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  RELIGIÃO E PODER
NO CRISTIANISMO PRIMITIVO




  

    Introdução




    Neste livro, pretendo oferecer aos leitores brasileiros um ensaio de interpretação das origens do cristianismo que tenha por eixo norteador a experiência religiosa dos primeiros cristãos e a importância desta na elaboração da identidade religiosa, assim como seus reflexos em representações cotidianas.




    Mesmo não tendo a pretensão de ser um livro dirigido ao leitor especializado, é importante dizer que nossa abordagem vai, de certo modo, na contramão da forma como se interpreta a história do cristianismo primitivo. Isso se deve ao fato de que as análises desse período priorizam aspectos literários e sociológicos de seu surgimento. Na verdade, estes são os aspectos em que os estudos bíblicos do século XX mais se desenvolveram: a pesquisa de fontes e formas literárias e a análise dos desenvolvimentos sociais, políticos e econômicos do cristianismo primitivo. Trata-se de conquistas inegáveis – meu estudo também se utiliza desses métodos e resultados. Contudo, nossa perspectiva é diferente, pois busca complementar aspectos negligenciados, mas igualmente importantes para a análise de nosso objeto.




    A exegese acadêmica, ao priorizar o estudo das camadas literárias e a riqueza das formas literárias dos textos do Novo Testamento, passou a cultivar uma relação com a religião dos primeiros cristãos como se esta fosse um exercício constante de redação e transmissão de textos – como se essa espiritualidade tivesse, como atividade principal, redigir textos –, desconsiderando que esses textos talvez não fossem reflexos e fragmentos de uma intensa vivência religiosa e comunitária. Não é infundada a suspeita de que talvez os especialistas projetem, inconscientemente, sua atuação enquanto “escribas” modernos, gente que se debruça profissionalmente sobre os textos, nos autores do cristianismo primitivo.




    Por trás desta ênfase no cristianismo do século I como comunidade de produção de textos, há também pressupostos dogmáticos de muitos dos exegetas e de suas escolas, afinal, é a partir desses mesmos textos que as comunidades religiosas dos especialistas buscam derivar e fundamentar suas crenças e práticas. Nesse contexto, faz sentido que se compreendam os escritos do Novo Testamento não como reflexo de algo, mas como a própria expressão, como a formulação final. Essa leitura doutrinária do Novo Testamento tem sido sistematicamente questionada nos estudos recentes, nos quais se enfatiza a diversidade de expressões religiosas das comunidades cristãs, falando-se hoje mais de cristianismos primitivos, como forma de expressar sua diversidade. Ainda assim essa diversidade tem sido constatada apenas no que se refere às formulações doutrinais, às crenças.




    Queremos, neste livro, apresentar a diversidade das contribuições dos primeiros cristãos – certamente uma conquista, na pesquisa –, mas também dar um passo a mais, perguntando sobre a experiência religiosa subjacente a essas expressões. Trata-se de uma empreitada ousada e hipotética que não temos a pretensão de esgotar aqui, pois não temos relatos muito explícitos sobre como os primeiros cristãos experienciavam a oração, o louvor, os sentimentos religiosos. Desses limites estamos conscientes; não pretendemos descrever o que aconteceu de verdade no mundo experiencial. Se essa descrição é impossível no que tange à história, é mais ainda no que se refere à subjetividade dos primeiros seguidores de Jesus de Nazaré. Nossa proposta, ao contrário, é enfocar essa religiosidade a partir de seus pressupostos e modelos. Como os primeiros cristãos imaginavam o mundo, o corpo, a linguagem no âmbito de sua espiritualidade? Como se concretizava, na vida deles, a experiência de conversão, de louvor comunitário, de relação com o sagrado? Como suas vidas cotidianas eram interpretadas segundo essa experiência religiosa?




    Por não podermos fazer uma análise fenomenológica – uma vez que não temos muitas descrições nem relatos de experiências em primeira pessoa no Novo Testamento –, escolhemos um modelo para aplicação. Trata-se de um padrão de experiência religiosa difundido no judaísmo do período: entender religião como revelação, no âmbito da apocalíptica judaica (apokalypsis, revelação). Não relacionaremos todos os aspectos da apocalíptica judaica, tão rica em temáticas e temas literários, ao modelo do que proporemos como experiência religiosa cristã primitiva, mas apenas um, que é central: a apocalíptica como revelação visionária. Isso tem algo a dizer sobre os conteúdos e a forma com que esses conteúdos podem ser acessados. Trata-se de revelações do mundo celestial, das estruturas de poder que servem a Deus, de seu culto nos céus, dos segredos da história e do destino das pessoas reveladas ali. A forma de revelação privilegiada é o êxtase visionário, no qual, de alguma forma, profetas e profetisas eram tomados em transe e se juntavam por meio de visões ou transporte do espírito aos seres celestiais. Novamente, temos de ressaltar que se trata de um modelo de religiosidade difundido no judaísmo do período, que confere um quadro de plausibilidade à experiência visionária cristã primitiva. Como isso acontece – se é imaginado, se é uma fantasia induzida ou uma experiência real – interessa-nos menos. O importante é que homens e mulheres de comunidades cristãs do século I acreditavam ter acesso ao mundo celestial e que essa experiência, ocorrida nos moldes de uma apocalíptica visionária, lhes permitia acesso à revelação.




    A adoção desse modelo para falar de experiência religiosa cristã primitiva, superando a leitura do Novo Testamento como mera formulação doutrinal, vai requerer de nós uma longa introdução ao tema, que nos guie pelos textos místicos da apocalíptica judaica do intertestamento e dos Manuscritos do Mar Morto. Descreveremos relatos de viajantes que foram aos céus e de suas visões. Mas para que esses relatos fantásticos e fascinantes permitam-nos imaginar a religião dos primeiros cristãos, centraremos sempre nossa apresentação em algum fenômeno visionário do Novo Testamento. Focaremos, no primeiro capítulo, o início da viagem celestial do profeta João, autor do Apocalipse de João. No segundo, o êxtase religioso no culto das comunidades paulinas, especialmente de Corinto. Também não deixaremos de fazer referência a Jesus de Nazaré e às tradições mais antigas acerca dele, abordando o relato da transfiguração, no terceiro capítulo. Ao fim da primeira parte deste livro, esperamos ter introduzido o leitor na pauta de um projeto de leitura do Novo Testamento que ainda está por ser executado sistematicamente; mas com a aplicação do modelo proposto – da experiência visionária, em detrimento de outros elementos igualmente importantes –, queremos fornecer elementos para que se imagine historicamente o cristianismo primitivo como movimento religioso dinâmico.




    Na segunda parte do livro, apresentaremos as expressões religiosas dos primeiros cristãos em sua diversidade e em relação umas com as outras. A diversidade será enfatizada para que não se conclua que, relativizado o caráter doutrinal do Novo Testamento, deve o elemento de experiência religiosa visionária assumir a função de um critério de ortopraxia. Ao contrário, a vivacidade da religião dos primeiros seguidores de Jesus, o fato de estar profundamente engajada na tarefa de prover sentido à existência deles, de formar identidade social, faz que essas expressões ganhem rapidamente contornos definidos, relacionando-se criticamente com suas variantes. A religião era vivida, nesse contexto, como algo central para a vida das pessoas, e tornava-se, dessa forma, objeto de polêmica e disputa. Neste jogo de conquistar espaço e representatividade no campo religioso, as comunidades cristãs não deixaram de usar de suas armas retóricas para defender suas posições. É nesse contexto que surge a explicitação doutrinária da experiência religiosa de uma dada comunidade.




    Tentaremos mostrar então como as formas específicas de vivenciar a espiritualidade das comunidades primitivas se relacionavam. Ilustraremos a diversidade de cristianismos em conflito, apresentando dois momentos distintos do desenvolvimento desse grupo. O primeiro, apresentado no capítulo 4, refere-se à cisão entre os chamados helenistas e os apóstolos, em Jerusalém. O segundo é tratado numa exposição panorâmica das variantes do cristianismo pós-paulino na Ásia Menor, no fim do século I, que nos ocupará no capítulo 5.




    Na terceira e última parte deste livro, o leitor encontrará uma amostragem de como a experiência religiosa dos primeiros cristãos transformava sua ação na sociedade. Ao contrário do que poderiam esperar alguns leitores, não apresentaremos exemplos de comunidades proféticas esbravejando contra o Império Romano ou protestando explicitamente contra os males que este trouxe para a sociedade mediterrânea, como escravidão, empobrecimento, opressão de mulheres. Centraremos nosso foco não nas grandes estruturas políticas e econômicas, mas na forma com que o discurso religioso de um grupo incide na formação de uma nova autoidentidade, do novo posicionamento de uma comunidade religiosa na sociedade. Também mostraremos como, mesmo nos textos mais “intimistas” ou nos considerados mais esdrúxulos, questões cruciais do cotidiano são assimiladas e reelaboradas. Nos capítulos 6 e 7, analisaremos textos de duas epístolas neotestamentárias e sua forma de expressar a identidade religiosa de suas comunidades, ambas estrangeiras e marginalizadas. Os capítulos 8 e 9 apresentam duas interpretações que pretendem exemplificar como os primeiros cristãos podem ter representado aspectos de sua vida cotidiana nos mitos e visões do Apocalipse de João. O capítulo 8 refere-se à questão da mulher e da maternidade; o 9, ao militarismo e à violência. Esperamos, nessa terceira parte, ter apresentado muito mais um projeto e um estilo de leitura do Novo Testamento do que resultados concretos. Descobriremos que esses textos não nos falam apenas sobre o universo de seus autores e leitores (talvez ouvintes!) pelo que dizem, mas pela forma com que o dizem, pela estrutura do discurso e das associações.




    Como este livro pretende ser a introdução a um projeto, a uma forma de ler a história do cristianismo dos séculos I e II, apresentaremos, ao fim, uma pequena bibliografia de referência. Ela permitirá aos interessados seguir algumas das pistas que descobrimos durante a exploração do tema.




    Este livro foi publicado previamente por Edições Paulinas, em 2003, com o título Experiência religiosa e crítica social no cristianismo primitivo. Agora, revisado e atualizado, ele ganha uma nova editora. Agradeço ao Editorial da Paulus pela acolhida. Os textos aqui apresentados são fruto de debates promovidos no âmbito de um projeto de pesquisa sobre apocalíptica judaica e cristã primitiva que coordenei quando na Pós-Graduação em Ciências da Religião da Universidade Metodista de São Paulo, com financiamento da Fundação de Amparo à Pesquisa do Estado de São Paulo. A todos os amigos, pesquisadores e ex-alunos, meu sincero agradecimento. Destaco entre eles, como singela homenagem, o saudoso Prof. Dr. Archibald Mulford Woodruff: erudito, parceiro e apaixonado pela exegese bíblica
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    Capítulo 1




    Viajar aos céus para compreender melhor o mundo: o Apocalipse de João e a contemplação das estruturas celestiais1





    Ocristianismo primitivo nasceu como religião extática. Em relatos como os do batismo e da transfiguração, momentos-chave para sua autoconsciência messiânica, Jesus teve visões, ouviu coisas. Paulo também foi vocacionado por meio de uma visão no caminho de Damasco. Os discípulos passaram a interpretar o destino de Jesus de forma salvífica a partir dos relatos do túmulo vazio e das visões de Jesus ressurrecto. Mas visões, sons, revelações extáticas não acontecem sem um quadro cultural de referência. Eles pressupõem limites mais flexíveis na concepção de corpo e de indivíduo. Supõem que o mundo dos humanos e dos seres celestiais, por mais radicalmente diferentes que sejam, são comunicáveis. Deus, os céus e os seres que o cercam também são imaginados de forma diferente da nossa. E há um mundo de intermediários, de cantos sagrados e poderosos, de regras a seguir, de coisas que se espera ver.




    O objetivo deste capítulo é reconstruir o quadro cultural e religioso que torna possível compreender esse âmbito central da experiência religiosa dos primeiros cristãos. Ele tem seu ponto de referência na religiosidade judaica apocalíptica do judaísmo do século I. Pretendemos esboçar resumidamente esse universo complexo e fascinante. Vamos iniciar com os textos neotestamentários que expressam com mais detalhe a experiência de arrebatamento aos céus e de visões de Deus e do seu trono: Apocalipse 4 e 5. Esses textos servirão para nos dar os parâmetros com que vamos estudar o mesmo fenômeno no seu contexto maior: a apocalíptica judaica. Primeiro leremos os textos destacando sua estrutura literária, blocos, personagens. Em seguida vamos fazer uma viagem pela literatura apocalíptica do período, apresentando o que chamaremos de misticismo da merkavah. No fim deste capítulo, retomaremos o texto do Apocalipse para fazer algumas considerações sobre sua estrutura de linguagem religiosa.




    

      1.A visão de Apocalipse 4 e 5: cenário, personagens e ações




      O texto começa em 4,1, diferenciando-se do que aparece nos capítulos anteriores: a visão de alguém “semelhante a um filho do homem” (1,9-20) e as sete cartas que João tem de ditar aos sete anjos que cuidam das Igrejas da Ásia Menor (capítulos 2 e 3). Nosso texto começa com um enfático “depois destas coisas” (meta tauta), o que indica uma mudança de nível narrativo. De fato, agora João inicia sua viagem celestial e a visão de um cenário totalmente distinto do anterior. Não que esse tipo de experiência se inicie apenas nessa altura da narrativa, ocorrendo pela primeira vez; já no capítulo 1 João encontrava-se “em espírito” (en pneumati) na ilha de Patmos (v. 9). A expressão “encontrava-me em Espírito” pode significar algo mais que uma referência à motivação de João para estar na ilha, seja missionar ou cumprir uma pena de relegatio. Devemos entendê-la no sentido de que a experiência de estar “no Espírito” acontece em Patmos. “Encontrar-se no Espírito” é uma indicação de estado extático, de transe de tipo visionário. Qual é a diferença entre a experiência de transe em 1,10 e a nova experiência de João narrada em 4,1?




      Tudo indica que o profeta João tem, de fato, sua primeira experiência visionária já no começo do livro: ele “volta-se” e “vê” uma voz (!) que falava com ele (v. 12). Pode-se atribuir essa confusão de ver uma voz ao estado extático de João. Mas é apenas a voz que chama sua atenção. Ele vê, de fato, o “semelhante a um filho do homem” – em uma descrição fantástica e muito detalhada –, que caminha por entre os sete candeeiros. Os candeeiros são imagens das Igrejas, temas das cartas angelicais dos capítulos 2 e 3.




      Já em nosso texto, João dá um passo adiante em sua experiência de visionário. Ele vê algo que afeta a qualidade de sua visão:




      Depois destas coisas vi e eis que havia uma porta aberta no céu, e a primeira voz que falou comigo, a qual se ouvia como uma trombeta, falou comigo dizendo: sobe até aqui, e te mostrarei as coisas que devem acontecer depois destas (4,1).




      Aqui a visão ganha em qualidade, pois é a primeira vez que se vê a porta do céu aberta e que João recebe o convite para subir. Suas visões o trarão para dentro de seu mundo; ele vai fazer parte do cenário delas.




      Isso não significa, no entanto, uma ruptura radical com os capítulos anteriores, como se o que se segue não tivesse relação com eles. A experiência visionária no começo do capítulo 4 pode ser entendida como execução da proposta do livro. No primeiro verso do capítulo 1, podemos ler:




      Revelação (apokalypsis) de Jesus Cristo, a qual Deus lhe deu para mostrar (o verbo é deiksai, de deiknumi) aos seus servos as coisas que devem em breve acontecer depois destas, que ele mostrou enviando por meio de seu anjo seu servo João.




      Temos as mesmas referências às coisas “que devem acontecer depois destas” do cap. 4 (sem referência lá, no entanto, ao “em breve”), à mediação angélica, muito importante para esse âmbito de experiência religiosa judaica, e à revelação através de visão, ou seja, de algo que é mostrado (ver em 1,1). Parece que o roteiro indicado no começo do livro começa a cumprir-se mais intensamente a partir do capítulo 4, quando o anjo (ou melhor, a voz) convida João para subir e ver. A voz promete: “mostrarei” (deikso, como em 1,1). Podemos considerar toda a primeira parte do livro (capítulos 1 a 4) como uma preparação para a viagem, contendo a introdução ao livro, a apresentação dos seus destinatários, do visionário e de seu contexto, uma visão do Cristo exaltado como Filho do Homem entre as Igrejas, uma descrição profética da situação e da necessidade de cada comunidade. É depois disso que se iniciam a jornada celestial de João e as visões propriamente ditas.




      Essa diferença de perspectiva visionária, por diversos motivos, levou alguns exegetas a entender que os capítulos 1 a 3 são de autoria diferente do restante, a chamada “parte visionária principal” (capítulos 4 a 21). Não entendemos assim; aqueles capítulos introduzem a temática, são também visionários, ainda que no capítulo 4 uma nova dimensão se inaugure. Eles pertencem provavelmente ao mesmo autor ou redator. Há um bom indício de que a narrativa dos capítulos 4 e 5 se relacione com os anteriores, seguindo suas visões em um nível superior. A voz que fala com João na ilha de Patmos (voz como de trombeta) é a mesma que o convida a subir aos céus de portas abertas e que vai mostrar-lhe as coisas que devem acontecer “depois destas”.




      

        A visão do trono




        Antes de comentarmos a posição de João como visionário dessas narrativas, apresentaremos uma estruturação do capítulo 4 para melhor visualização:




        v. 1-2a: introdução à visão;




        v. 2b-3: descrição do trono e do seu ocupante (“sobre o trono”);




        v. 4-6: descrição dos 24 anciãos (“ao redor do trono”), fenômenos epifânicos e os sete espíritos de Deus (“do trono” e “diante do trono”);




        v. 7-8: descrição dos quatro seres viventes; recitação da kedushá;




        v. 9-10: o culto dos seres viventes e dos 24 anciãos (“ao que está sentado no trono”, “diante daquele que está sentado no trono”, “diante do trono”); proclamação “digno és…”.




        Como se pode ver na estrutura proposta acima, nosso texto tem, portanto, como foco de interesse o trono de Deus e a organização de poder e de culto em torno dele. Pudemos ver, no esboço acima, como as expressões relativas ao trono são importantes. Mesmo Deus é mencionado como o que está “sentado sobre o trono”; seus nomes só aparecem nos versos 8 e 10, nos momentos litúrgicos. A estrutura de poder em torno de Deus é relativamente simples, quando comparada com as descrições judaicas sobre sete céus, palácios no sétimo céu, estruturas gigantescas de ordens angelicais etc. No Apocalipse de João, o centro da narrativa visionária é o trono. As demais coisas que acontecem em torno dele e os seres descritos o servem: os 24 anciãos e os quatro seres viventes. Há também uma referência aos sete espíritos de Deus (as “tochas de fogo”), mas que surgem no contexto de fenômenos epifânicos, e que, portanto, são secundários e não chegam a ocupar um lugar junto à divindade. Quem são os “sete espíritos de Deus”? Difícil responder, mas com certeza trata-se de um texto que representa um estágio muito anterior a qualquer formulação trinitária.




        Os coadjuvantes, se podemos falar assim, não têm funções muito mais especificadas que a de prestar culto. Isto é o que fazem os 24 anciãos no fim do capítulo: entoam uma proclamação. Mas devemos notar que eles também entregam a Deus seu poder. Subentende-se, portanto, que eles têm poder (a vestimenta de destaque e as coroas o indicariam). Seriam eles a contrapartida cristã dos anjos ministros, os sarim dos relatos da merkavah? Opto por não fazer isto, identificá-los com figuras históricas. Há alguns que tentam identificá-los com a Igreja, postura eclesiolátrica que desconhece o pano de fundo histórico-religioso do texto. Trata-se de governantes celestiais que, no culto, abrem mão de seu poder. O fato de serem apresentados como “anciãos”, e não como anjos, pode significar uma mudança da apocalíptica cristã em relação ao poder quase ilimitado dos anjos na apocalíptica judaica.




        Interpretar as “hayot”, os “seres viventes”, é ainda mais complicado. Elas procedem de Ez 1, mas são amplamente documentadas em escritos intertestamentários. O conjunto de imagens de Ez 1 não está completo em Ap 1; faltam os “ofanim”, as rodas e a própria merkavah, a carruagem sobre a qual está o trono de Deus. Se os protagonistas em torno do trono são menos representados no Apocalipse de João, sua descrição também é mais austera: não são descritas as pernas das “hayot”, suas mãos, não há referência a seus quatro rostos, e não há referência a sua movimentação. As tochas, aqui relacionadas aos sete espíritos de Deus, são, em Ezequiel, aspectos das hayot. A função dos seres viventes é entoar a kedushá, o trisagion, e, como veremos adiante, sua entoação é parte importante dos acontecimentos celestiais.




        O centro do cenário, portanto, é o trono. Ele é o símbolo maior, referência ao poder divino. Só na hora do culto, a única ação descrita na narrativa, é que Deus passa a ter importância. É em referência ao trono, símbolo de poder, e ao culto que Deus é apresentado. O que significa a junção dos dois elementos: culto e trono? O culto era o lugar religioso no qual o poder é associado à divindade? É assim que ele é dotado de poder? Ou a Deus (enquanto uma espécie de deus ocioso) cabe culto, mas ação e poder, propriamente, cabem ao cordeiro “imolado”? Confirmando essa leitura, Deus só é citado sem referência explícita ao trono nas proclamações! Como já podemos imaginar, o trono é indicador de poder régio. Parece que esta imagem, a de monarca, domina o rosto de Deus no Apocalipse. Ele domina o cosmo e impõe-se sobre os demais poderes em exercício no mundo. Mas é no culto celestial, e talvez em sua contraparte terrena, o culto comunitário, que ele e seu poder tornam-se visíveis.




        Diante disso, podemos levantar algumas perguntas: estaria nossa narrativa visionária indicando que esse grupo de cristãos considerava sua experiência de culto um momento de participação no poder divino que regia o universo desde o trono e as estruturas celestiais? É o culto o ponto de convergência entre as estruturas cósmicas de poder, que regem, de fato, até mesmo o mundo da política e a vida desses cristãos? Era essa a sua forma de encontrar sentido no mundo e reordená-lo a partir de suas categorias do mundo visionário? O “basileomorfismo” (as representações do mundo e de poder com imagens monárquicas) representa algum tipo de crítica ao poder no império? Como ele é experimentado na vida desse grupo? Vamos nos aproximar um pouco mais dessas perguntas na cena seguinte, que é a continuação visionária do texto que estamos abordando: a visão do reconhecimento da dignidade do Cordeiro para abrir o livro selado.


      




      

        A revelação da dignidade do Cordeiro




        O capítulo 5 do Apocalipse dá sequência à visão do capítulo anterior. “E vi um livro escrito por dentro e por trás à direita do que está assentado sobre o trono, ele estava selado com sete selos” (5,1). A forma com que esses novos conteúdos são apresentados confere-lhes o caráter de complemento da visão anterior: o “e vi” (kai eidon) é austero, não descreve um novo anjo que conduz à visão – ele só aparece depois, no desencadear da cena – ou um novo estado de espírito do vidente João; os conteúdos, ainda que novos, estão relacionados ao “que está assentado no trono”.




        O capítulo estrutura-se de forma simples:




        v. 1: abertura da cena (e vi…);




        v. 2-3: pergunta do anjo sobre alguém digno de abrir o livro;




        v. 4-5: desespero do vidente e consolo de um dos anciãos e apresentação do Cordeiro;




        v. 6-7: o Cordeiro recebe o livro;




        v. 8-14: culto ao Cordeiro:




        v. 8-10: dos seres viventes e dos 24 anciãos;




        v. 11-12: de “uma voz de anjos”;




        v. 12-14: da criação.




        A questão central desse capítulo é a pergunta sobre se existe alguém digno de abrir o livro selado “por fora e por trás”, que entendemos ser uma imagem para os eventos escatológicos que passam a ser descritos nos capítulos seguintes, com a abertura dos selos. A visão não é, portanto, uma descrição da entronização do Cordeiro, o que de fato não acontece. Ele exerce um poder inesperado. Ela tampouco descreve a abertura dos selos propriamente dita. O capítulo tem como ponto de partida a constatação de que, apesar de toda a corte celestial apresentada com pompa no capítulo 4, ainda não havia ninguém capaz de dar curso ao fim dos tempos. Esse personagem é apresentado à comunidade celestial, aos anjos e à criação neste capítulo.




        João reage com certa naturalidade “visionária” ao viajar aos céus e ao descrever a corte celestial e seus membros, mas fica desesperado ao constatar que ali não havia ninguém digno para dar início ao tempo escatológico. Ele quebra o protocolo e cai em pranto, tendo que ser consolado por um dos sarim, um ancião. Nesse ponto podemos nos perguntar sobre as diversas relações de João com a apocalíptica e seus elementos visionários: a) o texto expressa insatisfação com as especulações celestiais dominantes na apocalíptica? Seus mistérios não dariam mais conta da realidade de desesperança em que viviam as pessoas? Era João um tipo de demitizador das imagens da corte celestial e as simplificava, em relação aos demais apocalipses e ao livro de Ezequiel, ou mostrava que seus agentes, anjos e figuras da merkavah eram inoperantes na história? Seria João um tipo de visionário pragmático? Ou b) teria João tentado inserir o Cristo na corte celestial, buscando em sua dignidade de Cordeiro imolado, em junção com outros títulos, como “leão da tribo de Judá” e “raiz de Davi”, a justificativa para a sua presença ali? Assim, a ação do Cristo como aquele que abre os selos e desencadeia o fim dos tempos é vista muito mais como parte do domínio do “que está assentado sobre o trono” e em colaboração com os demais poderes celestiais. Jesus, o Cordeiro, assume na prática o papel de “um filho do homem”, figura angélica poderosa que atua como juiz ao lado de Deus. Ele já havia sido apresentado assim no capítulo 1.




        A solução não é simples. O livro do Apocalipse é por demais devedor das imagens apocalípticas para o considerarmos apenas um antiapocalipse. Estar inserido em uma corrente de espiritualidade não significa estar impossibilitado de recriar seus símbolos e inserir outros. Nem mesmo entre os apocalipses judaicos, como veremos adiante, há uniformidade de apresentação das estruturas celestiais, dos palácios, dos membros da corte e do trono de Deus e de seus intermediários e sua relação com a história. Apesar de algumas constantes de gênero literário e temáticas, os escritos apocalípticos são criativos, reinventam constantemente suas imagens fundacionais. Este também é o caso de João.




        A inserção do Cordeiro na narrativa visionária pretende destacá-lo em relação aos demais protagonistas. O contraste com o capítulo anterior é claro: enquanto os anciãos entregam suas coroas “ao que está assentado no trono”, o Cordeiro recebe de Deus o livro selado. Os 24 anciãos e as hayot prostram-se diante do Cordeiro quando este o recebe (v. 8). A referência ao “cântico novo” pode pretender contrastar com as aclamações do capítulo anterior. Novamente, no verso 11, os 24 anciãos e as hayot, acompanhados de multidões de anjos, entoam uma aclamação ao Cordeiro, mas não há qualquer vestígio de substituição da “velha aliança” pela “nova” ou coisa do gênero. O Cordeiro insere-se perfeitamente no mundo dos poderes celestiais, é parte dele.




        Esse contraste também indica progressão em relação ao narrado anteriormente. Passamos de um estágio em que, a despeito de todos os poderes apresentados no capítulo 4, ninguém podia abrir o livro selado, não era digno disso, para um momento em que o Cordeiro é mencionado como recebendo louvor, dessa vez de toda a natureza (“toda criatura no céu, na terra, no mar, debaixo da terra”), e é colocado junto ao que está assentado no trono: “àquele que está assentado no trono e ao cordeiro”. Segue-se a mesma adoração dos anciãos e das hayot (cf. 4,11). O trono é como que completado e reativado, passa a ter novamente função ativa na história celestial e terrena, uma vez que parecia como que ocioso e impossibilitado de ação. O Deus dos apocalípticos, apesar de ser acompanhado de teofanias poderosas, também tem seus momentos de ausência e espera paciente.


      


    




    

      2.A viagem e o culto celestial na literatura apocalíptica




      Para nossa interpretação histórico-religiosa do Apocalipse, dos versos que nos propomos analisar, partiremos da hipótese de que o autor do Apocalipse de João partilhava do mundo religioso e simbólico do misticismo judaico, do que se convencionou chamar de misticismo de merkavah. Essa tese foi desenvolvida por Gershon Scholem,2 ainda hoje encontra acolhida entre diversos pesquisadores e nos conduzirá na leitura do mundo da experiência religiosa dos apocalípticos e também do Apocalipse de João.3




      Ao analisar textos místicos judaicos, principalmente dentro das tradições rabínicas, Scholem esboçou a hipótese da existência de uma espécie de “gnosticismo judaico”, ou seja, de um misticismo apocalíptico judaico que tinha como campo simbólico central as viagens místicas pelos céus, percorrendo os palácios celestiais, para a contemplação dos poderes angélicos e, principalmente, da merkavah, o trono-carruagem de Deus. Trata-se de um misticismo judaico que, a partir do referencial simbólico da visão do trono-carruagem de Ezequiel 1, reinterpreta a Escritura, está presente nas mais antigas tradições rabínicas e, supõe-se, influenciou também as origens do cristianismo. Nesse universo religioso, visão, culto (a recitação da kedushá) e viagem celestial são elementos indissociáveis da vida religiosa dentro do judaísmo, mesmo em suas correntes mais tradicionais. Não forma grupos ou seitas; insere-se em tradições maiores.




      Essa velha hipótese de Scholem nos parece ainda mais fascinante quando a pesquisa contemporânea sobre a apocalíptica judaica passa a reconsiderar o valor dos elementos místicos e da viagem celestial ao lado dos elementos já tradicionalmente valorizados da chamada apocalíptica histórica.4 Os apocalipses não se reportam apenas à história, à sua periodização, à crítica de suas potências políticas dominantes, mas também são um mundo de espiritualidade e contemplação de Deus e das estruturas de poder que o servem, ordens e seres angelicais. Parece que é dessa fonte inesgotável de poder do mundo das estruturas celestiais e angélicas que os apocalípticos buscam energia para desafiar os determinismos históricos e criar visões de um futuro de salvação.




      Desenvolvendo essa compreensão de misticismo apocalíptico, alguns pesquisadores têm buscado aplicar esse modelo ao judaísmo intertestamentário e, consequentemente, ao cristianismo do século I. Scholem havia estudado o fenômeno apenas em sua relação com as correntes centrais do rabinismo. A questão volta à pauta com a publicação dos textos de Qumrã denominados Cânticos do Sacrifício Sabático (4QShirShabb, TQ, 467-480). Eles pretendem, desde a perspectiva do gênero, ser uma instrução para o sacrifício sabático. Na verdade, relatam, ainda que sem qualquer referência ao visionário, as coisas que acontecem nos céus, as estruturas de anjos-sacerdotes, seus louvores e comoção, assim como a merkavah e a glória que a circunda. De extático-visionário, temos apenas indícios na estrutura de linguagem, pois o texto é repleto de adjetivos, em repetição exaustiva. É como se a linguagem humana tivesse chegado aos seus limites na descrição das maravilhas celestiais. O ShirShabb pressupõe o paralelismo entre o culto nos céus e o culto terreno, este, na verdade, em crise e longe da perfeição de seu modelo celestial. Carol Newson, pesquisadora de destaque dos Cânticos do Sacrifício Sabático, levantou a hipótese de que os ShirShabb constituem uma descrição do culto nos céus que teria como objetivo provocar ou possibilitar a comunhão da comunidade religiosa com o culto dos anjos.




      Com base nessa evidência, não resta dúvida, portanto, de que existia na Palestina e já no século I um tipo de misticismo de viagem celestial. Nos escritos do judaísmo da diáspora, a evidência é bem mais ampla, como veremos adiante.




      A incidência desses elementos sobre as origens do cristianismo também é estudada atualmente. Um exemplo é a ênfase joanina em “ver a glória de Deus”, no fato de que Jesus vai preparar “moradas” celestiais para seus discípulos, ou os elementos místicos de Paulo, que viaja até o terceiro céu, para não falarmos dos elementos extático-ascensionais na tradição sinótica, como a transfiguração de Jesus no monte (Marcos 9). Também não podemos nos esquecer das especulações sobre anjos e potestades na literatura pós-paulina.




      Não queremos fazer desse tema um “eixo de leitura” para todo o Novo Testamento, como se fosse um padrão obrigatório de experiência religiosa a determinar toda a religiosidade cristã primitiva. Trata-se muito mais de testar um modelo amplamente documentado no judaísmo do período, muito além até mesmo da apocalíptica, como poderemos ilustrar brevemente a seguir, e que se encontra representado em textos da literatura cristã primitiva de diferentes gêneros e períodos.




      Façamos agora uma breve incursão na literatura judaica do intertestamento para apresentar alguns elementos do misticismo apocalíptico. Em seguida retornaremos ao texto do Apocalipse de João.




      

        A experiência da “viagem celestial” no mundo do judaísmo intertestamentário




        Nos parágrafos que seguem, apresentaremos amostras de textos que descrevem a ascensão de um viajante ao céu e que especulam sobre as estruturas dos poderes celestiais. Também abordaremos alguns textos que tratam do culto celestial. Não estudaremos paralelos a todos os capítulos 4 e 5, mas apenas o que se refere ao seguinte conjunto semântico:




        a) “céu aberto” ou “porta do céu aberta”;




        b) ver, ou relato de visão;




        c) visão de culto e descrição da entoação da kedushá;




        d) visão do trono;




        e) dados sobre êxtase;




        f) descrição do mundo dos poderes celestiais, especialmente dos anjos.




        Ainda assim, destes, apenas o campo a) do “céu aberto” ou da “porta aberta” é que será a constante. Não abordaremos, por questão de espaço, textos que descrevam apenas um desses tópicos isoladamente.




        Nossa metodologia será causar certo estranhamento. Ele será a porta de entrada para a compreensão. Isso nos impedirá de nos lembrarmos muito rapidamente de quão criativos eram os primeiros cristãos, como seu culto era sofisticado, como a teologia cristã rompe com as estruturas de opressão que dominam o mundo etc. Tampouco cometeremos o velho erro de entender o cristianismo das origens como superação ou ruptura com o judaísmo do seu tempo. Optaremos por adentrar os apocalipses cristãos, mais especificamente o Apocalipse de João, por meio daqueles que lhes deram o padrão de linguagem e de experiência religiosa: a apocalíptica judaica. Será uma visita a textos que distam uns dos outros em até quatro séculos, que não se compreendiam como uma unidade (algo como um testamento), que apenas mostram como era plural e rica a vida religiosa dos judeus do período, tanto da Palestina quanto da diáspora. Tampouco teremos condições de apresentar dados mais concretos sobre o contexto histórico-religioso desses textos.5 Reconhecemos que isso seria importante, mas ampliaria por demais este capítulo.




        Os primeiros testemunhos na apocalíptica judaica sobre os “portões do céu que se abrem” são documentados na literatura astronômica de 1 Enoque, mais especificamente no livro das Luminárias Celestes (72-82). Também é chamado de Livro Astronômico e é o apocalipse mais antigo de toda a coleção de Enoque, datando do fim do século III ou início do século II.6 A posição dos astros, suas autoridades, suas seções, nomes e origens são mostrados a Enoque pelo anjo Uriel. O sol sai por uma “abertura no céu” e ingressa em outra (72,2). Essas aberturas são ampliadas para seis, para que variações no seu roteiro possam ser descritas. A lua também tem suas aberturas e segue o seu caminho. Igualmente, os ventos são regidos em seu percurso por suas respectivas portas (76).




        Essas portas não se referem, em primeira linha, ao acesso aos mistérios celestiais ou aos segredos do futuro. Elas dizem respeito à organização no universo, à maneira como Deus dispôs os astros e seu funcionamento. Esse tipo de apocalíptica, com especulações científicas e astronômicas, também pode ser encontrado nos manuscritos de Qumrã, especialmente em textos que debatem questões de calendário. Afinal, saber o tempo certo para a realização das festas e dos sacrifícios, em harmonia com o cosmo, era muito importante.




        Também encontramos essa perspectiva no livro dos Vigilantes (1-36), composto possivelmente já no século II. No capítulo 33, são descritas portas celestiais nos quatro pontos cardeais. Em 33,2-3, por exemplo, encontramos portas no leste: “E os portões dos céus estavam abertos e eu vi como deles saíam as estrelas dos céus e eu contei as portas de onde elas saíam”.




        A contagem de Enoque abrange outras portas nos demais pontos cardeais: três portas no ocidente (c. 35), três portas no sul, acompanhadas de portas menores (c. 36). Por essas portas passam os astros, os ventos, o frio e a neve.




        A descrição da ordem do cosmo, da origem e ordem dos astros e dos fenômenos meteorológicos parece ser o interesse principal desses textos. A escatologia está ligada apenas sutilmente às portas. As portas do norte incidem sobre a vida dos seres humanos. Se sopra vento por uma delas, os seres humanos recebem boas coisas, mas se sopram das outras duas, violência e sofrimento atingem os seres humanos (34,3). O destino das pessoas está intimamente ligado ao que acontece no céu, no caso, com suas rotas para os ventos e para os astros. Há um fundo astrológico nessa concepção de destino humano ligado aos astros. Oferece-se, no entanto, apenas um paralelo grosseiro para as visões de Ap 4 e 5.




        Em 2 Enoque (Enoque eslavo), do século I d.C., essas descrições são acompanhadas de elementos que se aproximam mais da nossa temática: o céu aberto permite ver, além dos astros, o culto celestial. Esse apocalipse apresenta Enoque como um viajante celestial que é levado por dois anjos aos dez céus. Ele descreve a estrutura de cada um dos céus, com seus respectivos poderes. Esses capítulos também descrevem as portas dos céus como as saídas e entradas do sol, da lua e dos astros. As visões apresentam também os poderes angélicos e seu culto (segundo o cap. 17, os sons eram de uma “beleza indescritível”). A astronomia transforma-se gradativamente em angelologia. Cada vez mais anjos povoam os céus e roubam a cena. Sobre o culto em 2 Enoque, falaremos mais adiante.




        O Apocalipse Grego de Baruc (3 Baruc), escrito após 70 d.C., uma vez que lamenta a destruição de Jerusalém, também relata a viagem de Baruc pelos cinco céus. Ele é chamado por um anjo que diz: “Vem e eu te revelarei os mistérios de Deus” (1,8 gr). Por todos os céus para onde vai, Baruc passa por “portas muito largas” (ver 2,2; 3,1 etc.). Só para passar pela primeira porta, ele teve que caminhar por trinta dias, pela segunda, voar por sessenta dias (sete dias na versão eslava), pelo terceiro céu, 185 dias (187 na versão eslava). Também aqui há interesse nos astros e no seu percurso. Segundo a versão grega, “anjos abrem 365 portas, separando luz das trevas” (6,13). A passagem pela porta do terceiro céu promete: “Venha, passemos por estas portas; você verá a glória de Deus”.




        O ápice da narrativa está reservado para o último, o quinto céu (capítulo 11). Neste, ao contrário dos demais, a porta está fechada. Só Miguel, “o que detém as chaves do reino dos céus”, podia abri-la. Após fenômenos epifânicos (como trovões), a porta se abre. Durante a narrativa, toda vez que Miguel se ausenta, a porta se fecha; se ele retorna, a porta se abre. Ao fim da jornada, a porta se fecha e Baruc volta a sua terra. Vale notar nesse texto a dificuldade que existe em passar pelas portas. Elas não são acessíveis ao ser humano. Nesse aspecto, o Apocalipse de João é menos formal.




        Outro modelo de visão de portões no céu pode ser ilustrado na seguinte passagem do Testamento de Abraão, obra do século I ou II d.C.: Miguel transporta Abraão pelo céu na carruagem e entra no “primeiro portão do céu” (11,1, OTP 1, 888). Dentro do céu há mais dois portões conduzindo a dois caminhos, um largo e espaçoso e outro estreito. Ele também vê o “primeiro Adão” sentado em seu trono, reagindo com lamento às multidões de ímpios que entram pela “porta larga” e com júbilo aos pequenos grupos de justos que entram pela “porta estreita”. Aqui, o motivo da “porta do céu” está voltado para o problema do destino do justo e do ímpio, de suas retribuições. É isso que se quer contemplar prioritariamente, e não as estruturas do cosmo e dos astros. Trata-se de uma versão da tradição dos dois caminhos, também documentada no Novo Testamento.




        A recensão B do Testamento de Abraão destaca mais seu transporte aos céus: “Deus ordena a Miguel: ‘Vá e toma a Abraão em seu próprio corpo e mostra-lhe tudo, e o que pedir, faze-o, como para um amigo meu’. Então Miguel foi e tomou a Abraão corporalmente e o colocou em uma nuvem e o levou sobre o rio Oceanus. E Abraão olhou e viu duas portas: uma larga e outra estreita” (8,1-3, OTP 1, 899).




        A narrativa segue, então, como no texto que descrevemos acima. Além da relação entre as portas e o fato de que são vistas no céu, o texto nos ajuda a diferenciar o uso desse campo no apocalipse, mostra-nos seus limites próximos, assim como os desenvolvimentos ulteriores do Apocalipse.




        Outro uso do tema que se diferencia do que encontramos no Apocalipse de João pode ser documentado no terceiro livro dos Macabeus (século I a.C.). Quando o povo de Israel é ameaçado por Ptolomeu, ele é salvo por Deus: “Então o Deus verdadeiro, conquistador de tudo, grande e glorioso, revelou sua face e abriu os portões dos céus, de onde desceram dois anjos vestidos em glória e com uma aparência que inspira temor” (3Mc 6,18).




        A abertura dos portões dos céus ocorre para que anjos protetores do povo de Deus desçam, não para a ascensão do visionário contemplar os mistérios celestiais. Ela relaciona, de alguma forma, a abertura dos portões celestes com a salvação do povo de Deus. Nesse aspecto, há algum paralelismo distante com o Apocalipse de João.




        Passemos agora a textos que partilham mais completamente do referencial simbólico da experiência visionária de João, ou melhor, através dos quais poderemos saber mais sobre o padrão de experiência extático-visionária dos profetas apocalípticos.




        O Testamento de Levi, parte do Testamento dos Doze Patriarcas, obra composta no século II a.C., como sugere o gênero literário, apresenta o patriarca relatando suas últimas palavras a seus filhos e narrando sua experiência de viajante celestial: “Caiu sono sobre mim e encontrei-me sobre uma alta montanha. E eis que os céus foram abertos e um anjo do Senhor me disse: ‘Levi, Levi, entra’” (2,6, OTP 1, 788). Ele é levado a conhecer os três céus e seus mistérios. O primeiro céu é escuro, “pois vê as injustiças da raça humana”. Ele também contém instrumentos para a execução do juízo. No segundo céu estão os exércitos preparados para executar vingança contra os filhos de Belial. No céu “mais alto que todos”, mora a “Grande Glória no Santo dos Santos, superior a toda santidade”. Junto a ele estão os arcanjos, os tronos e autoridades. Essa estrutura de poder acentuadamente hierárquica encontraremos em muitos textos desse gênero. Ela pode ter duas funções: explicar o sofisticado culto celestial, base para todos os demais cultos humanos, e descrever a corte celestial, através da qual o mundo é regido.




        Finalmente, segue a narrativa: “Neste momento, o anjo abriu para mim os portões dos céus e eu vi o Santo Altíssimo sentado no trono” (5,1, OTP 1, 789). O Testamento de Levi também contém um dos textos messiânicos mais surpreendentes. Ele reconta a tradição das “setenta semanas” e organiza a história em sua sequência. Na última semana, a de número setenta, quando os sacerdotes forem “idólatras, adúlteros, amantes do dinheiro, arrogantes, desobedientes à lei, lascivos, pederastas, e praticantes da bestialidade” (17,11), nos últimos tempos, portanto,




        quando vier a vingança sobre eles da parte do Senhor, então cessará o sacerdócio. Então o Senhor levantará um novo sacerdote, ao qual todas as Palavras do Senhor serão reveladas […]. E a sua estrela subirá no céu como um rei […].




        Os céus se regozijarão muito em seus dias, e a terra se alegrará. As nuvens estarão cheias de alegria, e a glória do Senhor encherá a terra como as águas cobrem o mar. E os anjos de glória da presença do Senhor serão alegrados nele.




        Os céus serão abertos, e do templo de glória santificação virá sobre ele […]. No seu sacerdócio cessará o pecado, os homens sem lei cessarão suas más ações e os justos encontrarão descanso nele. E ele abrirá os portões do paraíso, ele removerá a espada que ameaçava desde o tempo de Adão, ele garantirá aos santos comer da árvore da vida […]. Todos os santos serão vestidos de santidade (TestLevi 18).




        Esse belíssimo texto nos apresenta a expectativa de um messias sacerdotal. Destaca-se entre os acontecimentos de seus dias o fato de que os “céus serão abertos”. Nesse caso, não se refere à abertura do céu para um viajante isolado, como o fora o próprio Levi, mas a uma abertura do céu como um evento escatológico. Também podemos nos perguntar se a “abertura dos portões do paraíso” também não está relacionada à abertura dos céus. Como se o princípio e o fim se encontrassem. No tempo messiânico, há acesso ao mundo celestial. Aqui há um paralelo com o Apocalipse de João, pois, na mesma seção em que se apresenta a abertura do céu, também é mostrado o Messias, o Cordeiro.




        O Apocalipse de Sofonias, que pode ser datado do século I a.C. ao século I d.C., é o testemunho de uma viagem ao céu que nos aproxima do simbolismo do Apocalipse de João. Em 10,1ss, lemos: “Então o grande anjo veio até mim com a trombeta dourada em sua mão e ele a tocou em direção ao céu. O céu se abriu desde onde o sol se levanta até onde ele desce, do norte para o sul”.




        Segue-se a descrição das almas em tormento, de pragas apocalípticas, o que combina bem com o som da trombeta. Sofonias já se encontrava em meio a uma viagem celestial. Segundo o testemunho de Clemente (Stromata 5.11.77): “Então um espírito tomou-me e levou-me ao quinto céu. E eu vi anjos que são chamados ‘senhores’, e no Espírito Santo o diadema foi colocado sobre eles e o brilho do trono de cada um era setenta vezes mais (brilhante) que a luz do sol. (E eles estavam) cantando nos templos de salvação, cantando hinos ao inefável e altíssimo Deus” (Ap. Sofonias A, OTP 1, 508).




        O texto contém outras descrições dos seres celestes prestando culto a Deus. Os portões celestiais abrem-se também para que Sofonias possa ver a cidade celestial: “Mas eu fui com o anjo do Senhor e olhei diante de mim e vi portões. Quando me aproximei deles, descobri que eram portões de bronze. O anjo os tocou e eles se abriram diante dele. Eu entrei com ele e achei uma praça, como de uma bela cidade, e andei no seu meio” (5,1-4, OTP 1, 512).




        Para terminarmos de listar os paralelos com o Apocalipse de João, vamos mencionar apenas o texto de 6,14-15, no qual Sofonias tenta cultuar um anjo, Eremiel, que lhe mostra todas essas coisas. Da mesma forma, a seção que conclui a viagem celestial de João e sua visão do culto termina com a tentativa frustrada de cultuar o anjo, em Ap 19,10. Encontramo-nos no mesmo âmbito literário e diante da mesma estrutura de experiência visionária.




        A lista de paralelos entre o Apocalipse de Sofonias e o de João é impressionante: trombeta relacionada com pragas, abertura do céu, culto celestial, cidade celestial e tentativa de cultuar um anjo.




        Agora vamos tratar de um texto que tem muita proximidade histórica com o Apocalipse de João, a Ascensão de Isaías. Sua redação final data do começo do século II d.C., apesar de ter material muito mais antigo. Contudo, é importante destacar que sua redação final foi feita por cristãos, com inserção de elementos teológicos cristãos. Essa releitura de um apocalipse judaico mostra que esse padrão de religiosidade era cultivado por outros círculos cristãos, além dos que produziram o Apocalipse de João. O texto é rico em informações sobre o êxtase de Isaías e sobre o início de sua viagem celestial. Quando Isaías reuniu-se com outros quarenta profetas, vindos de diferentes lugares, para com eles profetizar, abriram-se as portas do céu:




        E quando Isaías falava com Ezequias as palavras de justiça e de fé, todos ouviram uma porta sendo aberta e a voz do Espírito […] [o rei reuniu todos os presentes para acompanhar o que acontecia]. E quando ouviram a voz do Espírito Santo, todos adoraram de joelhos e louvaram o Deus da justiça, o altíssimo, aquele que habita o mundo superior e senta-se nas alturas, o Santo, o único, o que descansa com os santos, e eles deram glória àquele que graciosamente concedeu uma porta no mundo exterior, que o deu graciosamente aos seres humanos. E enquanto ele falava pelo Espírito Santo, e todos o ouviam, [de repente] ele ficou calado e sua consciência lhe foi tomada, ele não mais via os homens que estavam diante dele. Na verdade, seus olhos estavam abertos, mas sua boca permanecia calada: a consciência de seu corpo lhe foi tomada. Mas ele ainda tinha fôlego, porque ele via uma visão. E o anjo que lhe foi enviado para mostrar-lhe [a visão] não era deste firmamento, nem era o anjo de glória deste mundo, mas veio do sétimo céu […] e a visão que teve não era deste mundo, mas do mundo que está oculto da carne (Ascensão de Isaías 6,6-16, OTP 2, 164-165).




        Esse texto é repleto de informações sobre o êxtase do apocalíptico, como o fato de que “sua consciência lhe foi tomada”, que “seus olhos estavam abertos, mas sua boca permanecia calada: a consciência de seu corpo lhe foi tomada”. Se no Apocalipse de João o vidente volta-se para “ver a voz” que lhe fala (1,12), aqui todos “ouviram uma porta sendo aberta”, o que não é totalmente absurdo, mas implica mais elementos visuais que auditivos.




        Retornaremos a esse texto da Ascensão de Isaías ao tratarmos do culto extático no cristianismo paulino, no próximo capítulo.




        Nossa lista de paralelos judaicos sobre a viagem celestial e a contemplação de suas estruturas e da merkavah pode ainda ser ampliada consideravelmente. Detemo-nos nesses textos que citamos até aqui fazendo apenas referência também a que os mais importantes dos textos a serem estudados são os já mencionados Cânticos do Sacrifício Sabático (ShirShabb). Eles contêm a evidência que faltava para nos certificarmos de que essas crenças eram difundidas entre os judeus do século I, uma vez que todas as outras obras que citamos provêm da diáspora e têm datação hipotética. Só não trabalharemos com textos dos ShirShabb devido ao fato de que estes não descrevem uma viagem celestial ou o estado de êxtase do visionário. Como havíamos mencionado, eles apresentam instruções para o culto, apesar de descrever as coisas que são vistas no céu. O problema é a ausência de qualquer dado sobre o visionário viajante.




        Agora vamos explicitar mais a função das visões das estruturas celestiais em sua relação com os elementos cúlticos.
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