha experimentado a morte, sendo trasladado, ou 

removido da Terra para a presença de Deus. 

No Novo Testamento, encontramos passagens que se referem a espíritos em prisão. Os 

textos se encontram nas cartas escritas por Pedro e narram a punição dada aos Sentinelas e a 

descida de Jesus ao tártaro para pregar aos espíritos em prisão. Ao que tudo indica são 

passagens que fazem conexão com o Livro dos Vigilantes. O texto de II Pe 2: 4-5 diz: 

 
Ora, se Deus não poupou anjos quando pecaram, antes, precipitando-os no inferno, 
os entregou a abismos de trevas, reservando-os para juízo; e não poupou o mundo 
antigo, mas preservou a Noé, pregador da justiça, e mais sete pessoas, quando fez vir 
o dilúvio sobre o mundo de ímpios. 

 

O fragmento nos mostra o conhecimento que Pedro tinha sobre o pecado de anjos e 

sua punição em forma de aprisionamento. Pedro diz ter sido no inferno (no grego tártaro) que 
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eles foram aprisionados. Esta palavra só ocorre esta vez no texto bíblico e é a mesma palavra 

que aparece no texto de I Enoque 20:2. O que revela que Pedro está resgatando a narrativa do 

Livro de I Enoque que fala que os Vigilantes foram amarrados “debaixo da terra”, antes que 

um dilúvio viesse sobre ela. 

No texto de I Pe 3:18-20 encontramos o discurso de Pedro sobre a descida de Jesus ao 

tártaro: 

 
Pois também Cristo morreu, uma única vez, pelos pecados, o justo pelos injustos, 
para conduzir-vos a Deus; morto, sim, na carne, mas vivificado no espírito, no qual 
também foi e pregou aos espíritos em prisão, os quais, noutro tempo, foram 
desobedientes quando a longanimidade de Deus aguardava nos dias de Noé, 
enquanto se preparava a arca, na qual poucos, a saber, oito pessoas, foram salvos, 
através da água. 

 

Pedro, mais uma vez, está fazendo alusão aos Vigilantes que foram aprisionados em 

trevas e, portanto, estariam sem contato com nada, como relata I Enoque. Mas qual o porquê 

da descida de Jesus a esse lugar para pregar? Certamente que Pedro não estava se referindo a 

um tipo de pregação para salvação, consolo ou edificação dos Vigilantes, mas ao ato de 

testificar sua vitória. A ideia que Pedro está querendo passar é que a todas as criaturas foi 

anunciada a vitória de Jesus. As que estão no céu testemunharam, as que estão na Terra 

testemunharam e também as aprisionadas em trevas. Em todos os níveis foi anunciado o 

triunfo de Jesus. 

Quando fazemos a leitura do texto de Gn 6:5-7, um questionamento natural que surge 

da leitura é: Por que no relato Moisés não falou da destruição dos gigantes? Fala-se da 

destruição do homem, do animal, dos répteis, das aves do céu, mas não se fala nada da 

destruição de gigantes maus que estavam cometendo perversidades na Terra. O texto diz: 

 
Viu o SENHOR que a maldade do homem se havia multiplicado na terra e que era 
continuamente mau todo desígnio do seu coração; então, se arrependeu o SENHOR 
de ter feito o homem na terra, e isso lhe pesou no coração. Disse o SENHOR: Farei 
desaparecer da face da terra o homem que criei, o homem e o animal, os répteis e as 
aves dos céus; porque me arrependo de os haver feito (Gn 6:5-7). 

 

Em nenhum momento encontramos referência à destruição do mundo por causa de 

Nephilins. A resposta é que o dilúvio não era para destruir os gigantes, uma vez que eles já 

estavam destruídos. Ou seja, o juízo de Deus já tinha vindo sobre eles. No texto de 1 Enoque 

encontramos referências que falam da destruição dos Nephilins e por elas podemos concluir 

que eles iriam perecer através de uma guerra “nephiliamita”. Em 1 Enoque 12:4-5, está 

escrito: “De agora em diante, nunca ascendereis ao céu; Ele o disse que na terra Ele vos 
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amarrará, tanto tempo quanto o mundo existir. Mas antes destas coisas tu verás a destruição 

dos vossos bem-amados filhos (os nephilins); não os possuireis, mas eles cairão diante de vós 

pela espada” (parênteses).  

1 Enoque diz que Deus também envia Gabriel para destruir os filhos dos Sentinelas. 

Ele é responsável em fazê-los guerrear uns contra os outros. A morte dos filhos dos 

Sentinelas, que causaria dor paterna aos Vigilantes, fora decretada como sentença do Criador 

para punir os pecados dos Sentinelas.  

 
A seguir o Senhor disse a Gabriel: Vai aos maus, aos réprobos, aos filhos da 
fornicação; e destrói os filhos da fornicação, a descendência das Sentinelas de entre 
os homens; traga-os e excita-os uns contra os outros. Faça-os perecer por mútua 
matança; pois o prolongamento de dias não será deles. Eles rogarão a ti, mas seus 
pais não obterão seus desejos com respeito a eles; pois eles esperaram por vida 
eterna (1 Enoque 9:13-14). 

 

Pode-se deduzir o mesmo em relação ao fato de Gênesis 6 não ter relatado o dilúvio 

como juízo divino para punir os Sentinelas, posto que a sentença também fora diferente, ou 

seja, eles iriam presenciar a morte dos seus filhos (os Nephilins) o que se deu antes do 

dilúvio, na guerra “nephiliana”, e, em seguida, seriam aprisionados debaixo da Terra. Miguel 

foi o responsável em transmitir a sentença a Samyaza e aos seus companheiros:  

 
Depois o Senhor falou a Miguel: Vai e anuncia o castigo a Samyaza, e aos outros 
que estão com ele, os quais têm se associado às mulheres para que se contaminem 
com toda sua impureza. E quando todos os seus filhos forem mortos, quando eles 
virem a perdição dos seus bem amados, amarra-os por setenta gerações debaixo da 
terra, mesmo até o dia do julgamento, e da consumação, até o julgamento, cujo 
efeito que dura para sempre, seja completado. Então eles serão levados para as mais 
baixas profundezas do fogo em tormentos; lá eles serão encerrados em confinamento 
para sempre (1 Enoque 9:15-17). 

 

CONSIDERAÇÕES FINAIS 

 

Iniciamos esta pesquisa com algumas questões como: Por que Judas e Pedro citam o 

livro de Enoque? Como este livro era tratado pelos primeiros cristãos? Como os judeus 

enxergavam Enoque? Qual a influência que este livro exerceu na formação do imaginário 

judaico-cristão? Qual a visão cosmogônica dos primeiros cristãos? A resposta é uma só: o 

Livro de I Enoque era uma das chaves principais para os judeus e cristãos da era primitiva 

fundamentarem sua cosmogonia. 

I Enoque é fundamental para resgatamos crenças do cristianismo primitivo, bem como 

do judaísmo, como por exemplo: As duas quedas angelicais, os anjos que foram aprisionados 
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em correntes, a decida de Jesus ao Tártaro, o bode solto a Azazel (prática judaica antiga), a 

raça de seres híbridos chamados Nephilins, as origens de espíritos maus, a origem da 

feitiçaria, da astronomia etc. 

Chegamos ao final deste artigo convictos da importância do escrito para o 

aprofundamento da hermenêutica bíblica. Sem o uso I Enoque várias lacunas ficam abertas no 

estudo bíblico e respostas superficiais são produzidas. O livro fornece bases mais concretas 

para o entendimento da cosmogonia judaico-cristã primitiva, além de aprofundar o 

entendimento de uma temática não tão explorada pela teologia na atualidade que é a 

angelologia. 
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ABSTRACT 

 

This research seeks to examine, through an exegetical study, the belief in the places of 

Beyond in New Testament. Christians believed that God had prepared places for God's 

creatures, whether human or other. In order to acquire a more precise sense of these locations, 

this paper not only explores the meanings of key terms such as "Hell" and "Heaven" in their 

Greek forms, but also approaches the book of I Enoch to shed further light in this area. This 

research, which is exploratory and bibliographic, concludes that early Christians believed that 

there were five places besides the earthly dimension: three that coexist with the present reality 

and are temporary, and two eschatological destinations. 

 

Key Words: Early Christianity; I Enoch; Heaven, Hell, Beliefs. 

 

Introduction 

 
"That at the name of Jesus every knee should bow, in heaven and on earth and under 
the earth" (Philippians 2:10 - NIV). 

 

The image this text evokes is the existence of different places, heavenly and earthly, 

which Christians believed in from the very beginning. The phrase "in heaven" invites us to 

think of paradise, peace, rest, a sweet place, harmony, and joy. The term "under the earth" 

brings to mind the place of shadows, pain, anguish, distress, darkness and hell. 
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One of the most enigmatic terms that appears in modern translations of the writings 

now contained in the New Testament (NT) is the word "hell," since this noun replaces three 

distinct Greek words that refer to different realms. This translation obscures the understanding 

of the thought of the New Testament writers who did not believe in only one place of 

punishment.  

The present paper aims to shed more light on the understanding of early Christians 

with regarding to their view of the beyond, which, was very deeper. The key questions that 

guide this research are: What did early Christians believe about the fate of souls after death? 

What did they think about the eschatological destiny of human and spiritual creatures? What 

do early Christian texts tells us about Jesus' fate during the three days he was dead? In order 

to gain more precise answers to these questions, this research consults the book of 1 Enoch 

whose traditions were very influential to nascent Christianity. 

 

Places of Torment 

 

Von Allmen (2001, p.365) says that Hades in NT "is simply the gathering place of the 

deceased. However, for the bad it can become a place of torture." Buckland (2001, p.197), 

following this perspective, claims that the word Hades is the Greek form of the word Sheol 

and therefore means a "place where the souls of the dead go, without distinction of good and 

evil, happiness and suffering." For Rienecker (1995, p. 25), it refers to the "underworld, the 

realm of the dead". Stern shares a similar thought (1992, p. 69) when he states that "Hades is a 

vague place in which dead souls expect the trial." Reinforcing this team, Gingrich (1984, 

p.12) says it is "the underworld as the place of the dead." 

What is similar among these ideas? Well, basically everything! The conceptualization 

is the same, with minor structured variations. All these authors define Hades as the destiny of 

all souls, whether good or bad. The problem is that such definitions do not apply to the New 

Testament. These concepts were borrowed from Greek mythology and used to define the 

Jewish mindset, causing obscurantism on the subject. 

For the Greeks Hades was the homeland of the dead - whether good or bad - that was 

ruled by the god Hades (namesake). It was believed that the place was situated in the lower 

world, that is, below the surface of the earth. When someone died she or he was led by the 

emissary of the gods called Hermes to that place. 

When we study the context of the passages in the NT where the word Hades appears, it 

seems that, in all cases, it is associated with punishment. All episodes contain a tone of threat 
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against those who have not lived a righteous life. Below are texts where we find the word 

Hades in the KJV322: 

 
And thou, Capernaum, which art exalted unto heaven, shalt be brought down to hell 
(ᾅδου): for if the mighty works, which have been done in thee, had been done in 
Sodom, it would have remained until this day. (Mat 11:23 KJV) 
And I say also unto thee, That thou art Peter, and upon this rock I will build my 
church; and the gates of hell (ᾅδου)  shall not prevail against it. (Mat 16:18 KJV) 
And thou, Capernaum, which art exalted to heaven, shalt be thrust down to hell 
(ᾅδου). (Luk 10:15 KJV) 
And in hell (ᾅδῃ) he lift up his eyes, being in torments, and seeth Abraham afar off, 
and Lazarus in his bosom. (Luk 16:23 KJV) 
Because thou wilt not leave my soul in hell (ᾅδην), neither wilt thou suffer thine 
Holy One to see corruption. (Act 2:27 KJV) 
He seeing this before spake of the resurrection of Christ, that his soul was not left in 
hell (ᾅδην), neither his flesh did see corruption. (Act 2:31 KJV) 
I am he that liveth, and was dead; and, behold, I am alive for evermore, Amen; and 
have the keys of hell (ᾅδου) and of death. (Rev 1:18 KJV) 
And I looked, and behold a pale horse: and his name that sat on him was Death, and 
Hell (ᾅδης) followed with him. And power was given unto them over the fourth part 
of the earth, to kill with sword, and with hunger, and with death, and with the beasts 
of the earth. (Rev 6:8 KJV) 
And death and hell (ᾅδης) were cast into the lake of fire. This is the second death. 
(Rev 20:14 KJV) 

 

In all nine cases in which the word Hades occurs in the New Testament the KJV 

translates it as Hell. In all cases, Hades is presented as a place of punishment, a place where 

people do not want to be. Another finding is that at no time does the word carry the idea of 

burial. The word used for burial in the Greek text of the NT is τάφος (tomb). Other than that 

are μνημεῖα (graves), μνημεῖον (tomb), and θάψαι (bury), but never Hades. It is also 

interesting to note that the words derived from Hades, which appear in the NT, such as 

ἀδημονῶν (distress), ἀδήλως (uncertainty), ἀδημονεῖν (sorrowful) and αδημονεω (be full of 

hate), have a negative meaning, always pointing to something bad.  

A careful study of the word in its literary contexts reveals that "Hades" in the New 

Testament writings does not refer to a place in this world, but to realms belonging to the 

beyond. The writers of the New Testament believed it was the place reserved for the souls of 

the dead who did not live righteously before YHWH. This understanding can be seen in the 

episode of the rich man and Lazarus in Luke 16, where we find the word Hades referring to 

                                                           
322 In this article we use the KJV because it represents well the translations made until the early twentieth 

century. It was common for translations to use the word “Hell” to replace “Hades”, “Gehenna” and 
“Tartarus”. With the arrival of newer translations (RSV, NIV, etc.) this paradigm began to be broken because 
the versions would retain the word “Hades” in certain passages, but continued translating “Gehenna” and 
“Tartarus” as “Hell”, obscuring the meaning of the text. The same occurs with the NRSV. The fact remains 
that even with the newer translations this issue requires clarification. 
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the place of torment for the rich man (Luke 16:23). Lazarus, however, went to Abraham's 

bosom, a place of joy, rest and delight. 

Interpreting "Hades" as a dwelling of souls of the good and bad is a Greek idea also 

held by ancient Israelites that does not fully comply to the beliefs of certain Jews in the first 

century who viewed the beyond and afterlife along the lines found in the book of I Enoch. In 

the book of I Enoch we can find a text that points to this tradition: 

 
Then I asked regarding all the hollow places, why they were  separated one from the 
other. And he answered me and said, 'These three were made that the spirits of the 
dead might be separated. And this has been separated for the spirits of the righteous, 
where the bright fountain of water is. And this has been created for <the spirits of 
the> sinners... (I Enoch 22: 8-10)323 

 

 The concept of Hades in the Christian tradition, in its beginnings, was a place of 

punishment, preceding eternal damnation for those who lived far from God. In other words, 

Hades was a place of anguish for those who rebelled against the will of YHWH, a temporary 

place where their spirits would experience torments until the expected day of judgment.  

The common Greek word for “death” in the New Testament is θανάτος. In the book of 

Acts it occurs eight times, indicating that it was a favorite word of Luke. In Acts 2:27, Luke 

tells that Jesus went to Hades, which shows that early Christians believed that Jesus, as a 

substitute, would have known the place of torment for sinners. 

Likewise, when Jesus says to Peter that the gates of hell (Hades) would not prevail on his 

church (Matt. 16:18), he is saying that his church would not go to that place. In other words, 

what Jesus said was: Hades will not receive the souls of his disciples. These words - the gates 

of hell will not have power over my church - were a great source of hope for early Christians, 

who believed that Jesus had the keys of Hades in his hands and never would open those doors 

for his people. "I am the Living One; I was dead, and now look, I am alive forever and ever! 

And I hold the keys of death and Hades." (Rev 1:18 NIV) 

Another word that appears translated as hell in certain translations is "Gehenna" 

(γέεννα). This word appears in the book of Matthew, Mark, Luke and James. In about 60% of 

cases it occurs in the book of Matthew and points to an eschatological place. Christians 

believed it was a place for creatures that are found guilty before God when they will be 

judged upon the return of Christ. 

The basic differences in the primitive tradition between "hades" and "gehenna" 

concerns duration, status, and purpose. While the stay in Hades is of limited duration, from 
                                                           
323Nickelsburg, G. W. E. and Vanderkam J. C. translation, 2004. 
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the death of a person who did not fear YHWH until the day of judgment, Gehenna is of 

eternal duration, starting after the trial and conviction of the culprits. 

The second difference involves the state of the person: Hades is the space for the soul 

and Gehenna for soul in a bodily state (John 5:28-29). Regarding purpose, Hades is presented 

as the place of punishment for the souls of human beings, while Gehenna is perceived as 

punitive place for human, angels, and nephilim (the sons of angles). Let us look at all the texts 

than human beings and disobedient spirits. We'll look at all the texts that speak of Gehenna in 

the NT: 

 
But I say unto you, That whosoever is angry with his brother without a cause shall 
be in danger of the judgment: and whosoever shall say to his brother, Raca, shall be 
in danger of the council: but whosoever shall say, Thou fool, shall be in danger of 
hell (γέενναν) fire. (Mat 5:22 KJV) 
And if thy right eye offend thee, pluck it out, and cast it from thee: for it is profitable 
for thee that one of thy members should perish, and not that thy whole body should 
be cast into hell (γέενναν). (Mat 5:29 KJV) 
And if thy right hand offend thee, cut it off, and cast it from thee: for it is profitable 
for thee that one of thy members should perish, and not that thy whole body should 
be cast into hell (γέενναν). (Mat 5:30 KJV) 
And fear not them which kill the body, but are not able to kill the soul: but rather 
fear him which is able to destroy both soul and body in hell (γέενναν). (Mat 10:28 
KJV) 
And if thine eye offend thee, pluck it out, and cast it from thee: it is better for thee to 
enter into life with one eye, rather than having two eyes to be cast into hell (γέενναν) 
fire. (Mat 18:9 KJV) 
Woe unto you, scribes and Pharisees, hypocrites! for ye compass sea and land to 
make one proselyte, and when he is made, ye make him twofold more the child of 
hell (γεέννης) than yourselves. (Mat 23:15 KJV) 
Ye serpents, ye generation of vipers, how can ye escape the damnation of hell 
(γεέννης)? (Mat 23:33 KJV) 
And if thy hand offend thee, cut it off: it is better for thee to enter into life maimed, 
than having two hands to go into hell (γέενναν), into the fire that never shall be 
quenched. (Mar 9:43 KJV) 
And if thy foot offend thee, cut it off: it is better for thee to enter halt into life, than 
having two feet to be cast into hell (γέενναν), into the fire that never shall be 
quenched (Mar 9:45 KJV) 
And if thine eye offend thee, pluck it out: it is better for thee to enter into the 
kingdom of God with one eye, than having two eyes to be cast into hell (γέενναν) 
fire: (Mar 9:47 KJV) 
But I will forewarn you whom ye shall fear: Fear him, which after he hath killed 
hath power to cast into hell (γέενναν); yea, I say unto you, Fear him. (Luk 12:5 
KJV) 
And the tongue is a fire, a world of iniquity: so is the tongue among our members, 
that it defileth the whole body, and setteth on fire the course of nature; and it is set 
on fire of hell (γεέννης). (Jam 3:6 KJV) 

 

The word Gehenna appears twelve times in the New Testament. It generally speaks of 

"the body being thrown into hell (gehenna)", "to destroy the body" and "coming doom." We 

note that it is also associated with unquenchable fire (Mark 9.43). Taking these considerations 
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we deduce that the term "lake of fire" and "second death" occurring in Revelation 20:14 refer 

to Gehenna. The same applies to the expression "eternal fire" that occurs in Matthew 25:41. 

2 Pe 2.4 contains a singular word: "For if God spared not the angels that sinned, but 

cast them down to hell (ταρταρώσας), and delivered theminto chains of darkness, to be 

reserved unto judgment.” (KJV) 

Why did Peter use the word Tartarus and not Hades or Gehenna? The answer is 

provided by the context of the narrative itself: the author did not have in mind a place of 

torment for humans, nor was he speaking of the final judgment (i.e., Gehenna). He meant to 

describe a place of torment for angels. For ancient Jews, based on the book of I Enoch, this 

realm was reserved for angels. 

It appears that the letter of 2 Peter refer to the place of torment for the Watchers who 

according to the book of I Enoch were "sons of God", that is, angels who disobeyed divine 

orders by cohabiting with women and having children (nephilim or giants). Early Christians 

believed that punishment for these angels would have been imprisonment in Tartarus where 

they would wait for the day of judgment and condemnation when they would be cast into 

Gehenna. (Mt 25:41) 

The word Tartarus used in 2 Peter is the same word that appears in the book of             

I Enoch 20.2. This passage claims that the angel Uriel is responsible for guarding this place: 

"These are the names of the holy angels who watch. Uriel, one of the holy angels, who is in 

charge of the world and over Tartarus." 

Peter believed that Jesus visited this place and its inhabitants: 

 
For Christ also hath once suffered for sins, the just for the unjust, that he might bring 
us to God, being put to death in the flesh, but quickened by the Spirit: By which also 
he went and preached unto the spirits (πνεύμασιν) in prison Which sometime were 
disobedient, when once the longsuffering of God waited in the days of Noah, while 
the ark was a preparing, wherein few, that is, eight souls were saved by water. (1Pe 
3:18-20 KJV) 

 

It is important to remember that the word spirits (πνεύματα) also occurs in the New 

Testament in reference to angels, whether good or bad. For example, Hebrews 1:14 states: 

“Are they not all ministering spirits, sent to service?" Other examples include 1 Tim 4:1; Rev. 

16.13-14; Acts 19.12,13. 

It is likely that Peter is alluding to watchers who were imprisoned in Tartarus, which 

was believed to be a place of darkness and total isolation. But what about the belief in Jesus's 

visit to preach to the spirits in Tartarus? The answer is that Peter was not referring to a type of 
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preaching of salvation or consolation to these spirits, because, according to I Enoch 10:12-13, 

these Watchers were eternally condemned. 

The word translated as “preached” (I Pe 3:19) in the text is ἐκήρυξεν (ekerusen) which 

means to proclaim. In this sense, the idea that Peter wants to convey for Christians at that time 

is that Jesus went to Tartarus to announce: "It is finished" (John 19:30). In other words, the 

author could be saying that Jesus' victory was knownin all the inhabited places: in the sky, on 

the earth, in Hades, and Tartarus.  

There is a word that can be used as a synonym of Tartarus and Hades in the NT. That 

word is ἄβυσσος, which means “abyss” or “depths.” This word appears eight times in the 

New Testament. It can be used to replace either Hades or Tartarus, since some ancient Jews 

perceived both places as lying somewhere in the depths. 

We find ἄβυσσος first in the Gospel of Luke 8:31, in the episode of the Gadarene 

demoniac. In that text it is used as a synonym for Tartarus. In the narrative the evil spirits 

begged Jesus not to send them into the abyss. And why does Luke say that they did not want 

to go there? Because early Christians, like some Jews, believed that the abyss, either as 

reference to Hades or Tartarus, was a place of torment. It is interesting that Luke presents 

Jesus as someone who had authority over the regions of the deep, and could send demons 

there.  

The only place abyss appears as a synonym for Hades is in Romans 10:7. The text 

says: "Or, Who shall descend into the deep? that is, to bring up Christ again from the dead." 

(KJV) In this text we realize that it appears as a replacement for Hades. Paul  contrasts this 

descent with the ascension of Jesus to heaven (Romans 10:6), probably wanting to 

communicate that Jesus encountered Hades and returned there, suggesting the idea that he 

overcame Hades. 

Finally, the Greek word for abyss appears six times in the book of Revelation (Rev. 

9:1, 9:2, 9:11, 11:7, 17:8, 20:1). Whenever it occurs there, it refers to the place where the 

"beast", "satan", non-human creatures as such as the "angel of the abyss" are or will be 

released. In all these cases it is similar to Tartarus. 

 

Delights' Places 

 

The NT refers to anotherintermediate space reserved for the righteous. It is a place of 

joy, peace, and rest for the souls of the servants of YHWH rest while awaiting trial to receive 
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their reward and a glorified body, to then enjoy, holistically the benefits that YHWH has 

reserved for them for all eternity. 

This place is listed in Luke as “Abraham's bosom” (Luke 16:22) - the place that the 

beggar moved to after his death. Apparently the Gospel of Luke presents it as if it were a 

place one can also contemplate God, and the angels. It is not the “New Heavens and New 

Earth”, but a kind of anteroom of heaven. 

The book of Revelation presents the souls of those who were slain for the gospel 

crying out for justice, but they are told to rest a little longer (Rev. 6:9-11). The Pauline 

expression "having a desire to depart, and to be with Christ; which is far better” (Phi 1:23 - 

KJV), is an indication of his belief in the existence of this place. 

Another term in the NT this is “New Heavens and New Earth.” This term is usually 

interpreted as the eschatological place reserved for the servants of YHWH who, with a 

glorified body, similar to angels, will enjoy the fullness of divine blessings.  

In the book of Revelation this place is also called the "New Jerusalem coming down 

from heaven," and is presented as a place where there will be no tears, death, mourning, 

crying, pain, or curse, for the former things will have passed away. The place where YHWH 

will make all things new and where people can contemplate God’s face. (Rev. 21-22) 

Another expression used by Jesus to describe this place, according to the gospel of 

Matthew, is “my Father's house.” The narrative in Matthew indicates that God's people will be 

welcomed by Jesus himself to enjoy this place: “Then Shall the King say unto Them on his 

right hand, come, ye blessed of my Father, inherit the kingdom prepared for you from the 

foundation of the world” (Mat 25.34 - KJV) 

A challenging passage appears in Luke 23:43. The text recounts a conversation that 

Jesus had with the repenting thief during his crucifixion: "And Jesus said unto him, verily I 

say unto thee, Today shalt thou be with me in paradise” (Luk 23:43 - KJV). What is this 

paradise? Is it a reference to the middle place (e.g. Abraham's bosom) or an eschatological 

place (i.e., the New Jerusalem)? According to certain modern translations Jesus was 

apparently telling the thief that he would be with him that day in paradise. In this case Jesus 

would be referring to an intermediate state.  

By punctuating the text differently (the ancient Greek texts, as is known, did not 

contain punctuation marks), we can understand the passage differently. Placing after the word 

“today” a comma rather than before it alters the meaning of the passage significantly. In this 

case the translation would be: "And Jesus said unto him, verily i say unto thee today, shalt 
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thou be with me in paradise”. This small change alters the entire meaning of the sentence 

giving the idea that “paradise” is an eschatological place. 

In this case “paradise” signifies the abode of the righteous after the final judgment. 

The book of Revelation reinforces this interpretation when interpreting paradise as an 

eschatological place: “To him that overcometh will I give to eat of the tree of life, which is in 

the midst of the paradise of God.” (Rev 2:7 KJV). When Paul says that visited the third 

heaven (he calls paradise) is speaking of an eschatological place (2Co 12:2-4 ARA).  

But the text that lead us to conclude that Jesus was speaking of an eschatological 

paradaise to the thief is John 20:17. In this text Jesus said he had not yet gone to the Father's 

presence: Jesus said: "Do not hold on to me, for i have not yet ascended to the Father" 

 

Conclusion 

 

This research sought to assess, through the study of words within their respective 

literary contexts and through an analysis of the Book of Enoch, the beliefs of early Christians 

about the places of beyond. The conclusion we reached is that the early Christians believed 

that there were five places apart besides earth reserved for humans and spiritual creatures. 

Three places coexist with the present reality and are, temporary nature, while two are 

eschatological and eternal. 

The temporary realms are: Hades (an intermediate place of torment for the souls of the 

wicked), Abraham's Bosom (an intermediate resting place for the souls of the servants of 

God); Tartarus (an intermediate place of torment for non-human creatures). The eternal reals 

are: Gehenna (an eschatological place reserved for convicted creatures, whether human or 

non-human), the New Heavens and New Earth (an eschatological place reserved for, obedient 

angelic creatures, and righteous). 

The investigation also concluded that Christians who lived in the first century and 

second centuries of the Christian era believed that Jesus went to two places during the three 

days of his death, which are:  

- Tartarus: a place where Jesus declared his victory to the imprisoned angels;  

-  Hades: a place of punishment for those who were not servants of God. 
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