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SINOPSE

Esta tese ¢ um estudo do conceito de transformagao mistico-apocaliptica na perspectiva
da experiéncia religiosa e que tem como objeto o caso paulino. As pesquisas sobre
Paulo Apodstolo geralmente acompanham a abordagem tradicional que o vé como
pensador e te6logo. Mas, em sintonia com algumas obras do passado e especialmente as
mais recentes sobre Paulo em relagdo a apocaliptica e misticismo judaicos, esta tese
desenvolve uma andlise na perspectiva da experiéncia religiosa. Considerando a
tradi¢do de ascensdo visionaria como quadro de plausibilidade, ¢ apresentada uma
analise dos relatos de ascensdo da literatura judaica antiga, com destaque para Moisés,
aqui comparado com a recep¢do paulina do Moisés transformado em 2° Corintios. O
resultado da pesquisa foi que a literatura judaica antiga testemunha um padrao de
transformag¢do proléptica em ascensao celestial que fazia parte das crengas e praticas
religiosas. A linguagem usada por Paulo em 2° Corintios, notoriamente no capitulo 3,
demonstra que ele estava envolvido em tais crengas e praticas, ainda que com
conotagdes proprias. O Moisés transformado de face gloriosa de Exodo 34, que foi
recebido pelas tradigdes judaicas como um viajante celestial, o que era corrente nos
tempos paulinos, ¢ o foco de Paulo em 2° Corintios 3. Para Paulo, sua condigdo ¢
superior a de Moisés porque ele tem acesso livre e permanente a gloria de Deus, acesso
esse estendido a seus correligiondrios e que resulta em processo de transformacdo
proléptica. Também porque seu evangelho ¢ uma revelagao cristologica divina ultima
superior ao que foi revelado a Moisés no Sinai. Este acesso livre e permanente que
inclui esta transformacao antecipada se d4 em termos de cultos extaticos de natureza
visionaria.
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SINOPSIS

Esta tesis es un estudio del concepto de transformacién mistico-apocaliptica en la
perspectiva de la experiencia religiosa, que tiene como objetivo el evento Paulino. Las
pesquizas sobre el Aspostol Pablo generalmente acompafian el abordaje tradicional que
lo ve como pensador y te6logo. Mas, en sintonia con algunas obras del pasado y
especialmente las mas recientes sobre Paulo en relacion a la apocalitica y misticismo
judaico, esta tesis desarrolla un analisis desde la perspectiva de la experiencia religiosa.
Considerando la tradicion de ascencion visionaria como cuadro de plausibilidad, es
presentada un analisis de los relatos de la ascension de la literatura judaica antigua, con
destaque en Moisés, que es comparado con la recepcion paulina del Moisés
transformado en 2Corintios. El resultado de la pesquiza fue que la literatura judaica
antigua testimonia un patrén de transformacion proléptica en ascension celestial que
hacia parte de las creencias y practicas religiosas. El lenguaje usado por Pablo en
2Corintios, notoriamente en el capitulo 3, demuestra que ¢l estaba envuelto en tales
creencias y practicas, aunque con connotaciones propias. El Moisés transformado de
rostro glorioso de Exodo 34, que fue recibido por las tradiciones juditas como un
viajero celestial, lo que era comun en los tiempos paulinos, es el foco de Pablo en
2Corintios 3. Para Pablo, su condicidn es superior a la de Moisés porque ¢l tiene acceso
libre y permanente a la gloria de Dios, este acceso estendido a sus co-religionarios, que
resulta en proceso de transformacion anticipada. También porque su evangelio es una
revelacion divina ultima cristologica superior al que fue revelado a Moisés en el Sinai.
Este acceso libre y permanente que incluye esta transformacion anticipada se da en
terminos de cultos extaticos de naturaleza visionaria.
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ABSTRACT

This dissertation is a study of the concept of mystical-apocalyptic transformation in the
perspective of religious experience, that take the Pauline case as it subject. The
researches on Paul the Apostle usually follow the traditional approach that see him as
thinker and theologian. But, in accordance with some works (in the past and especially
in recent times) on Paul in relation with Jewish apocalyptic and mysticism, this
dissertation develops an analysis in the perspective of religious experience. This work
takes the visionary ascent tradition as plausible frame, and makes an analysis of ascent
narratives of the ancient Jewish literature, especially Moses, compared with Paul’s
reception of the transformed Moses in Second Corinthians. The result of this research
was that the ancient Jewish literature testifies a pattern of proleptic transformation
during the ascent to heaven that was part of religious practices and beliefs. The
language of Paul in Second Corinthians, especially chapter 3, demonstrates that he was
involved in that beliefs and practices, even if with particular aspects. The transformed
Moses of glorious face in Exodus 34, that was received by Jewish traditions as celestial
traveler, what is current in Paul’s time, is the Pauline focus in Second Corinthians 3.
For Paul, his condition is better than that of Moses because he has free and permanent
access to the glory of God. An access extended to his religious partners, that result in a
process of proleptic transformation. And because his gospel is a ultimate Christological
divine revelation superior than that was reveled to Moses on Sinai. This free and
permanent access that includes this proleptic transformation happens in ecstatic cults of
visionary nature.
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INTRODUCAO

Mas sobre Paulo de novo?

Imagino que seja esta a pergunta que vem a mente de muitos diante de mais uma
obra sobre o ja tdo explorado apostolo para as nagdes. Principalmente no campo da
teologia ¢ dificil encontrar uma brecha para apresentar algo novo ou que, pelo menos,
traga novos ares. Aqui se enquadra bem o dito do sabio: “Nao ha nada novo debaixo do
sol”.

Flavio Schmitt (1998':13), em tese de doutorado apresentada na UMESP,
lembra que a imensa quantidade e diversidade de obras produzidas sobre Paulo nestes
dois mil anos de cristianismo ddo a impressao de nao haver mais nada a ser dito —
reflexo de terem sido “momentos paulinos” os grandes momentos do cristianismo
ocidental, como diz Soares (1995:32).

James Dunn (2003:28-29) fala de um hiato nos estudos sobre Paulo na segunda
metade do século vinte porque o tema ficou previsivel demais.

Mas, ndo faltam os teimosos. Prova disso sdo os textos que surgem
constantemente como fonte que jorra agua permanentemente, com a promessa de que

ainda ¢ possivel falar sobre Paulo de maneira inovadora. Apostei nisto.

1- A Teologia de Paulo: perspectiva de abordagem tradicional

Esta incomoda ameaca de “mesmisse”, se posso assim dizer, esta circunscrita
principalmente ao fato de que a grande maioria trabalha com a teologia de Paulo. Ele ¢
visto como grande pensador e te6logo.>

Os que abordam a teologia de Paulo geralmente estdo preocupados com a
coeréncia de seu pensamento a partir de um centro. Historicamente, muitos “centros” ja
foram propostos.>

Pelo menos desde a Reforma Protestante, a “justificagdo pela f&” vem sendo

aclamada como centro da teologia paulina. Martinho Lutero dedicou sua vida a

! Nas notas bibliograficas desta tese, o ano é sempre o da publicagdo do texto utilizado que consta na
bibliografia, que pode ndo corresponder a época de vida do autor da obra citada, as primeiras edigdes, ou
mesmo a edi¢do conhecida pelo leitor.

2 No final de seu livro sobre o texto paulino estudado nesta tese Stockhausen (1989:177) concluiu: “We
emerge with a renewed appreciation of the genius of Paul the Apostle as exegete and theologian”
(Emergimos com uma renovada apreciacdo do génio de Paulo o Apostolo como exegeta e tedlogo).
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Reforma, o que para ele significava basicamente a restauragao da doutrina paulina da
justificacdo a posi¢ao central na teologia crista (Heinze 1990:457).

Calvino (1997:20-21,27) afirma que este ¢ o tema de toda a espistola aos
Romanos, objeto de seu primeiro comentario biblico. Esta conclusdo influenciou toda
sua producao teoldgica. Para ele, compreender esta carta ¢ a porta para o entendimento
de toda a Escritura.

J& que a carta aos Romanos ¢ vista como um tratado teoldgico paulino pelo
menos desde Melanchthon (Machado 2002:30), ela acaba sendo o pivo do debate.
James Dunn (2003:53-54,821) ndo se intimida e escreve, ja no limiar do século XXI,
uma teologia de Paulo tendo esta carta como gabarito com a justificativa de que ela € o
que mais se aproxima do que se poderia chamar de “teologia de Paulo”. Prefere falar de
“Cristo” como “centro” de um modo mais geral e, segundo ele, mais dindmico. Mas se
Romanos funciona como eixo, entdo seria natural perguntar qual ¢ o centro em
Romanos, o que evoca a questio tdo debatida do tema e propdsito da carta.*

Em contraste com os pontos de vista mais tradicionais, no final do século XIX e
inicio do XX antes da primeira guerra mundial, surgiram linhas que destacavam a

experiéncia do “espirito’™

com Gunkel (1979) e a mistica do “estar em Cristo” com
Deissmann (1957) e Schweitzer (2003). No lugar da “justificagcdo pela f&” tradicional,
procuraram dar destaque a experiéncia paulina ou centralizar um tipo de misticismo
focado na expressdo “em Cristo” comum nas cartas de Paulo.®

Mas Dunn (2003:449-453) ressalta que esta mudanca do foco de interesse da
doutrina para a experiéncia no contexto da historia das religides arrefeceu em
comparacao com o que chama de “debate contemporaneo assombrosamente vigoroso
sobre a justificagdo pela f&”.

Os motivos, segundo Dunn, estdo relacionados com a propria posi¢do ja
contrastante ¢ influente de Schweitzer, citado acima. Ele destacou um misticismo
paulino corporativo em contraste com a tendéncia de um misticismo mais individual e

de experiéncia interior no ambito da Escola da Histéria das Religides

(Religionsgeschichtliche Schule). Dunn diz ainda que contribuiram também a critica

3 Reconhecidamente a proposta de um “centro” causa estreitamento porque certas facetas sdo colocadas
em evidéncia e enfatizadas a custa de outras, mesmo que a opgao seja “uma concep¢do mais ampla na
pregacdo de Paulo” (Ridderbos 2004:47).

4 Em minha dissertagdo de mestrado (Machado 2002:30-36) apresentei um resumo do debate.

5 Ao longo da tese emprego minusculas para “espirito” e “espirito santo” acompanhando o padrio do
GNT e do NTG, exceto em citagdes que trazem maiusculas.

6 Mais desenvolvido adiante em “Paulo nos estudos de religido”.
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psicoldgica e o pavor da Primeira Guerra Mundial que levou a geragdo pos-guerra a
afogar seus traumas no existencialismo.

E preciso considerar ainda, neste ponto, a grande influéncia de Karl Barth e a
chamada Neo-Ortodoxia, além de nomes como Dibelius ¢ Bultmann em sua critica
contra a “religido”, “experiéncia” e “misticismo” em face da verdadeira fé crista como
resposta a Palavra de Deus (Ashton 2000:22-25,143,241).

Entretanto, o proprio Dunn admite, no texto citado acima, que este foco na
experiéncia voltou, mas com interesse modesto ¢ marginal que dispensa maior atencao.
Todavia, ¢ necessario acrescentar que este interesse tem agora apoio de pesquisas mais
recentes. Trata-se de aspecto que foi marginalizado, mas que as pesquisas vém
mostrando que merece maior atencdo e lugar de destaque. Destaque este que Dunn
reconhece como necessario.

Entrementes, os estudos sobre Paulo permanecem insistentemente circunscritos

principalmente a sua teologia e ao tema da justificag@o pela fé, o que gera uma sensacgao

de “intoxicacao”.

2 — A Busca por “novos ares”

Se os estudiosos se ressentem de uma “intoxica¢do” por estudos paulinos, com
freqliéncia vozes se levantam a profetizar que ainda ha muito para ser dito, pois existem
campos inexplorados, ou nao exporados devidamente, e aspectos negligenciados.

Esta busca por ar fresco ¢ representada por estas vozes de protestos que surgem
aqui e ali. Destaco algumas mais recentes mesmo que ndo totalmente inéditas.

Uma delas diz que € preciso “descristianizar” Paulo.

No comego da década de sessenta do século passado Krister Stendahl (1986:7)
propos que Paulo ndo havia se “convertido” a uma nova religido, mas recebera um
chamado especial apostolico voltado para os gentios. Falar de Paulo como convertido
nao corresponde aos dados histéricos que existem sobre a carreira paulina. Na verdade,
ele nunca deixou sua heranca judaica, ou pelo menos nao se afastou dela o suficiente

para ser rotulado de “convertido”.” A “desjudaiza¢io” de Paulo é uma distor¢do

7 A nio ser que “convertido” tenha o sentido especifico de mudanga de uma seita para outra dentro da
mesma religido, conforme o uso moderno nas ciéncias sociais (Segal 1990:6). No Brasil, Campos
(2002:85ss) observou que do século XIX para ca a palavra “conversdo” representou a migragdo do
catolicismo para o protestantismo e agora ganha novas conotagdes com o surgimento do pentecostalismo
e neopentecostalismo. Este ¢ um exemplo de que a palavra denota migra¢do dentro do proprio
cristianismo. Mas o que Stendahl quer dizer ¢ que Paulo ndo deixou de ser judeu para se tornar cristdo,
como na visdo tradicional que antecipa a divisao posterior entre judaismo e cristianismo.
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promovida pela teologia crista tradicional que faz uma leitura de Paulo-contra-o-
judaismo (Elliott 1998:93-96).

Rowland (2002:7,213) afirmou bem recentemente que as crengas paulinas se
encaixam dentro do arcaboucgo das tradigdes judaicas da época e ndo ha nada nas
afirmagdes deste apdstolo que seja incompativel com o judaismo e suas variagdes
inerentes. Segundo ele, o cristianismo s6 entrou em conflito com o judaismo como tal
no segundo século.

Sendo assim, Paulo ndo era “cristdo” no sentido que a palavra tem hoje. Sua
carreira, seu procedimento e suas crengas cabiam dentro do judaismo e seus varios
corolarios do periodo. Ele pode ter se tornado um ex-fariseu (Segal 1990:117,120), mas
ndo um ex-judeu. Neste sentido, Paulo precisa ser “descristianizado”.

Outra voz diz que ¢ preciso “desprotestantizar” Paulo.

Ainda segundo Rowland (2002, p.4-8,190-233) atribuir ao que ocorreu no
primeiro século uma separacao rigida entre cristianismo e judaismo, especialmente em
relacdo ao judeu Paulo, é uma distor¢do promovida principalmente pela tradi¢ao
protestante da dicotomia entre lei e graca.

Um trabalho de peso sobre este assunto, considerado um divisor de dguas, € o de
Ed P. Sanders (1987:422-423,552) e seu “Covenantal Nomism” (Nomismo Pactual).®
Para ele o judaismo ndo era uma religido de salvagdo pelas obras que Paulo estaria
combatendo, como afirma a tradicdo protestante desde Lutero. Sanders diz que, para
Paulo, o problema do judaismo é que ele ndo é cristianismo.’ Isto quer dizer que ndo
havia nada no judaismo per se a que Paulo fosse hostil. Para Paulo “ser justificado” ¢é
tornar-se cristdo. Os termos correlatos a “justificar” em Paulo denotam transferéncia e
derivam principalmente de sua propria soteriologia e ndo de algum esquema preé-
existente.'”

Este viés, que ficou conhecido como “Nova Perspectiva sobre Paulo”, foi
aplicado por James Dunn (1988:1xii-1xxi1) em seu comentario da Carta aos Romanos.
Neste caso as “obras da lei” referidas por Paulo seriam marcas distintivas tais como a

circuncisdo, guarda do sdbado e certas regras alimentares que representariam uma

8 A obra de Sanders, publicada originalmente em 1977, representou um marco que revigorou os estudos
paulinos (Dunn 2003:30). Isto se deve tanto ao escopo de sua obra quanto ao momento de mudangas na
sensibilidade da teologia cristd depois do holocausto (Elliott 1998:96).

% Ao que parece, a obra de Sanders como um todo indica que o uso que ele faz dos termos “cristianismo”
e “cristdo” neste caso, ndo implica no sentido de religido separada do judaismo, mas de uma seita dentro
do seu arcabougo, ainda que com conotagdes exclusivistas.

10 Este resultado da pesquisa de Sanders reacendeu o debate sobre Paulo. Ndo deixou de ter seus criticos,
mas o fato é que foi destruido o consenso da maioria até entdo sobre a natureza do judaismo a que Paulo

se opunha, consenso este mais ou menos afinado com a Reforma Protestante (Hafemann 1995:7,12).
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énfase descabida em rituais distintivos com foco em zelo nacionalista. Portanto, a
expressao “obras da lei” estaria relacionada a coisas bem mais especificas que a
generalizagdo protestante do tipo lei/obras versus graga/fé.

Uma terceira voz diz que € preciso “desteologizar” Paulo.

Ha também, nos ultimos anos, a tendéncia de se reconhecer Paulo mais como
carismatico entusiasta que como tedlogo no sentido atual (Rowland 2002:193).
Argumentei em minha dissertacdo de mestrado (Machado 2002:30-32) que mesmo a
coroada Carta aos Romanos ndo ¢ um tratado teoldgico como ¢ tradicionalmente aceito
desde Melanchthon.

Dunn (2003:38-54,822), embora tente, vé-se em dificuldade para falar de uma
teologia de Paulo. O problema ¢ que a propria palavra “teologia” tradicionalmente
pressupde uma sistematizagdo e um eixo central. Mas Dunn s6 consegue falar de
teologia de Paulo em desenvolvimento. Entretanto, alguém argumentaria se isto pode
propriamente ser chamado de “teologia”. Dunn, entdo, apela para um “momento” de
Paulo — 0 momento em que escreveu a Carta aos Romanos.

Um caminho reaberto recentemente ¢ o da religido de Paulo ou da experiéncia
religiosa paulina. Mais uma vez citando Dunn (2003:34-35), embora argumente por um
sentido mais geral para “teologia”, ele reconhece que o judaismo tradicional, onde
Paulo esta inserido, tem como centro gravitacional a Torah, isto €, a “Instrucdo” e a
Halakah, o “Caminhar” religioso.

Mesmo reconhecendo a grande dificuldade inerente ao estudo da experiéncia
religiosa de pessoas do passado, Johnson (1998:1-68) nao abre mao da necessidade de
abordagem desta perspectiva. Ele ressalta a natureza experiencial do contetdo da
literatura em questdo, o que por si s6 demanda um espago na pesquisa. Apesar do titulo
abrangente de seu livro, Johnson refere-se constantemente a religido de Paulo.

Diferente das abordagens classicas que pressupdem Paulo como pensador e
tedlogo, John Ashton (2000:1-28) apresenta um estudo comparativo da experiéncia
religiosa paulina, que deve preceder sua teologia.!! Ashton desafia o famigerado debate
sobre qual seria o centro da teologia de Paulo. No centro deveria estar sua experiéncia
religiosa antes que suas crencas ou um suposto conceito teologico. Ele extrapola o eixo

judaismo-cristianismo e busca no xamanismo o elemento de comparacao e aproximagao

' Ashton cita como abordagens classicas as que geralmente apresentam a cronologia das atividades
missionarias e a formagdo das comunidades (Meeks, Murphy-O’Connor), a tentativa de sistematizagdo de
seu pensamento (Bultmann, Dunn), o pano de fundo social e retérico (Betz, Esler) e o psicoldgico
(Theissen).
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do tema. Quer testar o quanto Paulo de Tarso e sua experiéncia do “espirito” estdo
proximos do tipico xama.

Portanto, “desteologizar” Paulo é reconhecer que, na verdade, a abordagem de
sua experiéncia religiosa ¢ hoje considerada uma caréncia e uma necessidade.
Estudiosos como Johnson e Ashton alegam que a importancia desta perspectiva ¢ nao
so de lembrar que uma faceta indispensavel para as pesquisas vem sendo negligenciada,
mas também de tentar contribuir no estudo de um campo ainda muito desconhecido das
origens do cristianismo — o da experiéncia religiosa. Desconhecimento este patente na
exegese de abundantes e enigmaticas passagens que denotam experiéncias religiosas
cujo contexto mais amplo ¢ ignorado.

Parece que o ponto comum entre essas vozes € o anseio por encontrar um Paulo
mais historico-religioso que teoldgico.

Entretanto, estes “des” ndo des-merecem as conquistas das pesquisas até agora.
Mas clamam por releitura. Protestam que ha outros campos, outros ares, outras
perspectivas que merecem maior atengdo no estudo sobre Paulo.

Assim, um campo que esta ganhando novos ares € o que pode ser chamado de
“Religido de Paulo”. A preocupagdo passa a ser mais com o que estad por trds da
teologia. As perguntas sdo do tipo: que experiéncia e pratica religiosa teve? Que
homem religioso foi?'?

Ao invés de ficar apenas garimpando as mindcias da exegese, o que € uma
pratica tdo comum,'?® a idéia é usar a exegese de maneira criativa, valendo-se do método
de comparagdo. O objetivo € tentar entender melhor quem foi o individuo Paulo, que
experiéncia religiosa teve, como ela afetou a relacdo com sua tradicdo judaica e as
comunidades que fundou.

Um ponto relevante e que vem ganhando desenvolvimento recente ¢ a relagdo

de Paulo com a apocaliptica.'* Pela propria natureza do caso, ha uma vinculagio estreita

12 Wach (1990:31-32) observou que é um erro declarar que as idéias sdo estranhas a religido, como fez
Schleirmacher, mas ¢ igualmente errado afirmar que ela é essencialmente de carater reflexivo, como fez
John Baillie. Para ele, tanto a expressdo tedrica como pratica sdo inseparaveis e entrelacadas na religido
de tal modo que ¢ impossivel dizer qual tem prioridade. No caso de Paulo apostolo, ¢ evidente que a
abordagem reflexiva tem sido historicamente priorizada. Portanto, o termo “Religido” nesta tese esta
mais ligado a experiéncia religiosa em contraste com o sentido mais racional de “Teologia” devido ao
caso em questdo, a0 mesmo tempo em que se reconhece que ndo € possivel separar totalmente as duas
dimensdes, bem como ndo ¢ possivel separar magia de religido pelo viés da racionalidade (Betz
1997:244-245).

13 Schreiner (1998:63), por exemplo, reclama da dificuldade de administrar a vasta literatura existente
sobre a exegese para determinar o sentido exato da expressdo “justica de Deus” (dikatoovvn Beoll) em
Romanos 1,17, tdo cara a tradi¢do protestante.

14 J& no final do século XIX, R. Kabisch chamou atengdo para a relagio de Paulo com a apocaliptica €
sustentou que esta foi a origem do sistema doutrinario paulino (Ridderbos 2004:18). Esta relacao,
entretanto, tem recebido maior desenvolvimento s6 mais recentemente.
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entre a experiéncia paulina e a apocaliptica. Especialmente porque esta lida com
éxtases, visoes e viagens celestiais — comuns a Paulo, como defenderei nesta tese, €
que, por natureza, pertencem ao campo da experiéncia religiosa.

Isso coloca Paulo bem no meio das buscas mais recentes sobre a relagao dos
primeiros cristdos com a apocaliptica judaica, o que passa também pela relagao de
Paulo com Qumran abordada, por exemplo, no recente artigo de Harding (2004:141).

A proximidade de Paulo com a apocaliptica ¢ tema que ja tem sido explorado.
As énfases ficam por conta dos conceitos tipicamente apocalipticos como cosmovisao,
as duas eras e coisas assim, como exemplificam os estudos de Beker (1980), Carriker
(1996) e de Boer (2000).

Mas a relagdo mais proxima com experiéncia religiosa esta num ponto que ¢
fundamental na apocaliptica. E o que diz respeito aos éxtases celestiais visionarios e

aspectos envolvidos, como o da “transformagao”.

3- Os Pardametros desta tese

O assunto principal que pretendo tratar gira em torno de “transformago”, termo
comum no campo de estudos sobre o misticismo judaico ou misticismo apocaliptico, '’
que sera abordado ao longo desta pesquisa.

No entanto, um aspecto que pode ser considerado desde ja ¢ que a
distingdo/similaridade entre apocaliptica e mistica judaica diz respeito a géneros
literarios diferentes facilmente distinguiveis, mas que relatam experiéncias religiosas
semelhantes (Segal 1990:38;2004:410). Neste caso, “misticismo apocaliptico” retine
genéros literarios distintos que relatam ou pressupdem experiéncias e praticas religiosas
similares, como viagens celestiais, visoes extaticas e transformagao.

Meu objeto principal é a 2 carta aos Corintios, mais precisamente 2° Corintios
2,14ss chegando até a estranha pericope de 5,1-10. Contudo, 3,7-18 ¢ o nucleo central

porque € onde se concentra o tema da transformac¢ao em relagdo a gloria/véu de Moisés.

15 “Misticismo” é geralmente definido como experiéncia religiosa interior que acompanha fendmenos de
visoes, transes e estados de éxtase e que, em alguns casos, denota uma unio mistica, isto €, uma
unificagdo com o divino (Ringgren 1992:945). Mas o termo nesta tese tem conotacgdes ligadas ao estudo
do misticismo judaico em obras mais recentes. Scholem (1972:6-8), embora fale deste fendmeno
genericamente como “experiéncia fundamental do eu intimo que entra em contato imediato com Deus ou
com a Realidade metafisica”, afima que se trata de um estagio bem definido no desenvolvimento
historico da religido e que aparece sob condigdes bem definidas. Para ele, ndo ha misticismo como tal,
mas apenas misticismo de um sistema religioso particular. Desta perspectiva, esta tese considera que
fazem parte da base do misticismo judaico e cristdo a ascensdo celestial (Dan 1993:29) e a transformagao
(Wolfson 1994:187). Neste sentido, Paulo era tanto um mistico como um apocaliptico porque o
misticismo judaico do primeiro século era apocaliptico (Segal 1990:34). As defini¢des deste tipo sdo
uteis para fins de clareza, ainda que seja necessario lembrar, com Meeks (1992:261), que o uso delas cria
certa abstracao, até porque os religiosos antigos ndo as usaram para definir suas proprias crengas.
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Este texto, notoriamente o capitulo 3 da carta, foi considerado o mais

® ¢ dos menos explorados da epistola paulina mais obscura e menos

enigmatico!
analisada (Stockhausen 1989:2-3,8,32). Martin (1986:x) inicia seu comentario dizendo
que ela ¢ tanto o paraiso quanto o desespero dos comentaristas.

Mas esta pericope também ja foi classificada como uma das mais interessantes
porg¢des de todo o corpus paulinum. Pois, entre outros motivos, foi entendida por alguns
como uma das mais claras expressdes do misticismo paulino com destaque para a
experiéncia da transfiguracdo por visdo (Van Unnik 1973:194-195). Para Segal
(1990:12), esta passagem estd no trecho que considera o mais relevante entre os que
mostram a crucial importancia das visdes e experiéncia espiritual paulina. Segundo
Rowland (2001:9), este ¢ o maior testemunho sobre transformagdo num texto de Paulo,
no sentido usado nesta tese.'” E este o aspecto que desejo explorar.

Geralmente este trecho ¢ visto em termos de contraste entre “Velha/Nova
Alianga”, como indicam os titulos dados para esta pericope em certas versdes da Biblia
e comentaristas, com destaques para a teologia do espirito, hermenéutica paulina,
transformacdo ético-moral'® e coisas do género."”

Entreanto, impressiona-me a énfase em “gloria” e “espirito” que tem por tras a
ascensdo ao monte Sinai e a transformacdo de Moisés descritas em Exodo 34,27-35.
Esta insistente repetigdo ao lado do fendmeno mosaico aproxima o texto da
apocaliptica, na qual sobressaem os temas da transformacgdo, revelacdo de mistérios
divinos e viagens celestiais extaticas.

Destes temas, nesta pericope especifica, os dois primeiros sdo mais evidentes € o

ultimo fica implicito por fazer parte do mesmo campo e do contexto da carta (capitulo

16 Mesmo exagerada, a afirmagdo de Van Unnik (1973:195) de que dificilmente ha um unico ponto em
que intérpretes concordem sobre este texto ilustra bem a dificuldade.

17 Pesquisas no campo da apocaliptica tém relacionado este texto, especialmente 3,18, com o tema da
transfiguragdo/transformagdo de Marcos 9,2ss e paralelos, que também aparece em varios textos
pseudepigrafos abordados ao longo desta tese. A origem do tema da transfiguragdo/transformagido no
judaismo, em ultima analise, estd associada ao translado de Elias em 2° Reis 2,11 e o brilho/véu da face
de Moisés em sua ascensdo ao Sinai em Exodo 34 (Wintermute 1983:512 n5a). Este tltimo texto estd no
amago de 2° Corintios 3.

18 No sentido bésico de regras que norteiam o comportamento.

19 Por exemplo ARC, ARA, TEB, Barbaglio (1989:421,426), Barclay (1975:187), Barrett (1987:109),
Beasley-Murray (1985:20), Champlin (1982:290), Comblin (1991:65), Denney (1899:112,127), Furnish
(1984:201), Hughes (1992:85,107), Kruse (1994:59,100), Moule (1976:19), Plummer (1915:83,93),
Thrall (1994:237). Os comentaristas variam um pouco no modo de dividir o texto, mas os titulos e
subtitulos dados s@o semelhantes. Alguns destacam “gloria” apenas para os versos 4 a 11. Um pouco
mais parecido com meu modo de delimitar o paragrafo é o da NVI, que pde em destaque a palavra
“gloria” com o titulo “A Gléria da Nova Alianga” para 3,7-18, ¢ Bruce (1978:175) que da o titulo de
“The fading glory of the old covenant and the surpassing glory of the new” (A gloria desvanecente da
velha alianga e a gloria excedente da nova) para o mesmo trecho. Pelo menos a “gloria” fica em
evidéncia ndo obstante a insisténcia em “Velha/Nova Alianga”. Um comentarista que aborda esta
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12,1ss). Neste caso, os assuntos tradicionais na abordagem do texto como os
exemplificados no paragrafo acima sdo, na verdade, secundarios.?’

O texto, portanto, estd inserido em categorias de linguagem e estrutura da
literatura apocaliptica que sdo usadas para descrever experiéncias religiosas extaticas. A

“gléria”, entdo, ndo ¢ apenas escatologica, futura. E experiéncia cultual®!

presente.

Decorre disso que o culto € participagdo em tempo presente no ambito celestial,
imagindrio este semelhante ao encontrado em Qumran, notoriamente nos Canticos do
Sacrificio do Sabado, nos quais ha afinidades semanticas com a passagem paulina em
questao.

Decorre também que o embate entre Paulo e os seus adversarios, implicito no
texto, ndo deve ser visto primariamente em termos de rigor exegético. Nao sdo as
diferengas de interpretagdo e crengas os principais elementos das discordancias, mas
sim o ambito das prerrogativas proféticas e visionarias da mediagdo dos mistérios
divinos.

Sendo assim, os temas envolvidos levam a perguntar ndo tanto pela teologia em
primeiro plano, mas pela experiéncia religiosa latente no texto.

Porém, como fazer pesquisa de experiéncia religiosa de pessoas de um passado
tdo remoto? Se ja4 ha muita dificuldade para procurar nas aguas turvas e barrentas dos
textos que deixaram, estudar sua experiéncia religiosa ¢ garimpar embaixo das pedras
no fundo.

A tarefa é complexa e dificil, mas relevante, visto que o proprio contetdo dos
textos mostra que a religido experimentada ¢ de primeira importancia para os autores do
Novo Testamento, 2 inclusive Paulo.

Apesar da prevalecente abordagem literaria e retorica dos textos paulinos, o ja
citado Johnson (1998:4ss) bem observa que as cartas de Paulo (e todo o Novo

Testamento) contém uma quantidade impressionante de linguagem experiencial. Nao

passagem mais ou menos da perspectiva aqui apresentada € Scott (1998:59-101). Seu titulo para 2,14-4,6
¢ simplesmente “Glory” (Gloria).

20 Rey (2005:231-258) chama o segundo tdpico de seu quarto capitulo de “A transfiguracdo a imagem de
Cristo imagem de Deus (2 Co 3.18 e 4.4)” e destaca “gldria” nos véarios subtitulos do topico. Ele parece
entender que 3,18 e 4,4 constituem uma chave para a passagem, uma vez que aborda a pericope por
inteiro (2° Corintios 3,1-4,6). Mas sua argumentagao ¢ tradicional.

21 A “experiéncia cultual” referida ndo se limita ao cultus como solenidade praticada pela religido
organizada. Trata-se de um modus colendi Deum, uma dependéncia e pratica relativa a divindade por
parte de um individuo ou comunidade (Deissmann 1957:114-116). Assim, “Em sentido mais amplo,
todas as a¢des que dimanam da experiéncia religiosa, e por ela sdo determinadas, devem ser consideradas
como expressdo pratica ou cultus.” (Wach 1990:38 — italico no original).

22 As expressdes tradicionais cristds “Novo Testamento” e “Antigo/Velho Testamento” como referéncia
aos livros sagrados cristdos e judaicos sdo utilizadas nesta tese apenas por questao de clareza.
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tratam primariamente de proposi¢des conceituais sobre Deus ou a humanidade, mas sim
de experiéncia religiosa.

Mesmo que seja necessario admitir a enorme dificuldade em pesquisar a
experiéncia humana pela propria natureza do caso, o fato ¢ que a produgdo literaria dos
primeiros cristdos carrega a experiéncia religiosa que tiveram.

Eles ndao falam dos conceitos ou experiéncias religiosas de outros do passado
apenas. Na verdade, quando as mencionam e interpretam, fazem-no da perspectiva das
suas proprias. Eles falam do que lhes acontece agora, isto €, em seu tempo presente.

Além disso, do seu ponto de vista, ndo estdo simplesmente testemunhando
experiéncias humanas de sobrevivéncia, como engajamento em realidades sociais e
domésticas, por exemplo. Quando o fazem é sempre da perspectiva de um poder que
vem de fora, transcendente. E o poder do “espirito” de Deus.

A abordagem dos textos paulinos que destaca o aspecto literdrio e retorico €
necessaria e valida, visto que as fontes disponiveis (as proprias cartas paulinas) sdo
desta natureza. Entretanto, geralmente esta abordagem ¢ exagerada. Por si s6 tende a
ofuscar estas evidentes e prementes constatagdes acima.

Entdo, por um lado, proponho uma abordagem exegética com destaque para o
método chamado de “Socio-Rhetorical Criticism” (Criticismo Socio-Retorico) de
Vernon Robbins (1996a:1-17) que integra as abordagens cientifica social e critica
literaria num estudo do cristianismo primitivo como fendmeno cultural. O que incluira
uma analise das estruturas simbdlicas presentes no texto, que se desenvolvera na busca
de significados convergentes, dependentes e especificos, em relagdo a vasta literatura da
época: helénica, judaica e crista canonica, apocrifa e pseudepigrafa.

Na verdade, o que Robbins (1996b:1) propde ¢ dar atengao detalhada ao proprio
texto e fazer interagir o mundo de quem o escreveu com o mundo do leitor atual, isto €,
com estratégias de abordagem e métodos recentes.

Por outro lado, entdo, esta exegese ¢ guiada pelo método historico religioso. Ou
seja, ndo se trata de exegese pela exegese. Nem de emprega-la como maneira de esgotar
o texto ou mesmo extrair o “significado verdadeiro” como se entende tradicionalmente.
A andlise se vale do método historico-critico, mas respaldado pelo historico religioso,
que vé€ os textos como expressdes da experiéncia religiosa que, por natureza, tem certos
padrdes.

O que proponho ¢ semelhante ao método adotado por Gieschen (1998:46) que
associa exegese com a metodologia historico-religiosa. As implicagdes também sdo

semelhantes, como a comparacdo de idéias similares como evidéncia sem
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necessariamente pressupor dependéncia genealdgica®® e a consideragdo de que textos
mais recentes freqiientemente trazem idéias mais antigas.

Conquanto exista aqui uma aproximagao da “Escola da Historia das Religides”
(Religionsgeschichtliche Schule) e seu método comparativo, também ¢ levado em conta
que ha peculiaridades e énfases unicas na religido de Paulo. Enquanto ele se ajusta a
certos padroes e recebe determinadas tradigdes, também as transforma e adapta
conforme sua vivéncia religiosa.?*

Visdes e revelagdes extaticas eram paradigmas da religido paulina que refletiu as
tendéncias de seu tempo. Neste ambito estdo concatenadas ascensao visionaria celestial
extatica, possessao espiritual, transformacao e revelacdo de mistérios divinos numa
relacdo criativa. Este, entdo, ¢ o modelo ou “quadro de plausibilidade” (Nogueira
2003:10) que guiara a exegese.

Isso porque ¢ elemento fundante no cristianismo primitivo o fato de que, apos
sua morte, Jesus foi visionariamente experimentado pelos seus seguidores como
ressurreto, entronizado, e feito objeto de culto — visdes estas que poderiam ocorrer em
qualquer momento da vida da comunidade e que deram os subsidios para os
desenvolvimentos cristoldgicos posteriores (Nogueira 2005:14-15).

O capitulo V, portanto, ¢ o foco da tese. Ele apresenta uma andlise do texto
paulino principal nos moldes acima referidos. E construido em didlogo com exegetas
classicos e recentes, com a finalidade de expor as lacunas e oferecer uma nova otica de
leitura.

Os quatro primeiros capitulos t€ém funcdo de aproximagdo do objeto. O primeiro
busca delinear as tendéncias mais recentes no estudo da religido de Paulo e os avangos
no campo abordado nesta tese. O segundo procura demonstrar como a transformagao ¢
um pattern apocaliptico e prepara a analise da relacdo deste fenomeno com Paulo. O
terceiro, centrado na figura de Moisés, mostra fragmentos de como o Moisés
transformado do Exodo foi recebido nas crengas posteriores, visando também a
recepcao paulina. O quarto € um estudo dos termos-chave “gloria” e “espirito” no
contexto da transformagdo, com destaque para o emprego destes termos por Paulo.

A estrutura tem forma de funil. Do mais geral (capitulos I a IV) para o

especifico (capitulo V), como ilustrado abaixo:

23 O conceito de “dependéncia genealdgica” é explicado a seguir nesta introdugdo quando falo do
referencial denominado “Semelhangas Convergentes”.

2 A Religionsgeschichtliche Schule ¢ seu método de religides comparadas tende a obscurecer as
peculiaridades de cada caso (Aune 1972:2-3).
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CAPITULO I

CAPITULO II

CAPITULO III

CAPITULO IV

CAPITULO V

Como ja ficou explicito de certa forma, a pesquisa elaborada nesta tese
representa um desenvolvimento do trabalho histérico religioso comparativo e a
abordagem do misticismo paulino que passou por Hermann Gunkel, Adolf Deissmann,
e Albert Schweitzer. Hoje esta linha ecoa nos estudos do misticismo apocaliptico e
éxtase visionario relativos a Paulo de autores como Christopher Rowland, Alan Segal,
C. R. A. Morray-Jones e John Ashton — autores estes que se alinham aos resultados das
pesquisas de Gershom Scholem sobre o misticismo judaico e aos desenvolvimentos
mais recentes neste dmbito.

Scholem identificou um misticismo entre judeus que percorreu séculos, com
raizes em tradi¢des ligadas a Ezequiel capitulo 1, o que ficou conhecido como
misticismo da mercabhd.®

Mercabha *® ou “misticismo da mercabhd” se refere a uma literatura judaica que

gira em torno da mercabha (hbkrm) que significa “carruagem”, aludindo a uma

experiéncia visionaria da gléria de Deus numa espécie de “trono-carruagem”.?’

25 Os pontos de partida sio 1941, que foi o ano da publicagdo original do livro de Scholem “Major
Trends in Jewish Mysticism” (aqui utilizada a versdo portuguesa de 1972 “As Grandes Correntes da
Mistica Judaica”) e 1947, ano da descoberta dos manuscritos qumranicos que comprovaram através dos
Canticos do Sacrificio do Sabado que o misticismo da mercabhd ja era praticado nos tempos apostolicos
(Ashton 2000:243). Estes estudos vém ganhando impeto principalmente a partir das duas tltimas décadas
do século XX.

26 Pronuncia-se “mercava’”.
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Esta palavra deriva de 1° Cronicas 28,18 que fala da “carruagem do querubim”
(~ybiI'U.K.h; hb'K'I‘>M,h;) que suportava a Arca da Alianca no Santo dos

Santos e foi bem cedo ligada as visdes de Ezequiel conforme Siracida 49,828 e 4Q385
frag. 4°° (Morray-Jones 1998:400-409). Esta geralmente ligada a um tipo de misticismo
que tem na visao de Ezequiel capitulo 1 uma fonte primaria (Scholem 1972:41) como
seu texto mais importante (Segal 1987:25), mas que recebeu desenvolvimento na
literatura mistica judaica posterior, de modo especial na apocaliptica.

Embora a palavra mercabhd ndo aparega no texto de Ezequiel, dele se
desenvolveu o conceito no misticismo judaico que vai até os tempos da Kabala (Cooke
1985:22-23). Dan (1993:7-24) apresenta uma introducdo resumida deste tipo de
literatura.

E nesse campo que se insere o presente trabalho, que procura contribuir
principalmente com a investigagdo de como Paulo teria recebido em sua experiéncia
religiosa o paradigma mistico-apocaliptico da transformagdo. Para tal, os vestigios sdo
encontrados em 2° Corintios, fonte principal deste estudo.

Neste empreendimento alguns referenciais servem para dar o norte e também os

limites da pesquisa.

O primeiro deles ¢ a Apocaliptica. Desde a afirmagdo de Kdsemann (1983:249)
de que esta ¢ a matriz da religido cristd, vem sendo reafirmada a divida do cristianismo
neste campo (Russell 1997:8) com renovado interesse em compreender melhor este
quadro (Rowland 2002:54).

Sem se ocupar muito com o assunto arenoso das defini¢des, o foco aqui € a
influéncia de temas apocalipticos em Paulo. Se por um lado ha o género literdrio
“apocalipse”, por outro lado ha influéncias de temas apocalipticos que ndo estdo tdo
presas ao género. O caso ¢ que Paulo tem afinidades com o género apocaliptico e com a
cosmovisdo apocaliptica, embora niio tenha escrito nenhum apocalipse. *°

Mas dentro deste conceito de apocaliptica esta o interesse mais particular da

transformagao relacionada com as ascensoes celestiais, visoes e revelagdes de mistérios

27 Ainda que o Ambito geral seja de ascensdo aos céus, ha uma estranha e comum referéncia a “descida”
para a mercabha. Segal (1990:55 n.77) sugere que tal referéncia a uma descida pode ser devida & pratica
dos misticos de colocar a cabega entre os joelhos a semelhanga de Elias em 1° Reis 18,42 como técnica
para a jornada mistica celestial.

28 “Bzequiel teve uma visdo da Gléria que Deus lhe mostrou, sobre o carro dos querubins.” (TEB)

29 “A visdo que viu Ezequiel [...] o brilho do carro, e quatro seres viventes ...” (Martinez 1995:331).

30 Conforme adiante “Apocaliptica e misticismo paulinos”.
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divinos. Rowland (2002:55) acredita que o foco central da apocaliptica ¢, de fato, a
revelagdo dos segredos celestiais.?!

Neste caso a natureza proléptica da escatologia apocaliptica®® fica mais em
evidéncia. Ir para o céu ndo ¢ coisa s6 do futuro. Acontece agora, em é&xtases e
ascensOes ao paraiso, o que implica em transformacao do arrebatado e acesso aos

segredos divinos.

Um segundo conceito vou chamar de Experiéncia Extatica. A expressao
pretende ser mais abrangente do que as nuancas de definicdes que envolvem “éxtase” e
“transe”.>

O éxtase e possessao por divindade, embora de maneira nao uniforme em
cada caso, estdo presentes no arcabouco de praticamente todas as religides (Lewis
1977:17). E intrinseco ao xamanismo, por exemplo, que é definido como a técnica do
éxtase (Eliade 1998:16).

Isto quer dizer que o conceito estd num ambito mais amplo e sugere que
grupos sociais de varias épocas ¢ lugares se conformam mais ou menos a um padrao
semelhante.

Este padrao similar incluiu uma estrutura social que Lewis (1977:140,171 et
passim) chama de €xtase do tipo central e periférico. Este ultimo ¢ caracterizado por
uma experiéncia espontanea e inesperada de pessoas da periferia da sociedade. O
primeiro ¢ composto de individuos extaticos de segundo escaldo que funcionam como
apoiadores de uma lideranca extatica hierarquica estritamente estabelecida, o que
resulta na manutencao do status quo.

O ponto de partida sdo os relatos dos que alegam ter tido tais experiéncias

(Dobroruka 2003:46). Deixa-los falar por si mesmos € parte essencial da pesquisa

31 John Collins (1997:3) ndo compartilha da tese de Rowland, mas, a0 mesmo tempo, lembra que o
proprio nome “apocalipse”, isto é, “revelagdo”, é um conceito fundamental neste género literario.

32 Segundo J. Collins (2005:81-82) embora de grande peso teoldgico, as conotagdes de “escatologia” e
“apocaliptica” estdo longe de serem claras. Mas, para ele, “é universalmente aceito” que ambos os
conceitos “possuem alguma espectativa de futuro”, o que deseja destacar com o uso da expressdo
“escatologia apocaliptica”. Adoto a expressao aqui, mas com foco um pouco diferente. Quero justamente
destacar o aspecto proléptico da escatologia, presente na apocaliptica das viagens celestiais, visdes e
revelagdes de mistérios.

33 Santos (2004:36-38) faz distingdo entre “éxtase” e “transe” em termos de graus de consciéncia.
Naquele ndo ha inconsciéncia, neste sim. Lewis (1977:30), que apresenta uma defini¢do de transe citada
por Santos, ndo parece fazer distingdo rigida entre as duas palavras. Eliade (1998:250) fala de uma
situagdo em que o éxtase xamanico ¢ um estado de inspiragdo. Nogueira (2002:.82), como observa
Santos, ndo parece fazer distingdo entre éxtase e transe ao falar da experiéncia da comunidade joanina no
Apocalipse. Dobroruka (2003:47), seguindo Holm, ndo vé diferenga entre “transe”, “éxtase” e “estado
alterado de consciéncia”. De todas estas opinides, talvez seja melhor dizer que o transe faz parte do
éxtase, isto €, a experiéncia de transe estd contida numa gama maior denominada “experiéncia extatica”.
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(Lewis 1977:30). O pesquisador, que geralmente observa “de fora”, precisa se esforcar
para interpretar o fendmeno como percebido pelos que o experimentaram.*

Por outro lado, como ja tinha observado Gunkel (1979:5) no final do século
XIX e, mais recentemente Segal (1990:37-38; 2004:409-410), os relatos destas
experiéncias ja constituem um segundo momento. Isto €, a experiéncia foi registrada
posteriormente pelos que a tiveram e tal registro foi feito sob mediacao da comunidade
religiosa acolhedora.

O testemunho deixado por Paulo de sua experiéncia mistica em 2° Corintios 12

j& € uma interpretagdo crista paulina, influenciada pela comunidade que o recebeu. Pois,
o fato ¢ que os relatos de experiéncia pessoal sdo sempre um segundo momento, no
qual o religioso aprende o significado de sua experiéncia a partir da comunidade
religiosa que o acolhe.

Mais uma vez fica reiterado que o caminho ¢ o do método historico
religioso. Os conceitos cldssicos de outras disciplinas, como a psicandlise e a
psicologia, ndo sdo adotados como pressupostos. Ao mesmo tempo, independente da
questdo da autenticidade (seja 14 como esta for definida), os éxtases apocalipticos
podem ser entendidos de modo satisfatorio em termos estruturais (Dobroruka 2003:48),

mas num viés transdisciplinar.>®

Um conceito que pego emprestado de John Ashton (2000:2-3,11-28) ¢ o de
Semelhancas Convergentes. E um desenvolvimento recente do método da Escola da
Historia das Religides ou Religides Comparadas, mais especificamente da abordagem

analdgica de Adolf Deissmann.

3 E interessante a auto-critica de Gunkel (1979:2), no final do século XIX em prefacio posterior a obra
publicada dez anos antes sobre o espirito santo na visdo popular e em Paulo: “When I reexamine my
work now, I am struck above all by the fact that it often describes the pneumatic phenomena from the
standpoint of an alien, aloof observer. It would be wiser and more appropriate first of all to interpret
those phenomena just as the pneumatic himself perceived them.” (Quando reexamino meu trabalho agora
fico impressionado, sobretudo pelo fato de que com freqiiéncia ele descreve o fendmeno pneumatico do
ponto de vista de um estranho, de um observador distante. Seria mais sabio e mais apropriado primeiro de
tudo interpretar estes fendmenos justamente como o proprio pneumatico os percebeu.)

35 Afirmar que outras disciplinas ndo ddo os pressupostos ndo significa que nio contribuem. Um exemplo
do que quero dizer é o debate entre Eliade (1998:127,410-411,542) e Lewis (1977:14-15,56-58). Eliade
separa €xtase de possessdo e deixa transparecer que o problema ¢ que a literatura etnografica de seu
tempo v€ a possessdao como aberracdo. Lewis, por outro lado, afirma que a possessao ¢ a principal
interpretacdo oferecida pelos envolvidos no éxtase. Santos (2004:26), em tese doutoral recente que
trabalha com referenciais da psicologia de Jung, faz disting@o entre “€xtase” e “transe e possessdo” e
direciona o trabalho para a relagdo do éxtase com estados alterados de consciéncia sem abordar o tema da
possessdo. A questdo ¢ que esta dicotomia rigida parece ser mais resultado de pesquisas recentes ligadas
a conceitos especificos de certas disciplinas do que do imaginario religioso dos povos. Ao falar, entdo, de
uma abordagem transdisciplinar, estou seguindo Canclini (1998:19,281), que evita o termo
“interdisciplinar” porque implica em simples justaposicdo de conceitos fragmentados supostamente
paralelos.
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A expressao foi criada a partir da evolugdo convergente da biologia. Diz
respeito ao método usado por bidlogos para estudar a evolucdo a partir de diferentes
familias e ndo de diferentes espécies. Dada a impossibilidade de se estabelecer a relagdo
genealdgica entre espécies, apesar das semelhangas, o estudo passa a enfocar familias
semelhantes. Assim, além da relagdo genealdgica de dependéncia, ¢ possivel construir
uma relacao de semelhanga familiar. Deste modo, para o estudo comparativo da religido
de Paulo, além da relagdo genealdgica, fica aberta a possibilidade para a relacdo
analogica ou de semelhangas convergentes.

O pressuposto € que as experiéncias religiosas dos povos ajudam a entender as
estruturas e conceitos envoltos na experiéncia paulina, que deixou marcas em seus
textos. As visdes e revelagdes da apocaliptica judaica serdo o marco inicial e principal,
mas as semelhangas convergentes em outras sociedades antigas ndo sdo perdidas de
vista.

As culturas, notadamente as populares, ndo sdo estanques, mas implicam em
uma complexidade de recepgdo de idéias e praticas (Meggitt 2004:250), o que denuncia
que as fronteiras tradicionalmente impostas sdo artificiais. Dai que focalizar o assim
chamado eixo judaico-cristdio ndo deveria pressupor fronteiras hermeticamente
fechadas. Valem ndo s6 as semelhancas genealdgicas, mas também as convergentes que

se enquadram num padrao religioso.

Um outro conceito ainda ¢ o de Circularidade Cultural/Filtro Deformador.

A pesquisa dos interrogatorios da Inquisicao levou o historiador Carlo Ginzburg
(1990) a descoberta de um grupo chamado benandanti, isto €, “andarilhos do bem”.
Eles viveram no Friul italiano e tiveram praticas e crencas relacionadas a viagens
noturnas para protecdo de colheitas contra bruxaria e feiticaria que davam pistas de
cultos populares de nticleo mitico que persistiu ao longo de séculos.

Ginzburg (1989:13) desenvolve, entdo, o conceito de “Circularidade” que foi
buscar em Mikhail Bakhtin.’® Trata-se de um relacionamento circular entre culturas
caracterizado por influéncias reciprocas, que vai tanto de cima para baixo, isto é, da
cultura dominante para a dominada, como de baixo para cima, isto ¢, da cultura

dominada para a dominante. Na verdade, o reconhecimento de que os povos que

36 Em anos recentes tem ocorrido uma aproximagdo dos biblistas com as idéias de Bakhtin. Notavelmente
com sua teoria do dialogo relativa a linguagem, literatura e verdade, que defende que qualquer afirmagdo
€, por natureza, relativa ao dialogo. Pois qualquer palavra ou afirmacéo esta sempre respondendo algo
que lhe precede. Portanto, afirmagdes e postulados nunca acontecem em isolamento, sdo resultado de
interatividade (Claassens 2003:127ss).
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representam as camadas mais inferiores da civilizagdo tém cultura ¢ uma conquista
recente da antropologia cultural (Ginzburg 1989:17-18).%”

Assim, além da observagdo ja citada de Segal segundo a qual o visionario
interpreta sua experiéncia por mediacdo da comunidade acolhedora, ¢ preciso enfatizar
que tal fendmeno ndo ¢ passivo, mas sim circular ¢ mais complexo. Ou seja, as
influéncias da formagao e informagao religiosa anteriores interagem com o aprendizado
na comunidade. Ocorre transforma¢do e adaptacdo de conceitos anteriores que gera
novos € que, a0 mesmo tempo, mantém certa continuidade com os do passado.

Embutido no conceito de circularidade estd o de “Filtro Deformador”. No
processo da Inquisicdo contra o moleiro Menocchio, que recebe atengdo especial em
suas pesquisas, Ginzburg (1989:88-93,109,114,236) chega ao referido conceito.
Menocchio ¢ um leitor limitado, porém aplicado. Ao ler suas fontes, as deforma. Isto
faz com que um detalhe da leitura se torne o ponto central e altere o sentido original
porque busca, na verdade, fundamentagdo para idéias ja concebidas, de modo que o
importante ja ndo seja tanto o que leu, mas como leu.

E também pressuposto desta pesquisa que a experiéncia religiosa implica em tal
circularidade, que provoca deformagdo de conceitos e textos. Nao se trata apenas de
influéncia recebida, mas também de modificacdo e transformagdo do recebido de
acordo com a vivéncia cultural religiosa. E o caso da recep¢io paulina do Moisés

transformado.

Um ultimo conceito denomino de Estrutura Mitica de Narrativas Religiosas.

Apesar das dificuldades de defini¢ao, ha certo consenso ao se dizer que um mito
¢ qualificado como uma historia tradicional em geral transmitida oralmente, que lida
com caracteres mais que meramente humanos, relacionados a eventos da antiguidade
remota (Oden Jr. 1992:948-949). Isto ndo foge muito da conhecida defini¢ao de Eliade
(1994:7-23), que fala do mito como historia verdadeira em contraste com o classico
sentido de “fabula”, “fic¢ao”. Os mitos, entdo, sao considerados como historias reais no
sentido de que dizem respeito a fendmenos que fornecem modelos para a conduta

humana, modelos estes que ddo significado e valor a existéncia.

37 Segundo Ginzburg (1990:46-47,124,129-130,136-137), no caso dos benandanti, parece ter ocorrido
uma cristianizagdo espontanea de antigos ritos agrarios oriunda ou de um envernizamento para ocultar
praticas ndo ortodoxas ou de uma jungdo ingénua e gradual do “bom com o agradavel”, isto ¢, a boa
causa da fertilidade com a f¢€ cristd, ou ainda ambos. A identifica¢do posterior com bruxaria tem relagdo
com a pressao da Inquisi¢do. Mas nao apenas isto. Esta metamorfose pode ter sido resultado de mitos que
se encontram e vao se transformando mutuamente numa relacdo de circularidade.
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O estudo critico dos mitos tem longa histéria até chegar ao peculiar
estruturalismo de Claude Lévi-Strauss que, embora passivel de certas objecoes, levou a
resultados que devem ser considerados (Oden Jr. 1992:946-955).

Lévi-Strauss (1996:237-265) observou que os mitos t€ém caracteres e detalhes
semelhantes no mundo inteiro, apesar da complexidade. Considera, entdo, que eles
devem ser vistos estruturalmente, em visio a0 mesmo tempo diacronica e sincronica.’®
Sem se ater a elementos isolados da composicdo e das versdes, cré que ¢ necessario
buscar propriedades da linguagem em feixes de relagdes que estdo acima da expressao
habitual.

Mas mesmo considerando a validade do método de Lévi-Strauss, Kirk (1973:42-
83,252)* observa que os mitos tém fun¢do de transmitir contetidos e, por isso, suas
estruturas particulares devem ser consideradas, bem como os processos de narragdo e
transmissao.

A Estrutura Mitica de Narrativas Religiosas estd relacionada a narracdo e
transmissdo de mitos, considerando tanto suas estruturas quanto seu conteudo. Esta tese
leva em conta a estrutura (€xtases visionarios apocalipticos como quadro de
plausibilidade) e o conteudo (exegese).

Assim, os mitos sobre Moisés, por exemplo, foram sendo construidos e
desenvolvidos a partir da tradigdo sinaitica, com contetdos proprios, mas também

dentro de certas estruturas miticas, como a divinizacao de personagens eminentes.

38 Lévi-Strauss (1996:244) ilustra seu ponto de vista com a leitura de uma partitura musical, que precisa
ser lida da esquerda para a direita e pagina por pagina, mas também conforme a harmonia das notas
situadas em sentido vertical. Ele ressalta que sem as duas leituras ao mesmo tempo a partitura ndo tem
sentido como tal.

39 Kirk notou que a tese de Lévi-Strauss considera os elementos individuais da narrativa do mito sem
sentido, assim como os eclementos da linguagem (isto é, os sons e¢ fonemas) sdo sem sentido
isoladamente. Embora ndo descarte o Estruturalismo de Lévi-Strauss como um todo, ele insiste em que os
conteudos dos mitos, ou seja, seus elementos particulares, devem ser considerados, assim como na
linguagem os elementos individuais tem sim certo sentido, independente da sintaxe.
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CAPITULO1

PAULO NOS ESTUDOS DE RELIGIAO

Este capitulo procura esbocar o estado atual dos estudos paulinos tendo em vista
o eixo de pesquisa em que esta tese esta inserida. A tarefa ¢ desenvolver um pouco mais
alguns elementos ja citados na introdugao e fornecer uma visao mais ampla para os fins
aqui pretendidos.

Sumariar a literatura em torno de Paulo de Tarso ¢ tarefa dificil devido ao
volume. Ridderbos (2004:11-40) apresenta um bom resumo das escolas de interpretagao
de textos paulinos. Ele passa pelos reformadores, pela escola de Tiibingen com F. C.
Baur ¢ sua sintese hegeliana. Aborda também o Paulo ético de idéias gregas da
interpretagdo liberal, a Escola da Historia das Religides, e o Paulo escatologico de
Schweitzer. Destaca ainda o que chama de “desenvolvimento continuo” que tende a
sobrepor idéias anteriores, representado por nomes como Bultmann, Kisemann,
Schmithals, Bornkamm, Dodd e Cullmann. Alguns destes autores serdo envolvidos no
dialogo ao longo da tese.

Nao ha a intengdo aqui de fazer uma revisdo da ampla e rica literatura sobre
Paulo. Também ndo cabe uma discussdo das questdes mais recentes sobre sua teologia.
Interessa, sim, um resumo das abordagens cldssicas e recentes sobre quatro temas: o
papel de Paulo nas origens do cristianismo, sua relagdo com a apocaliptica e

misticismo, sua experiéncia visiondria e as buscas no campo da experiéncia religiosa.

1- Paulo e as origens do cristianismo

Falar das origens ¢ invocar algo geralmente oculto e, ao mesmo tempo,
importante. Oculto porque, no caso do cristianismo, as informacdes sdo escassas.
Importante porque os inicios geralmente contém a lei que rege o futuro (Kidsemann
1983:231).

Paulo foi o segundo personagem principal das origens do cristianismo. Do ponto
de vista literario, o primeiro. Deixou um legado inigualdvel. Suas epistolas tidas como
auténticas constituem a produgdo literaria mais extensa aceita pela grande maioria como
de um so6 autor, representando assim, fontes de primeira mao ligadas as origens das
comunidades cristas. Neste sentido ¢ perdoavel o exagero de Rowland (2002:195) que

afirma nao ser possivel dizer muito do cristianismo antigo fora de Paulo.
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Mas ndo s6 do emergente cristianismo. Na verdade, como ja mencionado, o
assunto esta inserido no campo do judaismo e suas varias vertentes. Alan Segal
(1987:xvi-xvii), destacado estudioso da religido judaica, afirma que o Novo
Testamento, mesmo tendencioso, ¢ uma das mais expléndidas fontes para o estudo do
judaismo do primeiro século. Para Segal (1990:xii,xvi) Paulo, o fariseu que adotou uma
nova, apocaliptica, mistica e herética forma de judaismo entre seus compatriotas, ¢ o
principal testemunho sobre questdes que afetavam a vida religiosa de judeus do
primeiro século.

Apesar de sua inegéavel grandeza literaria, ndo ha certeza de tal grandeza de
Paulo como individuo religioso em seu tempo. Para Segal (2004:400) a surpreendente
independéncia dos evangelhos (geralmente considerados um pouco mais tardios) em
relacdo a Paulo ¢ evidéncia de que ele ndo era tdo influente quanto se tornou
posteriormente.

Para Krister Stendahl (1986:83), apesar de Paulo ser citado pelos primeiros pais
cristdos, as evidéncias sdo que representou muito pouco para o pensamento da igreja
nos primeiros trezentos e cinqiienta anos. Especialmente a justificacio pela fé, conceito
tdo importante no Ocidente a partir de Agostinho e depois na reforma, ficou esquecida.

No entanto, estas consideracdes de Stendahl dao a impressdo de que, na verdade,
a grandeza paulina da perspectiva principalmente protestante da justificacao pela fé ¢
que nao era tdo conhecida. Agostinho de Hipona foi, de fato, apenas um marco na
historia da igreja que langou luz sobre o tema que foi posteriormente retomado na
Reforma Protestante.

O procedimento tipico de um discipulo que cita o que o mestre disse em vida
ndo caracteriza Paulo. Nao ha evidéncias de que ele tenha falado com Jesus de Nazare,
o tenha conhecido pessoalmente ou mesmo que o tenha visto. Dai, a relacdo de Paulo
apostolo com Jesus tem sido motivo de grande debate.

Com um ponto de vista mais conservador, Wenham (1995:408-410) concluiu
que havia uma continuidade tematica entre Jesus e Paulo, ainda que este tivesse uma
interpretacdo propria da tradicao de Jesus no contexto das igrejas que fundou ou com as
quais se relacionou.

N. T. Wright (1997:179), por sua vez, em meio aos alertas, em tom conservador,
para que ndo se considere apressadamente um antagonismo entre Jesus e Paulo,
observou: “Both, in other words, breathed the air of Jewish eschatology” (Ambos, em

outras palavras, respiravam o ar da escatologia judaica).
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Segundo Archibald Woodruff (1995:73), o minimo que se deve admitir ¢ que de
Jesus a Paulo certamente ha algo novo. Isto ¢, ha elementos em Paulo que ndo sdo
encontradicos nos testemunhos dos evangelhos a respeito de Jesus. Mas como escreveu
o professor Woodruff, isto é o minimo.

E bem conhecida a critica dura de Nietzsche (1972:291,294) de que falar de
cristianismo ¢ um mal entendido porque s6 houve um cristao e ele morreu na cruz. Para
ele, Paulo foi um “dysangelist” (disangelista), dono de uma arrogancia rabinica que
corrompeu os ensinos de Jesus.

Esta critica radical, influente até hoje como no trabalho de Silva (2004:85),
serve para ilustrar que ndo € possivel se contentar com o Paulo da historia da Igreja,
como o da Reforma Protestante, por exemplo. Além do fato de que certos temas
teoldgicos ja estdo historicamente vinculados a este personagem como supostamente
centrais, ele ¢ sempre visto como um grande heroi do lado da verdade.

O pesquisador judeu Daniel Boyarin (1994:41ss) ¢ um critico recente desta
tendéncia. Ele procura demonstrar como a obra paulina tem sido interpretada para
sustentar ataques contra a religido judaica. E o caso particular, segundo ele, da leitura
luterana reformada de Paulo.

Também ¢ necessario considerar, conforme Margaret MacDonald (2004:279-
281), que a produgdo exegética geralmente tem o pressuposto cristdo canonico que poe
Paulo no centro. Isto é, a exegese pressupde que a “verdade” estd do lado de Paulo,*
em contraste com as crengas de seus interlocutores, o que, de partida, dificulta o
entendimento do universo religioso mais amplo que envolveu as comunidades paulinas.

Por outro lado, Segal (1990:xiii-xvi) ¢ um estudioso judeu que, embora em
desacordo com Paulo, acredita na autenticidade da experiéncia paulina de conversao em
termos de misticismo judaico. Para ele, Paulo e o Novo Testamento (e, portanto, as
origens do cristianismo) estdo ligados ao que chama de “intensely aggravated family

conflict” (um conflito familiar intensamente agravado).

40 Num importante trabalho com afinidades com a tese apresentada aqui, Seyoon Kim (1981:2), defensor
de que a origem do evangelho paulino esta na revelagdo de Jesus Cristo a ele na estrada de Damasco,
afirma: “we are convinced that when we have answered the question after listening carefully to Paul’s
own testemony, we shall be able to undestand much better the theological truths that Paul expounds in his
letters — wich surely is Barth’s concern and should be the concern of every sincere Scriptural exegete”
(estamos convencidos de que quando tivermos respondido a questdo [da origem do evangelho paulino]
depois de ouvir cuidadosamente o proprio testemunho de Paulo, seremos capazes de entender muito
melhor a verdade teoldgica que Paulo expde em suas cartas — que certamente € a preocupagdo de Barth e
deveria ser a preocupagdo de todo exegeta sincero da Escritura). A questdo aqui ¢ que, influenciado por
Karl Barth, Kim relaciona a sinceridade do exegeta e o correto entendimento com descobrir a “verdade
teologica” que Paulo expde. Mas ¢é preciso reconhecer que a sinceridade do exegeta e a precisao de seu
trabalho ndo dependem deste concordar com Paulo.
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Assim, Paulo ¢ uma fonte singular para o estudo das origens do cristianismo,
mas os importantes dados fornecidos por ele precisam ser garimpados para se distinguir
entre 0 uso que fez de ensinos judaicos e cristdos e suas inovagdes (Segal 2004:399-
400).

Outro ponto a considerar ¢ que o Paulo da historia da Igreja tende a ser mais
“estatico” que “extatico”. Isto ¢, sua teologia geralmente foi abordada como sendo algo
sistematizado e acabado.

Segundo Stendahl (1986:85), mais uma vez isto se deve a abordagem de
Agostinho de Hipona, que aplicou o pensamento de Paulo sobre a lei e a justificagdo
como solucdo para o dilema humano de modo mais geral e atemporal.

Como observou Achtemeier (1994:25), o problema basico para alguém achar
uma teologia de Paulo é que ndo vai encontrar um compéndio fruto de reflexdo
teoldgica. Pelo contrario, suas cartas buscam solu¢do de problemas variados oriundos
de diversas complexidades que estavam ocorrendo nas igrejas. S3o consideragdes de
como o seu evangelho interage com o mundo de seus leitores € como estes devem se
comportar frente a isso.

Em boa medida, esta ¢ a razdo porque a busca por uma teologia de Paulo
enfrentou diversos problemas a ponto de Dunn (1997:95) afirmar que esta ¢ uma
experiéncia frustrada. Embora ele se refira apenas a uma década de estudos especificos,
esta constatagdo, ao que parece, abrange um campo maior.

Além do mais, se por um lado ¢ um exagero considerar cadtico o pensamento de
Paulo, por outro lado, desenvolvimentos e transformagdes em seus conceitos religiosos
podem ser percebidos em suas cartas (Schnelle 1999:9-12,109-110). #!

Além disso, em certo sentido, estas cartas ja sdo um segundo momento, porque
ndo representam a pregacao inicial na ocasido da fundagdo das igrejas, mas a segunda
fase de orientacdo das comunidades ja estabelecidas. Elas representam orientagdo para
pessoas que ja se tornaram cristas e ndo uma abordagem de individuos que ainda nao

aderiram a fé (Pesce 1996:9).

41 Segundo (1997:370-373) considerou que a ressurreicio em 1° Tessalonicenses 4,13-18 tem caréter
mais primitivo que o desenvolvimento em 1° Corintios 15. Cromhout (2004:83-84,87-100), por sua vez,
apresentou o que chama de “necrology of Paul” (necrologia de Paulo). Ele usa a expressdo para descrever
um desenvolvimento das crengas de Paulo sobre o assunto. Desenvolvimento que ocorreu a partir das
circunstancias em que viveu e de sua rica heranga judaica. Para este autor, Paulo ndo tem uma escatologia
fixa do estado dos mortos como produto de uma teologia sistematica preconcebida ou como resultado de
especulagdo quanto ao além tumulo. Passagens como 1° Tessalonicenses 4,13-18, 1° Corintios 15, 2°
Corintios 5,1-10, abordadas por Cromhout, ilustram bem as diferencas. Enquanto 1° Corintios 15 ¢ 1°
Tessalonicenses 4,13-18 falam da ressurreigdo, esta tlltima passagem como consolo para os que perderam
entes queridos, 2° Corintios 5,1-10 fala estranhamente de “estar no corpo” e “deixar o corpo”. Para
Bultmann (2004:258), nesta ultima passagem Paulo se aproxima muito do dualismo gnostico-helenista.
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Aparentemente, a tendéncia a consideragdo de uma teologia paulina doutrinario-
sistematica pronta tem relagdes com a concepcao de um cristianismo primitivo catédlico
e unificado, o que hoje estd praticamente descartado pelas pesquisas como realidade
historica. Como disse Rowland (2002:xiii): “to understand early Christianity is, first of
all, to understand first-century Judaism in all its complexity.”*?

Outro clemento a ser considerado ¢ a conotacdo candnica de Escritura
divinamente inspirada e verdade universal que, por natureza, tem caracteristica estatica.

Com estas consideragdes, a relacdo de Paulo com as origens do cristianismo
deve ser vista de modo pontual. Ele foi um importante contribuinte para os
desenvolvimentos do cristianismo posterior, mas, a priori, nao foi seu principal
protagonista ou mesmo o fundador de uma nova religido.

No dizer de Rowland (2002:190), se por um lado Paulo ¢ o responsavel pela

maior parte do canon do Novo Testamento, por outro lado ¢ provavel que ele ndo era a

voz dominante na teologia do cristianismo primitivo.

2 — Apocaliptica e misticismo paulinos

Paulo era judeu. Estava inserido na diversidade judaica de seu tempo.** Esta
diversidade judaica precisa considerar, por exemplo, a confluéncia de tradigdes
diferentes tais como a profecia, a apocaliptica e a sabedoria (Witherington 1998:142-
143). Elas sdo diferentes, mas ndo necessariamente incompativeis. Entrelacam-se e
também se transformam mutuamente.

Pela propria natureza deste trabalho interessa a relacdo de Paulo com a
apocaliptica, o que vem sendo cada vez mais reconhecido pelos pesquisadores (Wright
1994:197), mas sem perder de vista as interseccoes com outras tradicdes. Para
Stuhlmacher (2002:61), “a questdo contestada com viruléncia, se Paulo pensava e
ensinava de maneira apocaliptica, s6 pode ser respondida com um sim claro”.

Perguntar como foi a relagdo de Paulo com a apocaliptica pode soar estranho
porque tradicionalmente este apdstolo esta ligado a reflexdes teoldgicas sistematicas e
racionais. Tal acontece, segundo Carriker (1996:175), por influéncia dos reformadores e

grandes tedlogos posteriores como Karl Barth. Porém, esse quadro ndo tem apenas os

42 “Entender o cristianismo primitivo &, antes de tudo, entender o judaismo do primeiro século em toda a
sua complexidade.”

4 A separagdo entre judaismo palestino, judaismo helenista e samaritanismo tem sido reconhecida
ultimamente como uma ilusdo moderna (Meeks 2004:354). A opinido largamente aceita no inico do
século XX EC de que havia um judaismo normativo ortodoxo centrado em Jerusalém tem sido agora
moderada pela aceitacdo de que o judaismo do século I EC ndo era nem uniformemente normativo, nem
caoticamente diverso (Charlesworth 1985:xxix).
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reformadores como figurantes. E preciso também incluir influentes figuras cristds do
passado, como Agostinho de Hipona.

Todavia, Carriker, citado acima, lembra que Paulo esta cultural e historicamente
muito mais préximo do visionario Jodo do Apocalipse que dos referidos tedlogos
posteriores. Estava familiarizado com o ensino apocaliptico de seu tempo (Robertson
1982:71-72). Portanto, nao ¢ surpresa que Paulo tenha concepgdes religiosas proximas
do visiondrio de Patmos.

A esta altura, vale destacar as possiveis relagdes de Paulo com a apocaliptica em
termos mais gerais. Trata-se de observar como os elementos que caracterizam a
apocaliptica aparecem na literatura paulina.

Em primeiro lugar, entdo, ¢ preciso pontuar as principais caracteristicas da
apocaliptica que tém sido destacadas pelos estudiosos do assunto.

Como apresenta D. S. Russell (1997:19-59),* classicamente a apocaliptica
inclui vérias obras judaicas e cristds. Abrange um periodo que vai, mais ou menos, do
terceiro século aEC até o segundo século EC. Mas existem problemas para uma
definicdo exata do que seria literatura apocaliptica e quanto ao sentido exato dos
termos: “apocaliptica”, “apocalipse”, “apocalipsismo” e “escatologia apocaliptica™ (J.
Collins 1989:1-32).

Nao cabe aqui discutir amplamente as questdes envolvidas neste assunto. Basta
dizer que esta literatura geralmente envolve uma estrutura narrativa que descreve o
modo da revelagdo celestial. Freqlientemente inclui uma jornada ao mundo além que
ocorre por mediagdo angelical.

Mas isso ndo ¢ tudo. Além da conceituacao do paragrafo acima, John Collins
(1989:6) apresentou uma tabela, que ¢ um resumo do famoso Semeia 14 sobre
apocaliptica editado por ele em 1979. Para melhor visualizacdo do leitor, segue esta

tabela com enumeracdo das obras apocalipticas e os temas relacionados:

1 — Apocalipse de Sofonias
2 — Testamento de Abrado
3 —3° Baruque

4 — Testamento de Levi 2-5

5 —2° Enoque

4 (Classificacdo semelhante também aparece em autores como Rowley (1980:54-156) ¢ Rowland
(1982:14-22).



36

6 — Similitudes (1° Enoque)

7 — Livro Astrondémico (1° Enoque)

8 — 1° Enoque 1-36

9 — Apocalipse de Abrado

10 — 2° Baruque

11 —4° Esdras

12 — Jubileus

13 — Apocalipse as Semanas (1° Enoque)

14 — Apocalipse Animal (1° Enoque)

15 — Daniel
1 2 |3 4 |5 16 |7 8 |9 |10 |11 [12 |13 |14 |15

Cosmogonia X X

Eventos primordiais X X X | x |x X

Revisdo do passado X | x X

Profecia ex eventu X | x X X X X X
Perseguicdo X X X X X X
Outros transtornos X X | x X | X X X X X X
escatologicos

Julgamento/destruigdo | x X | x X | x |x |x X | x |x X X X X X
do impio

Julgamento/destruigdo | x? X x? | x x? | x X

do mundo

Julgamento/destruicao X | x |x?|x X X X X
de seres do além

Transformagao X | X |x |X X | x |x X x? | x X X
cOsmica

Ressurreigio X X X x? | X X
Outras formas de vida | x x [x? |x |[x |[x |X X | x X x? | x?

apds a morte

Esta tabela de John Collins ndo inclui o Apocalipse de Jodo, no qual estdo
presentes quase todos os elementos relacionados. Por ela € possivel visualizar os varios
temas que perpassam as obras tidas como pertencentes ao género “apocalipse”, mesmo
que ndo conste explicitamente todos eles em cada caso. Falta na tabela o elemento da
revelacdo dos mistérios divinos, que se faz presente em varios casos, como abordado
nesta tese.

Quanto aos termos envolvidos, as defini¢cdes classicas de Paul Hanson e John
Collins foram retomadas e desenvolvidas por de Boer (2000:11-24), que acompanha as

seguintes defini¢des: Apocaliptica seria uma perspectiva religiosa ou uma forma de ver
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os planos divinos em relagdo com realidades mundanas ou terrenas. Apocalipsismo
seria 0 universo simbolico, em que esta inserido o movimento apocaliptico. Este
procura construir uma nova ordem no lugar da presente ordem da sociedade dominante.
Apocalipse seria um género literario.

Para o estudo do caso paulino ¢ preciso considerar, com Adela Collins
(1999:117), os dois tipos de temas apocalipticos que aparecem na literatura biblica.

Um tipo ¢ intrinseco ao proprio género literario chamado “apocalipse”. Tal obra
geralmente inclui elementos tipicos como narrativas de recepgdo de revelagdo por
sonhos, visdes, viagens celestiais, normalmente amalgamados com o sentido de
cumprimento da historia, nova criagdo e ressurreigao.

O outro tipo ¢ menos ligado ao género literario. Inclui obras em que, embora
ndo possam ser classificadas exatamente como apocalipses, constam temas que siao
afins com os encontrados no género “apocalipse”.

Paulo estd ligado a esta ultima situagdo. Nao cabe aqui, portanto, adentrar o
extenso debate sobre as questdes que envolvem as obras apocalipticas,* mas apenas
abordar as relagdes tematicas paulinas com tais obras e seus conceitos.

A combinacdo de elementos das obras tipicamente apocalipticas também
caracteriza uma espécie de escatologia apocaliptica fora dos apocalipses que identifica
afinidades entre alusdes apocalipticas e o cenario apocaliptico das referidas obras.
Paulo est4 inserido neste campo (J. Collins 1989:9), embora, até onde se sabe, ndo
tenha escrito um apocalipse.

Viarios temas que constam na tabela acima sdo encontrados em Paulo:
perseguicao (2° Corintios 4,8ss etc.); transtornos escatoldgicos, julgamento e destruicao
dos impios € do mundo (1° Tessalonicenses 5,1-10), e dos anjos maus (1° Corintios
6,3?); transformagdo cosmica e ressurrei¢ao (Romanos 8,18-23; 1° Corintios 15 etc.).
Consta ainda o tema da revelacdo dos mistérios divinos (Galatas 1,11ss; 1° Corintios
2,6ss), que ndo aparece na tabela.

A questdo ¢ também de cosmovisdo apocaliptica, 0 modo de ver o mundo que
caracteriza os apocalipses, mas que ndo estd confinado a eles. Conforme J. Collins
(1997:8), a cosmovisdo apocaliptica ndo estd presa a uma Unica forma literdria, mas
esta, por exemplo, presente em obras que pressupoem uma revelacdo apocaliptica, o

que seria o caso de Paulo.

45 Para Beker (1980:136), a apocaliptica envolve trés idéias bésicas: 1) dualismo histdrico; 2) expectativa
cosmica universal; 3) fim do mundo iminente.
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Mas Paulo deve ter sido um apocalipsista até mesmo quando era fariseu, antes
de se tornar seguidor de Jesus. Beker (1980:143-144) vé evidéncias disso em seus
proprios relatos de sua carreira farisaica anterior em Galatas 1 e Filipenses 3.*¢ Como
fariseu, era integrante dos que se consideravam separados, os sucessores do
remanescente fiel dos tempos dos profetas. Neste sentido, ele provavelmente ja tinha
uma cosmovisao apocaliptica antes de sua experiéncia damascena.

Portanto, o aspecto apocaliptico ndo representa, pelo menos de todo, uma
descontinuidade entre o Saulo fariseu e o Paulo servo de Jesus Cristo.

Wayne Meeks (1992:251), ao tratar da relacdo de Paulo com a apocaliptica do
ponto de vista sociologico, propositadamente fala da escatologia, da apocaliptica e do
misticismo como sendo conceitos semelhantes. O pressuposto € que tais conceitos sao,
de algum modo, intercambidveis.

Portanto, conforme ja observado na introducdo, também ¢ preciso ressaltar as
relacdes entre apocaliptica, escatologia e misticismo. Estes conceitos ndo sdo
exatamente a mesma coisa. Entretanto, nesta tese eles estdo entrelagados na medida em
que estdo ligados a experiéncias religiosas semelhantes.

Adolf Deissmann (1957:135-157) ficou conhecido no comeco do século XX
pela sua abordagem de Paulo como mistico. Para ele, a partir das freqiientes
implicagdes nos textos paulinos de “Cristo em Paulo” e “Paulo em Cristo/espirito”, a

religido paulina era cristocéntrica mais que cristolégica num sentido mais profundo e
realista. As 164 ocorréncias da formula “em Cristo” (¢v XpL0T®) ou “no Senhor”

(év kvplw) no corpus paulinum levaram Deissmann a afirmar que essa era a expressio
do cristianismo do apostolo.

Quanto a cristologia de Paulo, diz Deissmann, ¢ mais acurado falar de
“cristoforia” ou mesmo “cristolatria”, que dizem respeito as experiéncias de revelacdo
de Cristo que Paulo teve. Nao se trata de reflexdo sobre Cristo, mas de experiéncia com
ele — uma experiéncia de intimidade espiritual.

Mas qual a natureza deste misticismo? Deissmann reage a unio mistica e ao
neoplatonismo do misticismo de deificagdo e prefere falar de communio mistica em

relacdo a Paulo. Ele ndo foi deificado, ou transformado em espirito, ou se tornou o

proprio Cristo. Deissmann menciona o &xtase para falar do caos extatico corintio. Para

4 Deissmann (1957:152) ja havia dito algo parecido em relagdo ao misticismo paulino. Para ele,
enquanto fariseu, Paulo era um mistico aciondrio que se tornou um mistico reacionario a partir de sua
experiéncia na estrada de Damasco.
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ele o éxtase de Paulo ¢ subordinado ao ethos. A abordagem deissmanniana associa
elementos judaicos e helenistas.

Mais famoso, entrentanto, é o contemporaneo de Deissmann, Albert Schweitzer
e seu misticismo paulino, a quem Meeks, na pagina citada acima, atribuiu o renovado
interesse pela relacao de Paulo com a apocaliptica.

A semelhanca de Deissmann, Schweitzer (2003:7-63) afirma que o “estar-em-
Cristo” ¢ o principal enigma do ensino paulino. Mas, para ele, o misticismo paulino ¢é
marcado pela escatologia judaica, isto ¢, estd firmado nas crengas escatologicas dos
judeus e dos primeiros cristdos de seu tempo.

Diferente dos que viam um Paulo mais sincrético, Schweitzer acreditava que
este apostolo ndo helenizou o cristianismo, ainda que seu misticismo escatologico do
estar-em-Cristo possa ter preparado o caminho para tal. Por isso, diz Schweitzer, Paulo
ndo foi influente na segunda geracdo crista ja helenizada porque ela ndo sabia o que
fazer com seu ensino.

Embora com a tendéncia de rejeitar o chamado misticismo em relacdo a Paulo,
Dibelius (1972:395-396,398,405ss) destaca que a pouca validade dada ao misticismo
paulino entre tedlogos de seu tempo tem motivos explicitos. O caso ¢ que o termo
“misticismo” ¢ normalmente ligado a unio mistica, um conceito que, segundo ele e os
referidos tedlogos, nio pode ser encontrado em Paulo.*’

Entretanto, Dibelius admitiu que, embora a piedade de Paulo ndo tenha sido
mistica, mas profética, ele teve experiéncias pessoais em areas que estdo estreitamente
relacionadas ao misticismo. Dibelius se refere as visdes e €xtases.

O assunto no ambito mais amplo da escatologia e apocaliptica ficou ainda mais
fomentado pelo debate entre Bultmann e Kdsemann em meados do século XX.

Para Bultmann (2000:26-27), Paulo comecou a demitificar o mundo
apocaliptico em termos de uma escatologia presente. Paulo, diz Bultmann (2004:242ss),
deve ser considerado a partir do judaismo e cristianismo helenistas, numa teologia
antropoldgica ou antropologia teoldgica.*® Isto é, Paulo nunca fala de Deus per se, mas
sempre e somente em seu significado para o ser humano. Dai sua abordagem cléssica da
teologia paulina com énfase em conceitos antropologicos.

Kéasemann (1983:252;2003:11ss) acompanhou seu mestre Bultmann em boa

parte do caminho, mas divergiu dele ao afirmar que os grandes temas paulinos, como o

47 Bultmann exemplifica dizendo que Paulo declarou que Cristo vive nele (Galatas 2,20) e que ele pode
todas as coisas em Cristo (Filipenses 4,13), mas nunca disse: eu sou Cristo e Cristo sou eu.

8 E famosa sua declaragio de que “a teologia paulina é simultaneamente antropologia” (Bultmann
2004:246 — italicos no original).
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da justi¢a de Deus, deriva do apocalipsismo. Para ele, a antropologia paulina ¢ também
cosmologia.

A reacdo de Bultmann (1983:255ss) foi afirmar que é na “escatologia
preséntica”, como denomina, que estd o peso maior para Paulo e que até teria deixado
de lado, em segundo plano, o que Bultmann chama de “escatologia futarica”.

A divergéncia principal ¢ que, enquanto para Kidsemann Paulo basicamente
interagiu com o apocalipsismo de seus dias, para Bultmann ele o teria reinterpretado
radicalmente em termos antropoldgicos existenciais.

O debate entre Bultmann e Késemann pode ter se perdido em mintcias, como
alega Meeks (1992:252), mas ilustra a importancia que tem sido dada a estes temas nas
ultimas décadas.

Bem mais recentemente, entretanto, o estudo do misticismo paulino ganhou
novo impulso a partir da abordagem de Gershom Scholem e o misticismo da mercabha,
como ja fora apresentado na introducgdo e vem sendo desenvolvido ao longo desta tese.

Até entdo, falar de misticismo em Paulo era algo que ficava mais ou menos
suspenso no ar. O que significa misticismo neste caso? Em outras palavras, se ndo
existe misticismo como tal mas somente misticismo de um sistema religioso (como
disse Scholem, conforme citado na introducdo), a que sistema religioso pertenceria o
misticismo do apdstolo Paulo?

Schweitzer (2003:57-58) criticou a exposicdo do misticismo paulino feita por
Deissmann porque parecia estar ancorada nas dguas inseguras da experiéncia subjetiva
damascena, visto que o proprio Paulo quase nao se refere a ela.

Na verdade, Paulo nao se refere a qualquer experiéncia damascena especifica. O
maximo que ele mesmo diz € que ao receber a revelacdo divina ndo foi a Jerusalém
buscar confirmac¢do dos entdo ja apdstolos de Cristo, mas foi para a Ardbia e “voltei”
(vrtéotpea), diz ele, para Damasco (Galatas 1,15-17).%

Porém, o misticismo paulino proposto por Schweitzer ficou um tanto indefinido
e, associado a escatologia, acabou sendo apenas mais uma abordagem teologica de um
misticismo intelectual (Ashton 2000:143-144).

Todavia, o misticismo da mercabha de ascensdo visiondria paradigmatica tem
semelhangas com os vestigios encontradicos nos documentos neotestamentarios,

inclusive em Paulo.

4 Tradicionalmente esta passagem ¢ entendida como uma referéncia ao que Atos 9,1ss narra. Entretanto,
isso € questionavel, como sera visto na abordagem de Galatas 1 mais a frente. De qualquer forma, a
referéncia a “experiéncia damascena” de Paulo precisa levar em conta que, em ultima anélise, depende de
um relato de segunda mao em Atos.
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Seyoon Kim, em tese doutoral publicada inicialmente em 1980, estabeleceu uma
ligacdo do capitulo chave do misticismo da mercabha, Ezequiel 1, com a experiéncia
damascena de Paulo. Para ele, esta ¢ a chave do evangelho paulino. Viu também
vestigios desta experiéncia visiondria inicial paulina em textos como 2° Corintios 3, 12,
e outros (Kim 1982:1-2,78,233ss, et passim). Neste caso, os textos paulinos com
linguagem mistica seriam projegoes da singular experiéncia visionaria de conversao.

Contudo, como o préprio Kim (1982:3) estd ciente, a principal objecdo contra
sua tese ¢ que nos textos conhecidos de autoria do proprio Paulo ele menciona a
experiéncia na estrada de Damasco poucas vezes ¢ de modo muito breve. Bornkamm
(1991:48) acredita que a rara referéncia do proprio Paulo a experiéncia damascena ¢
sinal de que tal ndo era central em sua vida e pensamento.

Entrentanto, Kim pode ter razdo em parte de um outro modo. A questdo nao
seria que a experiéncia visionaria de Damasco foi a base do ministério paulino, mas sim
que foi apenas a primeira das muitas experiéncias deste tipo vividas pelo apostolo. Esta
¢ a conclusdo de Alan Segal (1990:37), Morray-Jones (1993:1ss) e Scott (1998:237).

Conseqiientemente, a tradi¢do da mercabha fornece uma estrutura plausivel para
o estudo da religido paulina e pode possibilitar um caminho vidvel para responder
melhor a pergunta sobre a experiéncia paulina com o sagrado e ndo tanto a reflexdo
sobre ele. Este segundo questionamento sobre a reflexdo a respeito do sagrado, mais
racional e intelectual, € que tem caracterizado as pesquisas sobre este apostolo.

Portanto, ao perguntar pelo misticismo paulino nestes termos facilmente se
passa para a questdo intrisecamente ligada sobre quais teriam sido as caracteristicas da
experiéncia religiosa de Paulo de Tarso, categoria a qual pertencem naturalmente os

éxtases visiondrios apocalipticos.

3 — Paulo, o visiondario

Existem testemunhos na correspondéncia paulina que dao indicios de um
contexto mais amplo visionario revelacional de sua experiéncia religiosa. E neste
contexto que estaria inserida sua concepg¢do de transformacao.

Sem duavida, o locus mais significativo para sua experiéncia visiondria ¢ 2°
Corintios 12. A visdo propriamente dita ¢ narrada nos quatro primeiros versiculos, mas
o contexto seguinte imediato também fornece alguns dados importantes.

Por esta razdo, tal porcdo literaria recebe a seguir um destaque especial.
Significativas também sdo sua apresentacdo do espirito como agente revelacional em 1°

Corintios 2 e ainda seu proprio testemunho de conversao em Galatas 1.
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1 Kowybobou 0el, o0 ovudépov uév, éhevoouar d¢ eig dmrraotag
Kot GrrokoMMpeLg kvptov.

2 01d0 dvOpwiov £v XeLotd mpd £TdV dekatecodpwy, elte

év ompatt ovk 0ida, elte éktdc 10D owuatoc ok 0ida, O Beog
otdev, Gpmayévo 1OV Torodtov Ewe Tpitov ovpavoD.

3 kol otda TOV Torodtov GvBpwIoV, ElTe £V OOUATL ELTE XWPELS
10D 0UOTOS 0K 01da, O BeOC 0ldEY,

4 6t fordyn el TOV TOPAdELOOV Kal KOVOEV GpENTO ORUOTA O
ovk €EOV AvOpmw haAfioo.

5 V7P TO TOLOVTOV KOWYOOUOL, VITEP O Euautod ov
Kowyoouat €t ut €v tatg dobevetolg.

6 £0v Yo Beljow kowyroaobat, ovk Ecopar dppwv, AAHOsLOV
YO €00 peldopor O¢, ut TS eig ue hoytontor Vit O PALTTEL ne
1 dkovel [T] €€ €uod

7 kol Tf) VepPordi TV dmrokolhnpewv. dLd Tva iy vitepaipwuat,
£000M pot okd oy Tfj copkt, dyyehog Zatavad, tva pe kohadiln,
tvol un vepoipwua.

8 VITEP TOVTOV TPLS TOV KVPLOV TTapekdieca Tvo AooTi

A’ €uov.

9 kol elpnkév pot: "APkeL oot 1 XAELS LoV, 1) YOO dVVAULS

év do0evelo teleltar. fidLoto oDV naAhov Kovyrooual v Toic
doBeveiong wov, tva gmoknvawon €’ ue 1 dUvaug To0 Xprotod.
10 010 £0d0ok® £v dobevelong, &v VPPeoLy, €V AVAYKALS,

£V OLWYUOTS Kal oTevoywplolg, Ve XpLtotot: dtav Yoo dobevd,
TOTE HUVATOC ELUL.

1 E necessério orgulhar-se, ndo convém na verdade, mas irei para as
visoes e revelagoes do Senhor.

2 Conhego um homem em Cristo que, hd quatorze anos, se em corpo
nao sei, se fora do corpo ndo sei, Deus sabe, foi arrebatado o tal até o
terceiro céu.

3 E conhego o tal homem, se em corpo, se fora do corpo, ndo sei,
Deus sabe,

4 que foi arrebatado para o paraiso e ouviu palavras indiziveis as
quais ndo € permitido a um homem falar.

5 Pelo tal me orgulharei, mas por mim mesmo nao me orgulharei se
ndo nas fraquezas.

6 Pois se quiser me orgulhar ndo serei insensato, pois falarei a
verdade; mas eu me abstenho, que ninguém pense de mim além do
modo como me vé€ ou ouve de mim
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7 e pela grandeza das revelagdes. Porquanto para que ndao me
exaltasse, foi dado a mim um espinho na carne, um anjo de Satanés,
para que me batesse, para que ndo me exaltasse.

8 por causa disto trés vezes clamei ao Senhor para que afastasse de
mim.

9 E me disse, ¢ suficiente para ti a minha graca, pois o poder ¢
aperfeicoado em fraqueza. Muito alegremente, portanto, mais me
orgulho nas minhas fraquezas, para que habite sobre mim o poder do
Cristo.

10 Porquanto agrado-me em fraquezas, em insultos, em pressdes, em
perseguicdes e angustias por Cristo; pois quando sou fraco, entdo
forte sou.>

Uma das grandes questdes envolvendo esta passagem ¢ até que ponto ela reflete
uma experiéncia paradigmatica paulina.

Sao conhecidas as opinides tradicionais de que tal experiéncia deve ser colocada
como apéndice da carreira paulina.

Bultmann (2004:409) considerou a passagem como algo raro na vida de Paulo e
negou que a experiéncia mistica teria sido um paradigma paulino. Esta opinido tipica ¢é
justificada, por exemplo, pela argumentacao de Furnish (1984:524,543) de que o plural
“visdes e revelagdes” (OmTOOl0G Kol dmmokahnpelg) sem artigo definido refere-se a um
topico geral e ndo a vérias experiéncias paulinas.’! Mas esta conclusio de Furnish corre
sério risco de artificialidade. O caso ¢ que a auséncia de artigo definido por si so
freqlientemente diz muito pouco e depende bastante do contexto (Robertson
1914:790ss).

Uma opinido diferente e um pouco independente ¢ a de Morton Smith (1996:64-
67). Segundo ele, Paulo ndo estaria falando de si mesmo e sim de uma experiéncia
visiondria do préprio Jesus. A razado para isso € principalmente o emprego da terceira
pessoa que distingue o referido viajante celestial de Paulo. Para Smith, a afirmagao
“pelo tal me orgulharei, mas por mim mesmo ndo me orgulharei” (v.5) exclui Paulo.
Além disso, diz Smith, Paulo afirma gloriar-se em Jesus.’? Neste caso, entdo, o
visiondrio da narrativa seria Jesus em quem Paulo se orgulha.

Mas, a expressao “conheco um homem em Cristo” (v.2) € surpreendente neste

caso, como admite Smith. O termo preposicionado “em Cristo” ndo combina com a

0 Nas citagdes de 2° Corintios desta tese, o texto grego é o do NTG e a tradugdo é minha.

5! Hafemann (2000:458) concluiu de modo tipicamente tradicional dizendo que Paulo ndo considerava
importantes experiéncias privadas deste tipo.

52 Smith cita Romanos 15,17ss; 1° Corintios 1,29-31; 2° Corintios 10,17; 12,5; Galatas 6,14.
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hipdtese de ser Jesus o visionario. De fato, esta ¢ uma objegao praticamente insuperavel
para tal teoria. Além disso, o espinho na carne de Paulo como a conseqiiéncia da
grandeza das revelacdes (v.7) faz melhor sentido se Paulo é o receptor de tais
revelagdes na ascensdo. Neste caso, ndo ¢ sem razao que a opinido quase unanime, pelo
menos desde Irineu, ¢ a de que Paulo esta falando de si mesmo (Morray-Jones
1993:3ss).

Foi Gershom Scholem (1972:53) quem, nos ultimos anos e de modo influente,
colocou Paulo como personagem tipico do misticismo judaico. Ele cita justamente esta
passagem paulina como evidéncia de que o apostolo estava incluido nas tradi¢des
misticas do judaismo, ainda que como seguidor de Jesus de Nazaré.

A partir dai autores como Alan Segal (1990:34ss), Morray-Jones (1993:1ss) e
Christopher Rowland (2001:1ss) tém insistido que ¢ necessario considerar o elemento
visionario como central na experiéncia religiosa paulina e ndo como fator marginal.

Como exposto em outro lugar (Machado 2005:171-187) e aqui desenvolvido de
modo mais sistematico, a passagem da sinais de que a experiéncia visionaria era tipica
da religido de Paulo apostolo. Estes sinais, embora com certa interdependéncia, podem

ser distinguidos da seguinte forma:

a) “Visoes e revelagoes” como multiplas experiéncias

No misticismo da mercabha a ascensdo aos céus ocorre varias vezes durante a
vida do mistico (Scott 1998:237). As “visdes e revelagdes” no plural associadas a
outros vestigios na passagem dao indicacdes de uma experiéncia visiondria tipica da
mercabha. E dao também sinais de que isso era um paradigma da carreira religiosa
paulina. Se este era um quadro tipico nos tempos de Paulo, entdo a passagem muito
provavelmente ¢ indicacdo de que o apostolo fez parte dele.

A evidéncia dada pelo proprio Paulo em outros lugares (Gélatas 1,12; 2,2) e o
testemunho de segunda mao de Atos (16,9; 18,9; 22,17-18; 23,11; 27,23) ¢ de que ndo
ocorreu apenas uma experiéncia do género.

Ainda que pesem os problemas relativos ao relato secundario e tendencioso de
Atos sobre Paulo, ¢ notério que sua conversdo ¢ narrada em termos de experiéncia
visiondria tipica trés vezes (Atos 9, 22, e 26). Nos dois ultimos casos o autor de Atos
apresenta Paulo se defendendo perante os israelitas e perante Agripa a partir de seu
éxtase visionario. Isto pode representar uma tradicdo em que Paulo era visto como

tipico visionario.
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b) Campo semantico apocaliptico

Rowland (2001:3) observou que ha evidéncias suficientes de uma linguagem
tradicional da apocaliptica judaica. Os termos “visdes”, “revelagdes”, “ser arrebatado”,
“terceiro céu”, “paraiso”, sdo tipicos e revelam um campo semantico apocaliptico.
Portanto, este relato visionario, ainda que breve, mostra o quanto Paulo deve ao modo
apocaliptico de pensar e como pontos chave de sua vida e carreira sdo iluminados por
esta estrutura de pensamento (Rowland 1982:386).

A concepcdo de que ele “foi arrebatado até o terceiro céu/para o paraiso”,
independente das nuangas possiveis de sentido,> é uma expressio tipica de experiéncia

visionaria. Conforme Scholem (1972:53), Paulo ¢ dependente aqui de uma estrita
tradi¢do judaica sobre o paraiso.

O termo “paraiso” (7apddetcog) foi usado na LXX para o jardim do Eden em
Génesis 2,8-10 e Ezequiel 28,13. Embora existam outras ocorréncias com sentido de

% comecou a ser usado no sentido

“jardim” sem maiores conotacdes técnicas,
escatologico de paraiso celestial®® (Machado 2005:182-183).

Segundo Morray-Jones (1993:1ss), este testemunho paulino esta inserido em
uma tradi¢do que chegou até os Hekhalot, herdada da apocaliptica do periodo do

segundo templo.

¢) O emprego da terceira pessoa

Esta narrativa em terceira pessoa, estranha para o leitor atual, era bastante
comum no judaismo, notadamente no ambito visiondrio. Era freqiiente como referéncia
pessoal no rabinismo (Strack e Billerbeck 1985:530ss). Scott (1998:223) observou que
o “filho do homem” de Jesus em terceira pessoa ¢ comum nos evangelhos, uma
expressdo geralmente associada a contexto apocaliptico.

A terceira pessoa pode ainda estar relacionada a tradi¢gdo do misticismo judaico
quando o visionario reluta em falar de seu €xtase para evitar conotacdo de orgulho
pessoal, o que esse contexto paulino faz lembrar.

Na Biblia Hebraica, a relagdo da soberba com viagens celestiais aparece em
Isaias 14,11-15 e Ezequiel 28,13-15 — textos lidos pelos pais da igreja como referéncia
a queda de Satanéds e que falam da soberba de reis num ambito de ascensao celestial

(Machado 2005:173-174).

33 As possiveis relagdes entre a quantidade dos céus (trés/sete) e o paraiso foram apresentadas em
Machado (2005:181-185).

34 Canticos dos Canticos 4,13; Eclesiastes 2,5; Neemias 2,8.

35 Testamento de Levi 18,10-11; Lucas 23,43; Apocalipse 2,7.
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Conforme Morray-Jones (1993a:3ss), adverténcias contra auto-exaltagao sao
comuns na literatura mistica judaica. Ele cita um exemplo de “Ma-ageh Merkabah’>¢
seccdao 24 onde o Rabi Ismael diz que um anjo o recomenda ndo se orgulhar apds ter
recebido uma revelagao.

Este tema do orgulho ligado a ascensdo celestial também aparece em lugares
distantes. Eliade (1998:152-153) fala de uma lenda xamanica caribenha na qual o
acesso direto as realidades celestiais foi proibido devido ao orgulho e rebeldia dos
primeiros xamas.

Ao mesmo tempo ¢ um assunto importante no contexto da carta paulina em sua
relagdo com os corintios e, possivelmente, com adversarios (Machado 2005:175).

Pode ser ainda que Segal (1990:58-59) tenha razdo ao ver na narrativa a
possibilidade de comportamento paulino tipico da pseudonimia, comum na literatura
apocaliptica do periodo, um procedimento provavelmente ligado a proibicao de discutir
publicamente fendmenos misticos. Dada a restri¢do, os protagonistas compartilhavam
suas experiéncias escondendo-se nas narrativas atras de outros nomes, especialmente os

mais famosos, para dar crédito ao relato.

d) Visoes e fraqueza, diversidade e oposi¢cdo

A relacdo entre visdes celestiais e fraqueza, adversidades e oposicdo também
tem longa tradigdo.

Como sera abordado com mais detalhes, a fraqueza humana diante da gloria de
Deus fica patente, visto que envolve extremo perigo e risco de morte (Exodo 19,12-
13.21.23; 20,18; 33,20).

A experiéncia de fraqueza, perigo de morte, estupor e temor, que também
engloba o tema da oposicdo e adversidade é comum em textos visionarios.’” Ao ter a
ascensdo e visdo, o profeta extatico se vé perecendo, caindo por terra. Em alguns casos,
como nos textos fundantes de Isaias e Ezequiel, e o Apocalipse de Jodo, o visionario

enfrenta adversidade e perseguicao.

36 Esta ¢ a transliteracdo de Morray-Jones.



47

e) Palavras indiziveis

A expressdo no versiculo 4 “palavras indiziveis” (dponto Orjuata) ndo se refere
a palavras impossiveis de serem ditas, como indicam algumas versdes.’® Eram coisas
que nao podiam ser pronunciadas abertamente. Este parece ser o sentido para o que vem
na seqiiéncia do versiculo: “as quais ndo ¢ permitido a um homem falar”
(O oVK £EOV AvOpwITW AaAfioaL).

No mundo judaico, J. Jeremias (1983:323) cita Hagiga 2,1 e chama isso de
“tradicdo esotérica”, na qual os segredos divinos eram temas de conversas privadas
entre mestre e discipulo. Lembra o enigma das pardbolas (Marcos 4,11 e paralelos) em
que s6 aos iniciados ¢ permitido conhecer os mistérios do reino de Deus.

Estas palavras podem indicar uma proibi¢ao divina tipica na mistica judaica e na
restricdo geral na apocaliptica em descrever certos aspectos da jornada celestial (Scott
1998:223).%°

Pode ser que neste texto paulino a proibicdo seja temporaria (Rowland
1982:383). De qualquer forma, para o momento o importante ndo era o sentido das
palavras ouvidas no paraiso, mas o fato da ascensao até 14 e de té-las ouvido.

E possivel que aqui exista alguma relagdo com a glossolalia ou lingua dos anjos
(1° Corintios 13,1) que Paulo relaciona com o louvor dirigido a Deus (1° Corintios

14,15-16).°° E provavel que exista alguma relagdo com a intercessdo do espirito “com

gemidos inexprimiveis” (otevayuolg dhoijtolc) de Romanos 8,26 (Kdsemann
1980:240).

Em tradi¢des preservadas posteriormente, hd uma passagem em Hekhalot
Zutarti (Schifer 1981:146-149 § 348-352) em que Rabi Aqiba, numa ascensao celestial,
ouve palavras. Ele apresenta um resumo do que ouviu, que inclui elementos tetrgicos
semelhantes aos papiros magicos (Scholem 1960:75-79), e uma exortacdo, atribuida a

r

Moisés, de que o importante ndo € o sentido racional das palavras ouvidas, mas o

57 Isaias 6, Ezequiel 1, 1° Enoque 14, 2° Enoque 21, 4° Esdras 7, Apocalipse 1,17 (Machado 2005:175-
177).

38 Neste caso, “palavras inexprimiveis” (TEB) ou “inefaveis” (ARA, BJ) ndo é a melhor tradugdo. A NVI
também traz “indiziveis”.

% Em Daniel 12,4 o visionério recebe ordem de guardar segredo no momento até que chegue o tempo
certo de revela-lo. Em Apocalipse 10,4 Jodo ¢ proibido de escrever as palavras dos “sete trovoes” e em
14,3 s6 os cento e quarenta e quatro mil aprendem o novo cantico. No Testamento de Levi 8,19 ha algo
semelhante, embora ndo em tom de proibi¢do. Ali o visionario guarda segredo no seu corago e ndo conta
a nenhum dos homens na terra. Em certos casos, a ordem ou decisdo de guardar segredo concorre com o
paradoxo de deixa-lo registrado no livro.

% Em Atos 2,11, onde o falar em linguas ¢ falar em idioma conhecido, este fendmeno ¢é descrito como
falar das grandezas de Deus. Talvez uma versdo lucana missiondria do falar em linguas, mas que foi
influenciada pela tradi¢do da glossolalia paulina.
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louvor.%! O caso é que os mistérios mais profundos de Deus nido podem ser descritos
por palavras, mas apenas parcialmente conhecidos pela adoragcdo mistica (Morray-Jones

1993:8).

f) Espinho na carne como anjo de Satanas

Ha tentativas de interpretar este tal espinho na carne de Paulo como doenga,
adversarios humanos ou oponentes angélicos (Furnish 1984:547ss). Segundo Murphy-
O’Connor (2000:325), a maioria dos estudiosos considera que Paulo tinha uma doenga
fisica ou um problema psiquico.

Mas as evidéncias contextuais do misticismo judaico apontam para uma
interpretagdo mais literal. A tradicdo de opositores angelicais, além de testemunhos
biblicos (J6 1,6-12; 2,1-8; Zacarias 3,1), tem paralelos notaveis no misticismo judaico®?
(Morray-Jones 1993:8; Scott 1998:228). Mesmo que Paulo tenha uma versao propria do
anjo opositor como espinho na carne para ndo se orgulhar, a figura deste anjo na

ascensao ¢ tipica do misticismo da mercabha.

Estes topicos aqui apresentados em conjunto parecem ser de grande peso para a
conclusdo de que Paulo estava inserido no misticismo judaico numa versdo dos
primeiros seguidores de Jesus. Até porque essa era uma tradicdo de grande valor com
ensinamentos que constituiam grandes sistemas teologicos de contetdo estimado como
inspiragdo divina (J. Jeremias 1983:324) e ndo especulagdes periféricas como se
costuma concluir.

Além disso, se for correta a argumentacao de Rowland (1982:70-72) de que a
revelacdo de mistérios divinos por visdes em ascensdo celeste ¢ a principal
caracteristica da apocaliptica, entdo Paulo estd neste nlicleo. Este texto paulino, neste
caso, aproxima-se desse centro apocaliptico, embora ele mesmo nunca tenha escrito um

apocalipse.

1 “Moisés disse a eles, a estes e aqueles, ndo batei com palavras de, assim ¢ dito: abengoada a gloria de
JaHVeH desde o lugar dele > (wmwqgmm yy dwbk $wrb rman $kl yrbdb wqpdt
la wlaw wlal ~hl rmwa hXm).

62 Rabi Agiba fala que em sua ascensdo sairam “anjos da destrui¢io para me destruir” (ynlbxl hlbx
ykalm). Esta narrativa estd em Schifer (1980:248 § 673). Algo semelhante também ¢é narrado em
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1° Corintios 2

A possessao por espirito divino ¢ uma das caracteristicas principais do éxtase e
viagens ao além em praticamente todas as religides (Lewis 1977:14-17,52-58). Ao
mesmo tempo, numa abordagem desta passagem da primeira Carta aos Corintios,
Belleville (1996:281) constatou que a centralidade do tema do espirito como agente
revelacional tem sido largamente negligenciada pelos estudiosos de Paulo.

Nesta passagem, o apostolo contrasta acdo do espirito com a sabedoria humana.
Ele afirma que a pregacdo do seu evangelho foi acompanhada de demonstragdo do
poder do espirito (v.4). A sabedoria de Deus, diz Paulo, é revelada de modo

sobrenatural:

10 ulv 8¢ drekdAvpeyv 6 Bgdg dLd TOD TVEVUOTOS:

10 YO mvedua tavra épauvd, kot o abn tod Ogod.

11 tic ydp otdev dvlpmmmv T Tod dvOpdmov el un T Tvedua
100 dvOpOITOU TO €V aUT®; OVTWS Kal T ToD B0l ovdelg
Eyvokev et un 1o mvedua tot 0goD.

12 nuete 8¢ oY 10 stveduo Tod kdopov eNdpouey ALY TO TTveduo
10 €k 100 00D, Tvor eldDUeV T VITO TOD B0 YOPELOOEVTA HUTV:
13 G kol AahoDuev ovk €v OLdaKTOlg AvBpwmivng codiag Adyolg
AAN €v OLOOKTOTS TTVEVUATOC, TTVEVUATIKOTS TIVEVULOTLKN,
OVYKOLVOVTEG.

10 a nds, porém, revelou Deus através do espirito;

pois o espirito sonda todas as coisas, até as profundezas de Deus.

11 pois quem dos homens sabe as coisas do homem sendo o espirito
do homem que esta nele? Assim também as coisas de Deus ninguém
conhece sendo o espirito de Deus.

12 Mas nds ndo recebemos o espirito do mundo, mas o espirito que
vem de Deus, para que conhecamos as coisas que foram agraciadas a
nos por Deus.

13 As coisas que também falamos, ndo com palavras ensinadas de
sabedoria humana, mas com [palavras] ensinadas do espirito, com os
espirituais julgando as coisas espirituais.

Grindheim (2002:691-697) nota que esta passagem, central para as crengas de

Paulo sobre a relagdo do espirito com a revelagdo recebida por ele, faz uma ligacao

outros lugares (Schifer 1980:92-93 § 213-215, 96-99 § 224-228, 114-117 § 258-259,146 § 346,172-173
§ 407-410).



50

entre “espirito”, “revelacdo de mistérios” e “sabedoria”. Um vinculo que também
aparece na sabedoria judaica (Sabedoria 6,22-24; 7,21-22; Siracida 4,18) e
notavelmente em Daniel (2,19-23.30;4,6).

Grindheim acredita haver uma ligagdo maior com Daniel, visto que os segredos
foram revelados ao profeta porque o espirito divino estava nele e ndo por sabedoria
superior. Este autor resiste a associar esta passagem a uma experiéncia especifica por
falta de referéncias claras.

De toda maneira, se ndo ¢ possivel identificar uma experiéncia especifica, a
relacdo com outros testemunhos de campo seméantico semelhante sugere um contexto de
experiéncias visionarias. A proximidade do tema como aparece em Daniel ¢ nesta
passagem ¢ marcante. Ao que parece, trata-se de tradigdes semelhantes que foram se

desenvolvendo na apocaliptica e misticismo judaicos, nas quais Paulo esta inserido.

Galatas 1
A importancia desta passagem estd em que ela ¢ um testemunho do proprio
Paulo sobre as origens do seu evangelho. Diante da necessidade de defender seu

apostolado perante os Galatas, o apdstolo apela para a autoridade da revelagdo recebida:

15 dte 6t eVdOKNoeV [0 BedC] O ddopioag ue

€k koLhlog untedc uov kot kaiéoog dud Thc xdpLtog avTod

16 dmrokahvpor TOV VOV avTtod €v éuot, Tva gvoyyehiwuot
avTOV £V T0Tg €0veaLy, gVBEmS 0V TPOoAVEDEUNY COPKL KoL oot

15 mas quando bem quis Deus, o que me separou desde o ventre de
minha mae e chamou através da graga dele,

16 revelar o seu filho em mim, para que eu o estivesse anunciando
entre as nagdes, imediatamente ndo consultei carne e sangue

A énfase estd em que Paulo quer provar que seu evangelho ndo ¢ de segunda
mado. Mas o questionamento ¢ Obvio: se ele nunca esteve com Jesus e nao foi
testemunha da ressurreicdo como os outros apostolos, de onde tirou seu evangelho?

Sua resposta ¢ que recebeu uma revelacdo. A chave esta na frase “revelar seu
filho em mim” (QwokaAMpar TOV VOV aVToD €v éuot). O termo grego usado por
Paulo para “revelar” (durokolnpot) é tipico da apocaliptica, de onde foi cunhado o

proprio termo “apocaliptica”.
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Embora Paulo use este vocabulo com certa elasticidade,’® é exatamente nas
indicacdes do que teria constituido a natureza desta revelagdo para o proprio apostolo
que se encontram as relagdes mais proximas com o misticismo e apocaliptica (Machado
2005:199-200).

Ainda que a Ultima expressdo grega da frase-chave acima (¢v £€u0l) possa ser
traduzida por “para mim” ou algo semelhante, a tradugdo literal “em mim”, que da
conotagdes de interioridade, parece a mais natural e adequada. Esta ¢ a op¢do da
maioria das versdes em portugués.

A interpretacdo mistica subjetiva poderia ser justificada somente pela traducao
literal da expressdao (de Boer 2000:145). Mas além desse fator, o contexto paulino de
ser habitado pelo Cristo/Espirito (Galatas 2,20;4,6) também dé& sinais de uma
experiéncia principalmente visionaria, talvez com conotacdo auditiva, de natureza
mistico-apocaliptica (Ashton 2000:83,230).

Du Toit (2000:287ss), embora admitindo que Paulo teve experiéncias extaticas,
acredita que nas expressoes tipicas paulinas que envolvem a preposi¢do grega traduzida
geralmente por “em” (¢v) a énfase ndo é o éxtase. Para ele, as expressdes “em Cristo”,
“no espirito” e semelhantes descrevem a experiéncia diaria da presenca de Deus pela
habitacdo de Cristo e do espirito. Esta, segundo Du Toit, ¢ a marca do misticismo
paulino.

Mas este misticismo paulino de Du Toit, a semelhanga dos conceitos
convencionais, deixa a experiéncia religiosa esvaziada de conteudo e ndo d4 atencdo
suficiente a linguagem que denota uma experiéncia mais efetiva do espirito.

Por outro lado, Goodenough e Kraabel (2004:26-27) insistiram num sentido
subjetivo antagonico aos relatos do livro de Atos. Para eles, ao que parece, a expressao
“em mim” de Paulo acima ndo corresponde a uma experiéncia mais externa até
envolvendo outras pessoas como pressupde o autor de Atos. Contudo, € possivel que
estas narrativas atribuidas a Lucas sejam uma versao da tradi¢cdo visionaria originada no

testemunho do proprio Paulo.

% Em Romanos 1,17 e 3,21, tema central da carta (Machado 2002:33-34), trata-se da revelagdo do
evangelho em tempo presente, somadas aquelas ocorréncias em que o destaque estd em revelagdo de
mistérios divinos, notavelmente na correspondéncia corintia (1° Corintios 2,10;14,6.26.30; 2° Corintios
12,1-7; Filipenses 3,15). Mas também ha uma revelagdo de Jesus Cristo esperada no futuro (1° Corintios
1,7).
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4 — Paulo e experiéncia religiosa

Mesmo que ndo existam dados suficientes para avaliar a natureza rica e
complexa da experiéncia mistica de Paulo, ¢ possivel afirmar que ele tinha em alta
conta as visdes e revelacdes como fator dindmico e sinal de seu apostolado
(Longenecker 1977:243).

Esta constatagdo aproxima Paulo dos apocalipses. Nao somente uma
aproximacao de temas literarios, mas de experiéncias religiosas semelhantes. A questao
¢ que os autores destes textos, e também Paulo, ndo apenas produzem literatura. O que
escrevem verte de sua experiéncia de fé, pois, freqiientemente dao relatos de sua
vivéncia como crentes, independente de como o observador ou pesquisador encara a
questdo da veracidade ou ndo de tal coisa.

Beker (1980:135-136), ao falar da apocaliptica como centro coerente do
evangelho de Paulo, enfatiza que sua sistematizacdo ndo pode levar a entender o
fenomeno de modo puramente abstrato e especulativo. A apocaliptica, diz ele, foi
concebida em ambito profundamente existencial onde o apocalipsista tinha plena
consciéncia da discrepancia entre o que era a realidade e o que deveria ser, conhecia a
tragica tensdo entre a confianga na Torah e sua aparente futilidade diante da realidade
vivida.

Um marco importante no estudo de Paulo e sua experiéncia religiosa € o livro de
Hermann Gunkel a respeito do ensino paulino sobre o espirito santo levando em conta a
perspectiva popular nos tempos apostolicos, publicado originalmente no final do século
XIX.

O interesse de Gunkel (1979:2-14) ndo ¢ a doutrina sobre o espirito ou a
descricdo de fendmenos pneumaticos individuais. Ele quer investigar o que ¢
tipicamente pneumatico na experiéncia religiosa popular no primeiro século, onde estao
inseridos os autores do Novo Testamento e Paulo.

Em contraste com a postura da igreja organizada que geralmente pensa na
revelagdo como algo estatico no passado, Gunkel lembra que os fendomenos do
misticismo e ocultismo sempre estiveram presentes em praticamente todos 0s povos e
religides. A comparagdo com eles, para Gunkel, deve ser instrumento de iluminacao
para o fendmeno cristdo, uma vez que as fontes neotestamentarias sdo muito escassas €
dificeis de interpretar. Apesar desta afirmacgdo, ele acabou limitando seu trabalho
basicamente ao eixo judaico-cristao.

A tendéncia da igreja organizada, notoriamente a protestante, diz ele, no

maximo considera fendmenos pneumaticos como questdoes do passado no canon
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estabelecido ou geralmente os relega a periferia como heresias fanaticas. Em contraste,
as grandes épocas religiosas e as grandes figuras da religido foram pneumaticas.

Gunkel acreditava que tais fendmenos devem ser levados a sério no sentido de
que ndo podem ser considerados apenas como supersticoes ou invengdes literarias.
Mesmo que estes elementos naturalmente sejam tipicos deste ambito, nada disto
existiria se eventos reais de natureza psicoldgica nao estivessem por tras.

Paulo ¢ escolhido por Gunkel porque ele oferece fontes importantes visto que
para o apostolo, como também para os demais cristdos primitivos, o fendmeno do
espirito € o principal conceito de suas crengas. Mas, acrescenta Gunkel, para eles a
questdo ndo era dogmatica. Nos documentos neotestamentirios ndo ha formulacdo
doutrindria a respeito do espirito. Ha testemunho de experiéncia religiosa decorrente do
“efeito”%* do espirito.

E notoria a afirmagio de Gunkel (1979:99-100) de que a teologia paulina nio
decorre de sua leitura, mas de sua experiéncia. Talvez fosse mais preciso dizer que sua
experiéncia forneceu o impulso inicial para a reformulagdo de suas crencas como
apostolo de Jesus Cristo, o que deu o norte para sua nova leitura da Biblia Hebraica e
das tradicdes judaicas.

O provocante e relevante livro de Gunkel antecipou uma pesquisa importante
tendo em vista os fendmenos pneumaticos que passaram a caracterizar o mundo cristao
e até predominar a partir do inicio do século XX.

Apesar das conclusdes hoje questionaveis,® seu estudo também ¢ notdrio pela
énfase na experiéncia religiosa de Paulo como tipica do mundo deste apostolo e ndo nos
dogmas decorrentes da abordagem tradicional. Embora ndao tenha dado solugdes,
Gunkel abriu o caminho para pesquisas subseqiientes (Ashton 2000:31).

Schweitzer (1948:77-79) registra que o trabalho de Gunkel cobriu um aspecto
até entdo negligenciado desde Baur, mas ndo anota nenhum desenvolvimento destas
pesquisas depois dele. O proprio trabalho posterior de Schweitzer e também o de
Deissmann (ambos ja citados) sobre o misticismo de Paulo ndo reconhecem Gunkel
como precursor, apesar de destoarem da abordagem tradicional e teoricamente estarem

mais proximos dele.

64 Ashton (2000:31) considera insatisfatoria a tradugdo inglesa “Influence” (Influéncia) no titulo do livro
para o original alemédo “Wirkungen” que, segundo ele, seria melhor traduzido com o sentido de “impact”
(impacto) ou, no plural, “effects” (efeitos).

%5 Gunkel (1979:127) concluiu que o ensino de Paulo sobre o espirito teve maior influéncia posterior que
seu conceito de justificagdo e evoca o Evangelho de Jodo como testemunha de tal influéncia. Mas ¢
altamente questionavel que o quarto evangelho seja dependente de Paulo (Bultmann 2004:433-438).
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Krister Stendahl (1976:78-96) acabou mexendo com a questao da experiéncia
religiosa paulina em seu famoso artigo sobre Paulo e a consciéncia introspectiva do
ocidente, mas o fez por um outro viés.

Para ele, a tipica interpretacdo luterana do evangelho paulino como resposta a
uma consciéncia pesada pelo pecado de nao conseguir cumprir a lei na integra ndo pode
ser encontrada em Paulo, mas na piedade agostiniana. Ele acredita que a experiéncia
religiosa de Paulo ndo ¢ a de alguém que teve a consciéncia aliviada pelo perddo por
ndo ser capaz de cumprir toda a lei de Moisés.

Stendahl sustenta ainda que a impossibilidade de cumprir a lei é parte de um
argumento teoldgico e escrituristico paulino sobre a relagdo de judeus e gentios. Seria
apenas uma maneira de justificar a colocagao destes em pé de igualdade com aqueles.

Embora nas entrelinhas do artigo seja possivel concluir que o autor considera
que isto € resultado do evangelho que Paulo recebeu, ele ndo desenvolveu a questdo
sobre como o apostolo teria chegado a esta conclusao.

Este trabalho de Stendahl estd numa linha interpretativa paulina de
questionamento das interpretacdes tradicionais que desemboca na influente obra de E.
P. Sanders sobre Paulo e o judaismo palestino.

Em seu livro mais importante, E. P. Sanders utilizou o que chamou de “pattern
of religion” (padrdo de religido) como conceito para interpretar a religido do judaismo

palestino e Paulo. Ele tenta definir o que quer dizer com a expressao:

A pattern of religion, while not being the same as systematic
theology and while not having to do with many of the speculative
questions of theology, does have to do with thought, with the
understanding that lies behind religious behaviour, not just with the
externals of religious behaviour. Thus from cultic practice one may
infer that the cult of a given religion was perceived by its adherents to
have a certain function in their religious life. It is the adherents
perception of the significance of cult that is important, as well as the
fact that the cult was observed.®®
(Sanders 1987:18 — italicos no original)

% “Um padrao de religido, enquanto ndo é o mesmo que teologia sistematica e enquanto nio tem relagio
com muitas questdes especulativas da teologia, certamente tem relagdo com pensamento, com o
entendimento que esta por tras do comportamento religioso, ndo apenas com questoes externas deste
comportamento. Assim a partir da pratica cultual ¢ possivel inferir que o culto de uma dada religido era
percebido por seus adeptos como tendo certa fun¢do em sua vida religiosa. E a percepcdo de seus
adeptos quanto a significdncia do culto que é importante, tanto quanto o fato de que o culto era
observado.”
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O que ficou destacado por Sanders em italico enfatiza o aspecto central de sua
abordagem. Ele quer contrastar seu método de anélise da religido judaica e paulina com
a teologia sistematica tradicional. Enquanto esta tende a ser minuciosa e elaborada,
Sanders acredita que existiam alguns conceitos religiosos padrao que determinavam a
percepgao dos fieis quanto a fungdo da religido em suas vidas.

Parece que ele quer afirmar que as grandes questdes religiosas estavam mais
relacionadas a elementos visiveis e perceptiveis em ambito popular e ndo tanto a
elaboragdes teoldgico-sistematicas minuciosas tipicas dos especialistas.

Ele quer desviar a atencdo voltada para a elaboracdo teologica das escrivaninhas
dos tedlogos e passar para o que é percebido pelos proprios adeptos da religido em
termos de pratica de vida religiosa e de culto. Ao fazer assim, Sanders tangencia a
questao da experiéncia. Entretanto, enfatiza, em italico, o pensamento, entendimento e
percepcao dos praticantes. Deste modo, o assunto ainda ¢ o aspecto intelectual da
religido.

Na conclusdo, Sanders (1987:549) reconhece a importancia da experiéncia por
trds do pensamento religioso, mas considera um campo muito opaco para ser
pesquisado e se contenta com a analise da religido em termos de pensamento.

A questdo, entretanto, ¢ que a experiéncia religiosa, mesmo que dificil de
pesquisar, ndo € apenas mais um elemento, mas um aspecto determinante para a
compreensdo do fenomeno religioso paulino.

Neste ponto entra novamente a pesquisa ja citada de Luke Timothy Johnson,
que, como Vvisto, obervou a importancia da experiéncia religiosa evidenciada a partir
dos proprios registros neotestamentarios.

Enquanto h4 uma religido do altar, diz Johnson (1998:1ss), que estd mais ligada
a conceitos teologicos concernentes a doutrina, moralidade, autoridade e conduta
correta, a0 mesmo tempo ha uma religido de fundos. Esta ultima diz respeito muito
mais a experiéncia em termos de transformacdo e poder em varias formas. Neste ambito
a questdo ndo ¢ se um determinado santo realmente existiu ou ndo, mas se a prece feita
a ele cura de males. Aquela seria uma religido do discurso formal esta, do poder
informal.

Johnson afirma que alguns ambientes cristdos conseguem manter estes dois
mundos em certa tensdo criativa, o que tem faltado as pesquisas académicas. Estas
reinem volumes dedicados a teologia cristd e desenvolvimento institucional, mas

deixam para tras a experiéncia religiosa.
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A razao disso, segundo Johnson, ¢ que as pesquisas t€ém sido produzidas por
estudiosos deste ambiente clerical formal que privilegia textos reputados como
legitimos e certas metodologias pressupostas. Também porque o mundo dos santos
com suas aparigoes, reliquias, peregrinacdes, €éxtases, curas, ¢ reputado como religido
popular ndo auténtica.

Mas, diz Johnson, o Novo Testamento ¢ repleto de linguagem experiencial, uma
linguagem que ndo tem o propdsito primario de estabelecer proposi¢cdes sobre a
realidade. Ela expressa a experiéncia religiosa das pessoas.

Este tipo de linguagem ¢ abundante em Paulo, referindo-se a ele mesmo e a seus
leitores. Fala de um poder sobrenatural, que vem de fora e que é experimentado por
eles. Este poder se manifesta em maravilhas e sinais, incluindo cura, exorcismo, dons
do espirito e linguagem de experiéncia extatica. E poder transcendente.

Exemplo disto ¢ a linguagem do “espirito” ou “espirito santo” presente no Novo
Testamento, especialmente em Paulo. O “espirito” ¢ poder ativo.®’” Vem de fora.%®
Habita neles ¢ os move.”” Transforma-os e da vida.”” E derramado sobre eles.”! E
bebido por eles e os enche.”? Portanto, “espirito santo” é uma expressio lingiiistica da
experiéncia de poder.

Para Johnson, o método histérico-critico tem visto a histéria do cristianismo
primitivo como a historia de idé€ias teoldgicas ou instituicdes sociais porque a
linguagem da experiéncia religiosa parece por demais subjetiva e imprecisa para a
reconstrucao historica.

Uma tUnica excec¢do foi a Escola da Histéria das Religides que floreceu em
Gottingen no final do século XIX inicio do século XX, associada a nomes como W.
Wrede, Wilhelm Bousset, ¢ Hermann Gunkel. Esta escola teve o grande mérito de
reconhecer que o Novo Testamento ndo era primeiramente uma compilagdo de
proposicdes teologicas, mas a expressao de convicgdo e experiéncia religiosa. Teve, por
outro lado, o demérito de abusar das comparagodes, tirando amplas conclusdes de
pequenos detalhes lingiiisticos e exagerando a énfase no gnosticismo e mistérios greco-

romanos.

67 Romanos 1,4; 8,26; 15,13.19; 1° Corintios 2,4; 5,3-4; 12,11; 2° Corintios 4,13; Géalatas 3,1-5; 1°
Tessalonicenses 1,5.

% Romanos 8,15; 1° Corintios 2,12-14; 2° Corintios 5,5.

% Romanos 8,9.11.14; 1° Corintios 3,16; 6,19; Galatas 5,16.18.

70 Romanos 8,2.10-11;12,2; 1° Corintios 15,45; 2° Corintios 3,6.18; Gélatas 5,25; 6,8.

7l Romanos 5,5.

72 1° Corintios 12,13; Efésios 5,18
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Consciente dos problemas intrinsecos a pesquisa da experiéncia religiosa,
Johnson (1998:39ss) oferece uma abordagem a partir de certa metodologia especifica
que chama de “phenomenological approach” (abordagem fenomenologica).

Este autor reconhece a limitagdo de qualquer metodologia. Pretende, entretanto,
se contrapor a tendéncia da cultura ocidental pos-século XVII EC de reduzir a
experiéncia religiosa da antiguidade a elementos puramente socio-politicos ou
aprisiona-la a projetos filosoficos recentes.

Por isso, ele define seu método como uma aproximacao que deseja levar a sério
a interacdo entre percepcao religiosa e realidade. Isto sem fazer previamente julgamento

13 ou a ndo existéncia dos

de valor sobre a possibilidade de existéncia extra-menta
estados de consciéncia implicados.

Johnson (1998:67ss), entdo, propde trabalhar com rituais de iniciacdo, a
glossolalia’™ e refei¢des rituais, por serem elementos mais acessiveis para o estudo da
experiéncia religiosa. Quer associar os resultados de pesquisas sdcio-cientificas
recentes a respeito religido com informagdes diponiveis sobre paralelos religiosos na
antiguidade, mas focalizar os fenomenos religiosos especificos do passado.

O trabalho deste autor ¢ 1til por querer valorizar a experiéncia religiosa como
tal, como testemunhada por aqueles que a tiveram. Entretanto, embora escrita ha poucos
anos, a obra nao dad espago a apocaliptica, €xtase visiondrio ou a autores que estdo
desenvolvendo pesquisas neste campo.

A comparag@o com paralelos religiosos foi radicalizada, pelo menos do ponto de
vista tradicional, por Morton Smith (1996:95-102), para quem os paralelos relativos ao
batismo paulino como ritual de iniciagdo, que envolve morte, ressurreicao € recepgao
do espirito para uma nova vida (Romanos 6,3-11) sdo familiares ao mundo magico
antigo.

A glossolalia € a busca por “espiritos”’®> também caracteriza o universo da
magia. Esta invocacdo de espiritos para a profecia, diz Smith, pode ter sido a pratica

magica mais comum no mundo antigo.

73 Nao fica muito claro o que Johnson (1998:44) quer dizer com “extramental”. Provavelmente o
reconhecimento de que podem existir elementos do fenémeno religioso ndo acessiveis ao método
cientifico, mas que nem por isso devem ser considerados nao auténticos ou, a priori, como distarbios
psicologicos.

74 Stendahl (1976:109-124) também reconheceu o valor da glossolalia como experiéncia mistica crista,
mas nao desenvolveu o tema.

75 Ele se refere a estranha expressdo paulina “sois zelosos de espiritos” (Cnhwtoi £0te Tvevudtwy) em
1° Corintios 14,12, geralmente parafraseada nas tradugdes com o sentido de buscar dons espirituais ou
algo parecido (TEB, ARA, NVI, BJ). A estranheza da frase parece ter sido o motivo das variantes
textuais posteriores em poucos manuscritos € algumas versdes antigas anotados no NTG que trazem “de
espirituais” (tvevudtikwy) que deixa subentendido “dons espirituais™.
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Outro elemento semelhante € a refeicao ritual. Segundo Smith, a semelhanca do
encontrado em 1° Corintios 11,23ss, era comum em rituais magicos contar historias
relativas aos efeitos dos elementos envolvidos no ritual, no caso o corpo e o sangue,
exortar sobre os perigos de participar sem a preparagao adequada.

E notivel que Smith tenha usado os mesmos elementos empregados
posteriormente por Johnson para associar Paulo a ritos magicos antigos, mas este em
momento algum cita aquele.

Morton Smith (1996:47-67) também contribuiu destacando os vestigios de que a
ascensdo celestial em tempo presente, nesta vida, era algo comum ndo s6 no mundo
judaico-cristdo. Além de constar nas tradicdes mais antigas testemunhadas na Biblia
Hebraica, era uma crenga variada e extensa em todo o ambiente pré-cristdo do mundo
greco-romano. Segundo Smith, Jesus e seus seguidores estavam mergulhados num mar
religioso caracterizado pela ascensdo celestial.

Portanto, vale ressaltar, este oceano era bem mais amplo que as fronteiras
judaicas. Envolvia o mundo antigo mais amplo, ainda que com manifestagdes proprias
em cada lugar.

Embora esta tese esteja mais circunscrita ao mundo judaico, ¢ um engano
imaginar que o misticismo dos judeus era Unico e particular, diferente de tudo que
existia.

Uma liturgia de Mitra € um exemplo de texto magico que envolve ascensdo e 0s

temas do espirito, morte e ressurreicao:

* Be gracious to me, O Providence and Psyche, as 1 write these
mysteries handed down [not] for gain but for instruction; and for an
only child I request immortality, O initiates of this our power
(furthermore, it is necessary for you, O daughter, to take / the juices
of herbs and spices, which will [be made known] to you at the end of
my holy treatise), which the great god Hélios Mithras ordered to be
revealed to me by his archangel, so that I alone may ascend into
heaven as as inquirer / and behold the universe.
This is the invocation of the spell:

“First origin of my origin ... first beginning of my beginning, ... ,
spirit of spirit, the first of the spirit / in me, ... , after the present need
which is pressing me exceedingly, I may gaze upon the immortal /
beginning with the immortal spirit, ... , with the immortal water, ... ;
so that I may born again in thought, ... and the sacred spirit may
breath in me, ... ; for today I am about to behold, with immortal eyes
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— I, born mortal from mortal womb, but transformed by tremendous
power and an incorruptible right hand / and with immortal spirit,... ’®
PGM 1V. 475-520

(Betz 1986:48 — italicos e negrito no original)

Esta citagdo ¢ importante para exemplificar como um texto sincrético dos
papiros magicos estd proximo dos temas tipicos do misticismo judaico. Apesar das
diferengas, este papiro menciona os mistérios’’ divinos associados a ascensdo aos céus
e o anseio do praticante por transformacgao e imortalidade num ritual religioso magico.

Mas de volta ao artigo de Smith, este conclui que tal ndo ¢ apenas producdo de
textos e sim evidéncia de praticas religiosas de ascensdo aos céus. Portanto, ndo se trata
apenas de criatividade literaria. Esta ¢ uma conclusdo que tem sido levada a sério mais
recentemente pelos pesquisadores, embora o proprio Smith as relacione com
alucinacdes.”®

A ja citada recente publicacdo de John Ashton se enquadra na tentativa de uma
pesquisa religiosa sobre Paulo que ultrapasse os portdes do mundo judaico-cristao e
considere o mundo religioso mais amplo.

A obra de Ashton (2000:6ss) aborda a religido de Paulo da perspectiva da
comparacao. Apoiado especialmente no livro de loan Lewis (1977), entitulado em
portugués “Extase Religioso”, procura demonstrar a semelhanca da carreira de Paulo
com a de um tipico xama. Destaca como aspectos de sua vida e ministério podem ser
iluminados sob o foco de sua experiéncia religiosa.

Ashton (2000:25ss), de fato, faz uma separagdo entre teologia e religido de

Paulo. A teologia, conforme ele, € posterior a experiéncia religiosa paulina e formulada

76 «“Sg gracioso comigo, O Providéncia e Psiqué, visto que escrevo estes mistérios registrados [ndo] para
lucro mas para instrugdo; e por apenas um filho tnico eu peco imortalidade, O iniciante deste nosso
poder (todavia, isto é necessério por ti, O irmd, para tomar / os sucos de ervas e especiarias, que serdo
[feitos conhecidos] para ti no fim do meu santo tratado), que o grande deus Helios Mlthras ordenou para
ser revelado a mim por seu arcanjo, assim que eu sozinho subir para o céu como um inquiridor / e
contemplar o universo.
Esta ¢ a invocagao do encanto:
“Primeira origem de minha origem ... primeiro inicio do meu inicio, ..., espirito de espirito, o primeiro do

espirito / em mim, ... , depois da necessidade presente que me pressiona excessivamente, eu posso
contemplar o imortal / comeco com o espirito imortal, ... , com a dgua imortal, ... ; para que eu possa
nascer de novo em pensamento, ... € 0 espirito sagrado pode soprar em mim, ... ; pois hoje eu estou a

ponto de contemplar, com olhos imortais — Eu, nascido mortal de ventre mortal, mas transformado por
um tremendo poder e uma mao direita incorruptivel / € com espirito imortal, ...”

77 Betz (1997:249-253) observa que nos papiros magicos ndo ha distingdo entre magia e mistério. Ao
mesmo tempo mostra o quanto o tema do “mistério” expandiu no periodo helenista, incluindo a literatura
cristd, notoriamente Paulo e sua escola.

78 A conclusdo de que sdo alucinagdes também ¢é bastante questionavel juntamente com a teoria de fraude
literaria. Como disse Segal (2006:10), “Todos estes documentos em contexto ndao-judaico sdo igualmente
fraudes literarias ou doencgas mentais alucinatdrias? Parece estranho que tantas pessoas tivessem estado
enganadas ou enlouquecido em formas tdo elaboradas e peculiares, se ndo existiam estruturas sociais de
credibilidade disponiveis para fazer esta viagem parecer possivel.”
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a partir desta. Portanto, o texto escrito ¢ posterior, formado a partir do vivido e
experimentado. E a experiéncia que da forma final ao que foi escrito.

Esta experiéncia, sustenta Ashton, resulta na leitura e deformagdo de outros
textos lidos, no caso de Paulo, especialmente as tradi¢des literarias da Biblia Hebraica.
Tal ocorre uma vez que, por outro lado, experiéncia religiosa e teologia convivem
juntas na mesma pessoa € ndo podem ser totalmente separadas.

Fica implicita no trabalho deste autor a possibilidade de ligar os estudos
apocalipticos relativos a Paulo com as pesquisas no campo da experiéncia religiosa. E
possivel tomar o aspecto central da apocaliptica das visdes e revelacdes celestiais, que
foram um padrdo de experiéncia religiosa judaica do periodo paulino, como modelo
para aplicagdo. Mas, a0 mesmo tempo, a abordagem do tema buscando comparacio
com o xamanismo sugere superar os limites do eixo judaismo-cristianismo que tem
caracterizado os estudos até agora.

O pesquisador judeu Alan F. Segal (1990:34ss) publicou um livro que trata da
experiéncia religiosa de Paulo da perspetiva do éxtase no ambito da apocaliptica
judaica. Suas conclusdes apareceram posteriormente num capitulo de uma obra recente
sobre a histéria das crengas na vida apds a morte nas religides do ocidente (Segal
2004:399ss).

Sua énfase, como o titulo do primeiro livro indica, € a conversao de Paulo. Mas,
diferente de Seyoon Kim citado acima, Segal acredita que a ascensdo celestial e
revelacdo ndo caracterizaram apenas sua conversao, mas toda sua carreira religiosa.

Para Segal (1990:3ss), Paulo estd inserido nos moldes do misticismo da
mercabha, e antecipa a terminologia técnica da transformagdo dos fiéis em anjos,
presente no misticismo judaico posterior. Este, de acordo com Segal, ¢ o padrao da
experiéncia religiosa do apostolo.

Este autor afirma que para entender o conceito de conversdo em Paulo, este
apostolo deve ser visto como um apocaliptico-mistico antigo adepto da transformacgao
divina. Sustenta que algo estd perdido na pesquisa sobre o mundo antigo se a
transformagdo e a ascensdo celestial ndo forem levadas a sério como experiéncia
religiosa, visto que a linguagem paulina da ascensdo e transformagdo ¢ tipica de seus
dias.

Mas Paulo ¢ o primeiro dos misticos judeus a falar de transformagdo e o faz
ainda de modo nao desenvolvido. Nao sabe dizer a natureza exata de tal experiéncia de

ascensdo e transformacdo (2° Corintios 12,2-3). Portanto, este apostolo deve ser
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incluido no ambito mais primitivo dos pseudepigrafos que nao distinguem ascensao
corporal de espiritual.

A experiéncia de ascensdo ¢ classificada por Segal (1990:52ss; 2004:411) como
“Religiously Altered States of Consciousness” — RASC (Estados de Consciéncia
Religiosamente Alterados), uma defini¢do que procura evitar os conceitos pejorativos
de alucinagdo e loucura, enquanto reconhece o fendmeno dentro de processos mentais
legitimos mediados pelo contexto social.”’

Segal (1990:117-149) dedica um capitulo para falar das conseqiiéncias de tal
experiéncia para a nova exegese que Paulo faz das tradi¢cdes judaicas e de seu passado
farisaico. As conclusdes de Paulo, salienta Segal, ndo vém das Escrituras propriamente,
mas de sua experiéncia de conversdo. O método ndo ¢ novo, uma vez que Paulo ja
julgava antes sua experiéncia como fariseu a luz das Escrituras. As conclusdes ¢ que
sd0 novas, a partir de seu éxtase visionario damasceno.

Entretanto, as novas conclusdes nao sao apenas resultado instantaneo de sua
revelagdo de Jesus Cristo em Damasco, mas também oriundas de um processo mediado
posteriormente pela comunidade cristd que o acolheu (Segal 2004:410).

Esta conclusdo de Segal denota a importancia de se considerar a experiéncia
religiosa como fator determinante na pesquisa do fenomeno religioso paulino, inclusive
para a melhor compreencdo de sua exegese de textos biblicos tdo freqliente em suas
cartas.

A pesquisa de Segal também ¢é importante para destacar o misticismo nos
moldes referidos como padrao de experiéncia religiosa plausivel, a partir do qual se

justifica cientificamente um estudo sobre a religido paulina.

5 — Resumo e conclusdo do capitulo

Nao ha duvida de que o estudo das fontes paulinas ¢ fundamental para se
entender as origens do cristianismo, ainda que represente, a seu modo, apenas um viés
da rica experiéncia religiosa dos primeiros cristaos.

Nao ¢ possivel saber com certeza em que propor¢do ele influenciou a primeira
geracdo. Se ele ndo foi tdo influente, o fato ¢ que vem dele uma quantidade significativa

de material disponivel para a pesquisa das origens cristas.

7 Uma outra sigla usada por Segal (2006:13) mais recentemente ¢ RISC — Religiously Interpreted State
of Consciousness (Estado de Consciéncia Religiosamente Interpretado). Mas a defini¢do envolve uma
condi¢do religiosa bem mais ampla que o éxtase, incluindo qualquer estado mental religioso como o
experimentado em varios rituais e cerimonias sem quaisquer alteragdes maiores da consciéncia.
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Continuam jorrando os estudos paulinos no campo da exegese tradicional e da
teologia, como demonstram as publicacdes. Mas cada vez mais estes estudos incluem o
tema da apocaliptica em sua abordagem.

A pesquisa na instancia da experiéncia religiosa sempre encontrou resisténcia
devido principalmente ao problema metodologico da dificuldade de abordagem da
subjetividade. Contudo, o avango dos estudos em determinar que existiam certos
padrdes de experiéncia religiosa e pratica cultual ofecere um caminho aberto para novos

campos a serem desbravados.
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CAPITULO 11

TRANSFORMACAO COMO PARADIGMA
APOCALIPTICO

O proposito deste capitulo ¢ tentar demonstrar que a transformacao ¢ um padrao
tipico na apocaliptica judaica, presente ora explicita ora implicitamente em contextos
que falam de viagens celestiais e revelacdo de mistérios da divindade. Em outras
palavras, as ascensoes celestes e a revelagdo dos mistérios divinos mostram tendéncia
de estarem intrinsecamente ligadas a uma transformacdo das pessoas descritas como
envolvidas neste tipo de experiéncia religiosa.

A idéia de que a visdo de Deus decorre numa transformacao do visionario para
um estado angelomoérfico® é encontrada em vérios lugares na literatura apocaliptica,
apresentada em termos de troca de vestes, un¢do, entronizacdo e metamorfose para fogo
ou luz. Tal transformacgao ¢ a aspiracao ultima do mistico, necessaria porque, em certas
circunstancias, a viagem celestial em meio a incandescéncia e resplendor celeste ndo

seria possivel num corpo comum (Morray-Jones 1992:14-26).%!

1 — Transformacdo na escatologia apocaliptica e no misticismo judaico

Rowland (1982:1-11) diz que apocaliptica e escatologia ndo sdo termos
sindnimos, como muitos consideram, justamente porque a primeira nao lida apenas com
o elemento escatoldgico, isto €, com o futuro. Nem mesmo seria este o eixo central da
apocaliptica. Pelo contrario, este eixo estaria justamente na ascensdo aos céus e
revelacdo de mistérios celestiais, que para Bornkamm (1969:815) ¢ o verdadeiro tema
da apocaliptica.

Ainda conforme Rowland, a relagdo dos mistérios celestiais com a vida das
pessoas num dado momento presente concorre com 0s aspectos futuristicos, a ponto de

que aqueles acabam se sobressaindo como caracteristica principal. Eles sdo uma espécie

80 “Angelomorfismo”, segundo Fletcher-Louis (2002:68-87), afirma a dimensdo transcendente e
espiritual da criagcdo em varios graus de acordo com cada texto, ainda que sempre subordinada ao tinico
Deus JaHVeH, em relagdo/contraste com o politeismo de deuses cananitas. Para ele, ao que parece, o
angelomorfismo ¢ a versdo judaica de tais deuses. A afirmacdo de que homens transformados sdo
anjos/deuses implica em divindade derivada do proprio Deus criador.

81 Na pagina 14, Morray-Jones cita passagens do Midrash Gedullath Mosheh em que Moisés ndo é capaz
de ficar diante dos anjos porque enquanto estes sdo principes do fogo Moisés ¢ de carne ¢ osso. Entdo
Moisés, em sua ascensdo, passa por uma transformagéo e se torna como os anjos para poder estar com
eles.
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de resposta a uma situacdo contraditoria entre as promessas divinas ¢ a condi¢dao de
povo subjugado no presente, um estado de coisas com exigéncias que uma revelagao
indireta ou de segunda mao ndo poderia satisfazer.®? Isto porque a questdo basica do
judaismo do periodo era o problema da teodiceia (Eskola 1997:397).

Outro modo de dizer a mesma coisa € que as viagens celestiais nos antigos
apocalipses normalmente comegam apds uma crise humana quanto a confianga de que
Deus faré justica no mundo e resultam na descoberta de que o universo segue um plano
moral de Deus (Segal 1990:49).

Segundo Scholem (1972:39-43), o grande estudioso do misticismo judaico, *
este tipo de religiosidade, a que chama de misticismo, faz-se presente em varios
periodos tanto do judaismo como do cristianismo.

Conceitos religiosos como estes ndo se limitam ao judaismo e cristianismo. E
bem difundida a tese de Eliade, ja citada, de que o xamanismo ¢ a técnica do éxtase,
com praticas que se assemelham as viagens celestiais e acesso a divindade.

Portanto, sem entrar na discussdo sobre se hd e qual seria o aspecto central da
apocaliptica, o destaque fica para os padrdes de crengas e experiéncias religiosas que
estavam presentes na religiosidade do mundo de entdo.

E Gershom Scholem quem d4 uma informagdo importante para o que sera

apresentado neste capitulo. Ele afirma que

No livro Hebraico de Enoque ha um relato da descrigao feita pelo
Patriarca ao Rabi Ismael de sua propria metamorfose no anjo
Metatron quando suas carnes foram transformadas em “tochas
ardentes”. Segundo as “Grandes Hehalot”, todos os misticos t€m de
sofrer esta transformacdo, com a diferenca de que, sendo menos
dignos que Enoque, podem ser devorados pelas “tochas ardentes”.
Esta transicao através do estagio inicial do processo de transfiguracao
mistica ¢ uma necessidade inelutavel. (Scholem 1972:52 — aspas no
original).

82 Havia um contexto mais amplo a partir do exilio na Babildnia, que abalou as estruturas da sociedade
judaica, que passou por uma sucessdo de impérios, gerou violéncia e perseguicao, fomentou grupos e
correntes teoldgicas de vdarias naturezas e forneceu um campo fértil para alimentar a mistica e
apocaliptica judaicas (Schiavo 2005:113-114). Mas ¢ dificil saber até que ponto tais perseguicdes e
violéncia foram fatores historicos concretos por tras dos textos ou se estavam mais no imaginario
religioso dos autores como reflexos de situa¢des iminentes de seu tempo (Ottermann e Lech 2005:322).

83 Scholem ¢, sem duavida, um divisor de 4guas e um referencial. E considerado o maior responsavel pela
legitimidade e credibilidade do misticismo judaico no mundo académico (Wolfson 1994:185). Dan
(1993:13) fala da escassés de estudos sobre misticismo judaico antes dos livros de Scholem e do grande
interesse despertado para o tema depois, representado pelas publicagdes de trés ou mais livros por ano.
Ao incluir as visdes e éxtases de Paulo nas tradi¢cdes do misticismo judaico (Scholem 1972:53; 1960:14-
19), Scholem deu grande impulso nas pesquisas sobre o apostolo dos gentios desta perspectiva.
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Scholem fala de tradi¢des representadas notoriamente no 3° livro de Enoque, em
que a transformag¢do ou transfiguragdo ¢ algo “inelutavel”, isto &, irresistivel, que nao
pode ser evitada pelo mistico, o que implica em perigos € preparo necessario para a
jornada celestial.

Scholem apresenta seu argumento em um tom que da a impressdao de estar
falando de um paradigma. Embora seja esta a impressdo, ele realmente nao
desenvolveu este conceito de transformagdo angelomorfica, presente na citagdo acima,
como paradigma historico. De fato, ele negou que o misticismo judaico e mesmo outros
misticos antigos tenham representado uma crenga na unio mystica, isto €, a unido do
mistico com o proprio Deus, como a expressao ¢ entendida na historia geral da religido
(Scholem 1972:7).

Mas esta negacdo deve ser considerada como pertencente a um primeiro estagio
no desenvolvimento das pesquisas. E, de fato, ela vem sendo questionada e revista.

O posicionamento de Scholem reflete a concepgdo usual prevalecente até agora,
de que um dualismo rigido do tipo que separa drasticamente “Deus/anjos” de
“homens”, “céu” de “terra” compunha o pensamento judaico que atravessou o periodo
do Segundo Templo e indo além. Segundo esse raciocinio, 0 monoteismo judaico nao
admitia a idéia de divinizagdo da natureza humana que transcendesse sua mortalidade.

Um exemplo desta abordagem que considera o trabalho de Scholem ¢ o artigo
de Bilhah Nitzan. Em seu ensaio, Nitzan (1994:163-168,182-183) argumenta que nos
textos de Qumran € possivel falar do que chama de “communionist approach”
(aproximagdo de comunhio), uma espécie de comunhdo entre os adoradores e a corte
de anjos, que ndo implica em transformacao e nem mesmo em ascensao celestial.

A resposta a Nitzan vem de Wolfson (1994:185-187,193). Segundo argumenta,
ainda que Scholem tenha deixado a defini¢do de misticismo como questdo aberta, o
termo deveria ser usado apenas quando ha evidéncia de praticas especificas que levam a
uma experiéncia de transformagao — a mais completa expressao da experiéncia mistica.
Diz ainda que a transformagdo e entronizagdo correspondem ao ponto mais alto da
ascensdo celestial e facilitam a visdo da gloria celestial.

Mais recentemente, com base especialmente nos Manuscritos do Mar Morto e
nos Canticos do Sacrificio do Sébado, Fletcher-Louis escreveu um livro inteiro para

defender que

(1) the theology of ancient Judaism took for granted the belief that in
its original, true, redeemed state humanity is divine (and/or angelic),
and that (2) this belief pattern was conceptually and experientially
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inextricable from temple worship in which ordinary space and time,
and therefore human ontology, are transcended because the true
temple is a model of the universe which offers its entrants a transfer
from earth to heaven, from humanity to divinity and from mortality to
immortality.®* (Fletcher-Louis 2002:xii — itdlicos no original)

Neste caso, o judaismo antigo via a humanidade como divina ou angélica®® em
seu estado original. Em conseqiiéncia, a experiéncia de adoragao no templo implicava
neste como modelo do universo, onde os adoradores sdo transferidos da terra para o
céu, o que requer uma transformac¢do da condi¢do humana para a divina.

Se a tese de Fletcher-Louis for correta, decorre dai que a transformagao ganhou
conotagdo paradigmatica no misticismo judaico. As raizes deste conceito transformista
estdo em tradicdes bem antigas que se firmaram nos apocalipses e nos midrashim da
mercabha (Morray-Jones 1992:10,24).

Ainda conforme Fletcher-Louis (2002:71-87), tais concepgdes conviviam com a
crenca monoteista numa reafirmacdo da imago Dei e da dimensdo transcendente e
espiritual da criacdo, numa divindade ou divinizacdo ndo absoluta outorgada pelo
proprio Deus. Isto teria permitido liberdade no uso das palavras para falar da

humanidade em termos angélicos divinizados.

2 — Precedentes da transformacdo
Como precedentes deste desenvolvimento das crencas que envolvem a
transformagcdo podem ser elencados varios exemplos do judaismo mais antigo
representado na Biblia Hebraica, que denotam a referida liberdade no uso das palavras.
Ao falar de “precedéncia”, a énfase ndo é necessariamente cronolégica.®® Mas
trata-se de conceitos ainda em estado bruto e que parecem representar JaHVeH em

tradicdes mais antigas que podem estar por tras de leituras mais desenvolvidas.

8 “(1) a teologia do judaismo antigo tinha por certo a crenca de que a humanidade é divina (e/ou

angélica) em seu estado original, verdadeiro e redimido e que (2) tal padrdo de crenca era conceitual e
experiencialmente inseparadvel da adoragdo no templo em que o espago e o tempo ordindrios e, portanto,
a ontologia humana é transcendida porque o verdadeiro templo é um modelo do universo que oferece a
seus participantes uma transferéncia da terra para o céu, da humanidade para a divindade e da
mortalidade para a imortalidade.”

8 Os termos “divino/angélico” denotam mais um estado original ou nascimento, enquanto que
“divinizado/angelomorfico” se referem a uma transformagédo posterior, que implica, de certo modo, em
um retorno ao estado original.

8 Neste caso, a data exata dos textos niio é tio importante, ainda que a Biblia Hebraica, de modo geral,
represente tradigdes bem antigas. A questdo de datas dos documentos ndo serd aqui considerada
fundamental pelo menos por dois motivos: por um lado, existe a dificuldade intrinseca de se estabelecer a
data com exatiddo. Por outro, mesmo que algumas destas obras sejam de data um pouco mais tardia,
devem conter tradicdes mais antigas.
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Tais exemplos falam de Deus ou da hipostatiza¢io®’ dos atributos divinos, falam
também de anjos ¢ de homens geralmente num contexto de revelagdo, o que ocorre de
tal modo que fica em xeque a separagdo dualista rigida entre Deus e os homens, ja
mencionada acima, deixando os conceitos envoltos em certa ambigiiidade.

Um bom exemplo esta nas tradi¢des relativas ao “anjo de JaHVeH/do Senhor”
(hA'hy> %a;l.m;/ dyyehog kvptov). Especialmente no Pentateuco € no livro dos

Juizes existem passagens nas quais a relagdo do proprio Deus com o anjo de JaHVeH ¢
apresentada de tal maneira que ha, simultaneamente, uma identificagdo e uma distingao.
Ao mesmo tempo, o anjo de JaHVeH ¢ descrito em figura humana.

Um exemplo em que os trés elementos (JaHVeH/Deus, o anjo de JaHVeH/de
Deus e homem/homem de Deus) aparecem explicitamente estd em alguns trechos de

Juizes 13,3-22.
Na passagem, “o anjo de JaHVeH” (hA'hy> %a;l.m;) aparece 4 mulher de

Manod dizendo que, apesar de estéril, ela terd um filho (v.3). No relato ao marido, ela

diz ter visto “o homem de Deus” (~yhil{a/h' vyaii) com aspecto de “anjo de
Deus” (~yhil{a/h' %a;l.m;), mas que ndo lhe disse quem era (v.6).

Manoé ora a JaHVeH (hA'hy>) para que permita que o homem de Deus
retorne (v.8). A seguir € dito que “Deus” (~yhil{a / h') ouviu a oragdo € “o anjo de
Deus” (~yhil{a/h' %a;l.m;) retornou (v.9). Na seqiiéncia (v.10ss), este

. a1 . 1
personagem ¢ descrito como “o homem” (vyalh ) e “o anjo de JaHVeH” (hA hy>
%a;l.m;). Por fim (v.22), Mano4 fica com medo de morrer por ter visto “Deus”

(~yhil{a/).

Como ¢ possivel observar, neste texto aparecem relacionados “o anjo de
JaHVeH”, “o homem de Deus”, “o homem” e “Deus”. E uma teofania na qual tais

expressdes estdo intercambiadas de modo equivoco.®® Tais elementos pertencem a

870 uso deste termo e seus correlatos nesta tese acompanha as definigdes de Gieschen (1998:36-45). Para
ele, o vocabulo se refere a atributos da divindade que sdo identificados com o proprio Deus e, assim, de
certa forma personalizados, enquanto mantém certo grau de identidade independente. Isto também inclui
certa materializagdo dos atributos e da esséncia divina (Morray-Jones 1992:2ss).

88 “Equivoco” aqui ndo é necessariamente equivalente a “erro”. Refere-se a dificuldade de opg¢do mais
dualista do tipo ou isto ou aquilo.



68

estrutura da propria narrativa e nao indicam necessariamente que tradigdes literarias
diferentes foram reunidas num mesmo texto (Boling 1985:220).

Nesta passagem ha tal relagdo entre JaHVeH, o anjo de JaHVeH e uma figura
humana, que uma identificacdo e, a0 mesmo tempo, uma distingdo ficam configuradas
entre eles. No entanto, esta identificagao-distingdo nao pode ser definida com clareza.

Tradigdes semelhantes estao presentes em outras ocasides, como no chamado de
Moisés (Exodo 3,2ss), na historia de Hagar (Génesis 16,7ss), na luta de Jaco (Génesis
32,24ss) e na narrativa da destruicdo de Sodoma e Gomorra (Génesis 18,1ss). Nestas
pericopes, as mesmas expressoes acima se fundem e confundem.

Von Rad (1969:77) destaca algumas passagens principalmente do Pentateuco
(Génesis 16,7ss;21,17ss;22,11ss;31,11ss; Exodo 3,2ss; Juizes 2,1ss) nas quais ¢
impossivel distinguir o anjo de JaHVeH do proprio JaHVeH. O tunico padriao
identificavel, segundo von Rad, ¢ que o anjo de JaHVeH ¢ empregado quando se trata
de uma teofania. Porém, esta constatacdo ndo representa um padrio homogéneo®® e nio
resolve a questdo da ambigiiidade estabelecida nesta identificagao-distingao.

Em sua Teologia do Antigo Testamento, von Rad (1986a:279) comega sua
exposi¢do sobre o anjo de JaHVeH dizendo que “O Antigo Testamento fala
ingenuamente, em certas passagens, de seres celestiais, mas o que surpreende € que a
descricao que fazem deles, na maioria dos casos, ¢ muito apagada e até inconsistente”.
Mais adiante, na mesma pagina, conclui que ‘“provavelmente nunca houve uma
concepgdo unica do anjo de Javé comum a todos os tempos e a todos os ambientes de
Israel”.

Portanto, das varias teorias propostas para o problema, ¢ possivel concluir que
nao ha uma tradicdo uniforme do anjo de JaHVeH e também que estas concepgdes
ambiguas exerceram uma influéncia formativa nos conceitos angelomorficos
posteriores (Gieschen 1998:52-57,67).

A hipostatiza¢do de atributos divinos ¢ um outro elemento que, semelhante as
tradicoes relativas ao anjo de JaHVeH, cria uma ambigiiidade de termos. Os atributos
sdo: 0 “nome”, a “gloria”, a “sabedoria”, a “palavra”, o “espirito” e o “poder”. O fato ¢
que eles sdo empregados de tal forma que, mais do que simples sindnimos para
JaHVeH ou instrumentos de suas acdes, sao sujeitos independentes dos atos divinos

(Gieschen 1998:71).

8 Em Génesis 18,1ss, por exemplo, é JaHVeH quem aparece a Abrado. Nesta passagem, JaHVeH &
representado por trés homens, mas ndo aparece a expressao “anjo de JaHVeH”.
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Charles Gieschen (1998:70-112) apresenta varios exemplos que envolvem cada
um deles. Especialmente “gléria” e a equagao “gloria-poder-nome-palavra”, sdo tipicos
da apocaliptica, tanto antigos quanto largamente conhecidos (Morray-Jones 1992:2-5).
Os casos relativos a “gloria” e ao “espirito” t€ém uma relacdo especial com o tema
desenvolvido nesta tese.

Kittel (1971:237) e von Rad (1971:241) percebem que o termo “gloria”
(dAbK'/E)(')EOL) pode denotar o proprio ser de Deus ou representar apenas uma outra

palavra para JaHVeH, mas nao desenvolveram o assunto.

Exodo 24 ¢ um texto tipico da teofania divina no contexto da ascensdo ao Sinai
e revelacao da lei a Moisés. A narrativa se apresenta de tal modo que deixa espago para
uma identificacdo da gloria de JaHVeH com o proprio JaHVeH.

Nesta pericope (v.9-10), Moisés, Aardo, Nadabe e Abiu, com um grupo de

ancidos de Israel subiram ao monte “e viram o Deus de Isracl” (laer'f.yl yhel{a/
tae War>YIw:). “E contemplaram a Deus” (~yhil{a/h'-ta, Wzx/Y<w:) e
nao morreram (v.11). JaHVeH (hA'hy>) chama Moisés para que suba ao monte e

receba a lei (v.12). Enquanto isso, a gloria de JaHVeH (hw"hy> dAbK.) se

manifestava como fogo no cume do monte aos filhos de Israel (v.16-17).

A surpreendente afirmag¢do de que Moisés e varios ancidos de Israel viram a
Deus e nao morreram levou os tradutores da LXX a amenizarem esta descri¢ao
teofanica e a preservarem a distincia entre Deus e o homem. Enquanto a BHS, nos

versiculos 10 e 11 acima, diz que eles viram a Deus, a LXX diz: “e viram o lugar onde

estava ali o Deus de Israel ... e foram vistos no lugar de Deus ...” (kai. ei=don to.n
to,pon ou- ei'sthkei evkei/ o’ qeo.j tou/ Israhl ... kai. w;fghsan evn tw/| to,pw|
tou/ geou/).

O que eles viram, na verdade, foi uma teofania de JaHVeH. Ela ¢ geralmente
descrita como sua gléria visivel em forma de nuvem ou coluna de fogo, que aparecia a
Israel para guia-lo durante o éxodo. E nesse ambito que esta a origem da hipostatizagio
da gloria de JaHVeH (Gieschen 1998:78).

A forma como os elementos aparecem no texto cria uma ambigiiidade tal que
levou a LXX a modificar o texto hebraico. Ver Deus e ver a gloria de Deus ¢

praticamente a mesma coisa. “Praticamente” porque ainda permanece certa distingao. E
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esse tipo de ambigiiidade no uso das palavras que pode ser considerada como
precedente de desenvolvimentos posteriores.””

Nao existem muitos casos na Biblia Hebraica que revelam uma hipostatizagdo
de “espirito”. Mas ha algumas situagcdes de certa identificacdo de ‘“‘espirito” com
“anjos”.

Um texto notorio ¢ Isaias 63,9-10. Aqui o “anjo da sua presenga” (wyn"P'

%ba;l.m;) aparece em paralelo com “seu espirito santo” (Avd>q' X;WT). Nestes

versiculos a LXX apresenta uma leitura diferente que foi acompanhada pela TEB.”!
McKenzie (1986:188,191) acompanha a LXX acreditando que, embora no Exodo exista
variagdes entre o anjo de JaHVeH e o proprio JaHVeH, este texto representa um
desenvolvimento posterior que usa palavras como “presenca” para distinguir a presenca
e acdo de JaHVeH >

Mas, Gieschen (1998:117) nota que este texto de Isaias estd na mesma tradigao
de Exodo 23,20-24% e que o titulo dado ao anjo relaciona o texto de Isaias com a
promessa da presenga divina em Exodo 33,14-15. Isto ¢, a presenca do anjo é a
presenca de Deus com Israel.”

Esta identificacdo do “espirito santo” com o “anjo da presenga” mostra certo
grau de personalidade independente, ainda que “espirito” seja lingiiisticamente ligado
ao proprio ser de JaHVeH (Gieschen 1998:118).

Esta hipostatizacdo da “gléria” e do “espirito” tem vestigios também em
Ezequiel, especialmente nos primeiros capitulos — uma fonte primaria do misticismo da
mercabha que recebeu desenvolvimento no misticismo judaico posterior. Mas 1a

aparece uma figura humana que ¢ identificada com esta “gloria”.

%0 A expressio “A Gloria” ou “A Grande Gloria” é freqiiente para designar Deus entronizado na
apocaliptica e no misticismo judaico posterior, o que remete a Ezequiel 1,28 (Morray-Jones 1992:2-3).

%1 Na LXX, Isaias 63,9a diz “de toda tribulagio nem ancido nem anjo, mas ele mesmo o Senhor salvou-
os” (evk pa,shj gli,yewj ouv pre,sbuj ouvde. a;ggeloj avllV auvto.j ku,rioj e;swsen auvtou.j). A BHS

traz “em toda aflicdo deles ndo o inimigo, mas o anjo da sua presenca é o que os salva” (~ ['YViAh

Wyn"P' %a;l.m;W rc' al{ ~t'r'c'—lk'B.). E possivel ainda a leitura “em toda a afligio deles
ndo ha inimigo nem anjo, a sua presenca € o que os salva”.

92 Pode ser também que este seja um exemplo da tendéncia, observada por Ottermann e Lech (2005:302),
de restringir uma imanéncia divina que era muito mais admitida anteriormente, como nos textos
exemplifcados acima que, em geral, representam tradigoes mais antigas.

9 Neste trecho do Exodo, um anjo, apresentado como guia de Israel, deveria ser ouvido sob a promessa
de que JaHVeH também seria inimigo dos inimigos de Israel. Esta passagem de Isaias mostra que
ocorreu justamente o contrario: JaHVeH se tornou inimigo dos israelitas e lutou contra eles.

% O(s) anjo(s) da presenca ou arcanjo(s) refere-se ao(s) anjo(s) no topo da hierarquia celeste que
ficava(m) diante do trono de Deus, o que tem ampla tradi¢do na literatura judaica (Gieschen 1998:124ss).
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A segunda parte de 1,26 diz: “e sobre a imagem do trono havia uma imagem

como a visio de um homem sobre ele” (Wyl'[" ~d'a’ haer>m;K. tWmD>
aSeKih; tWmbD> l[;W>). Na seqiiéncia, no final de 1,28 € dito: “esta era a visdo

da imagem da gloria de JaHVeH” (hw'hy>-dAbK. tWmD> haer>m;

aWh). Em Ezequel 10,4.18 ¢ a gloria entronizada que se movimenta.

O locus desta passagem ¢ o trono divino, o ponto alto da habita¢dao e poder de
JaHVeH. Entretanto, a imagem ¢ de um homem entronizado, com sinais de que a gléria
¢ hipostatizada. Segundo Greenberg (1986:51), o tinico outro lugar onde a “gléria”
aparece como uma figura ¢ Exodo 33,18.22. A complexidade que impressiona em
Ezequiel capitulo 1 é que ele apresenta uma figura humana no trono de JaHVeH,
ambito de seu dominio exclusivo, que ¢ também descrito como sua “gloria” (Gieschen
1998:84).

Neste mesmo contexto, o “espirito”, normalmente inerente ao proprio ser
divino, aparece distinto. Em Ezequiel 2,1-2 o “espirito” entra no profeta e ele ouve a
voz de alguém que, em principio, pode ser identificado com JaHVeH, com a gloria de
JaHVeH ou com o proprio espirito. Mas em 3,24 ¢ o espirito que fala ao profeta. Mais
uma vez ha uma linguagem equivoca.

A separagdo dualista que diferencia Deus do ser humano de modo
qualitativamente absoluto, tdo cara ao judaismo tradicional e a0 modo de entendé-lo
(Fletcher-Louis 2002:1), fica aqui de certo modo relativizada. O ambito divino ¢
perpassado pelo humano, ainda que se mantenha a distingdo. E criada, assim, uma
ambigiiidade que d4 bases para desenvolvimentos angelomorficos e divinizantes
posteriores.

Na relagio entre homens e anjos® ha uma tendéncia de adaptagio ao esquema
dualista supra mencionado, perceptivel inclusive em algumas traducdes da Biblia.”® Em

certos exemplos, entretanto, a proximidade, paralelismo e mesmo identificagdo de

% As tradugdes “mensageiro” (humano) ou “anjo” (celestial) cabem tanto para %a;l.m; (von Rad

1969:76-80) como para Gyyehog (Grundmann 1969:74-76). O carater sacro do termo, segundo
Grundmann, esta relacionado ao fato de que mensageiros humanos, dado a sua importancia, eram vistos
sob protecdo dos deuses, e como enviados por eles. Na tradigdo palestina, os anjos foram intermediarios
da dédiva da lei, o que aparece no Novo Testamento em Galatas 3,19. Esta sacralidade do mensageiro
humano, ainda de acordo com Grudmann, ¢ o protdtipo do anjo celestial. Cabe ao leitor decidir pelo
contexto a que se refere o termo. Porém, pelo menos em certos casos, uma decisdo por um ou outro de
modo a excluir o significado do outro pode nao refletir a ambigiiidade intrinseca do vocébulo.

% Em certos textos biblicos notorios, algumas versdes da Biblia traduzem %a;l.m;/8yyehog geralmente
por “mensageiro” e ndo “anjo”, eliminando para o leitor a possibilidade de certa identificacdo da figura
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personagens humanos com anjos ¢ a corte angelical fornece um precedente plausivel
para o que ¢ encontrado de modo mais desenvolvido em tradigdes subseqiientes.

Nao se trata apenas de passagens em que o termo para “mensageiro/anjo”
(%a;l.m;) foi entendido em seu contexto primariamente como “mensageiro”, mas

que foi lido posteriormente como “anjo”, como argumenta Gieschen (1998:161 n.31).
Trata-se também de textos que empregaram a linguagem de tal modo que deixaram
espaco para uma leitura angelomorfica posterior mais elaborada.

Em Ezequiel 28,14 o rei de Tiro é apresentado como um querubim no Eden. La

a BHS diz: “Tu eras querubim ungido o protetor’’ e coloquei-te no monte da santidade

de Deus” (~yhil{a/ vd,qo rh;B. *yTit,n>W %keASh; xv;m.mi

bWrK.-T.a;). A soberba do monarca e sua consequente decadéncia, neste caso, ¢

apresentada como a queda de uma condigdo parasidiaca no Eden, em estado angelical.
A idéia da queda de anjos ¢ bastante conhecida no judaismo. Mas aqui o anjo ¢ um rei
humano.

Neste ponto, mais uma vez a LXX apresenta uma leitura diferente que
representa apenas uma pequena mudanga nos sinais massoréticos de uma palavra.”® Ela
diz “com o querubim coloquei-te no monte santo de Deus” (meta. tou/ ceroub e;ghka,
se evn o;rei a gi,w| qeou/). Esta leitura da LXX elimina a condi¢do angelomorfica e
pode estar associada, como no caso de Exodo 24,10-11 acima, a uma tendéncia de se
evitar um problema para o dualismo tradicional.

Um caso bem semelhante ¢ encontrado em Isaias 14,11-15. Mais uma vez a

soberba de um rei e a previsao de sua derrocada ¢ comparada a queda de uma condigdo

angelical celestial. Ele ¢ a “estrela brilhante” (Heth), o “filho da aurora” (I‘X;V'-

humana com anjos celestiais. E o caso da NVI em 1° Reis 22,13; 2° Cronicas 36,15-16; Isaias 44,26;
Ageu 1,13; Malaquias 3,1; Marcos 1,2.
97 A leitura “ungido o protetor” é uma das possiveis. Mas também ¢ possivel tomar a palavra

%kEASh, com sentido de “ungido”. Neste caso o termo Xv;m.mi deve ser algo como “estendido”
da raiz XXM “medir”. O sentido, entdo, poderia ser “asas abertas”, semelhante a Vulgata e a BJ. Para
isso ver Koehler e Baumgartner (1995:596,745-746,754) e também Cooke (1985:317-318).

9 Parece que a questao ¢ a troca do pronome T.a;, que significa “tu”, por ta€, que pode ser traduzido

pela preposi¢do “com” ou ainda ser um sinal de acusativo. Esta pequena mudanga da outro sentido para o
texto.
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IB,)” que queria alcangar a condi¢io de semelhante ao Altissimo, mas foi lancado

“para a terra” (#r,a'l'), “para o Sheol” (lAav.-la,).“’O

Jeremias 23,18ss fala do “conselho de JaHVeH” (hW"hy> dAS) e pressupoe

a participagao de profetas nele. Mas que conselho ¢ este? Trata-se de uma corte celestial
de anjos da qual o profeta participa (Bright 1986:152), como sugerem as passagens de
Jo 1,6-12; 2,1-7, 1° Reis 13,22ss, 2° Reis 6,16-17, Isaias 6,1ss, Zacarias 1,8ss. A corte

celestial de JaHVeH corresponde ao concilio de ’El (la€), que esta relacionado ao

tema da assembléia dos deuses, comum no antigo oriente préximo (Meyers e Meyers
1988:182) e que na Biblia Hebraica aparece na Salmo 82.

Nesta tradicdo de profetas na corte celestial, Zacarias 3,1-7 ¢ de particular
importancia para a relacdo de profetas com anjos e o tema da transformacdo. O trecho
fala de uma visdo de Zacarias sobre o sumo sacerdote Josué. Este estava numa corte

celestial angelical.

Josué estd diante do “anjo de JaHVeH” (hA'hy> %a;l.m;) e de “o
adversario” (!j'F'h;)‘O' que, como o proprio nome ja sugere, esta ali “para ser
adversario dele” (Anj.fil.). Mas JaHVeH (hW"hy>) diz ao adversario: “repreenda

JaHVeH a ti” (“B. hw"hy> r[;@>yl). Aqui, mais uma vez, parece que o anjo de
JaHVeH é identificado com JaHVeH, a0 mesmo tempo em que permanece distinto.!

Na seqiiéncia, ¢ dito que Josué esta trajado com “vestes sujas” (~yaiAc

~ydIg"B.). O anjo de JaHVeH ordena que essas vestes sejam tiradas dele, e diz “te

9 Sigo aqui as tradugdes mais convencionais. Para as possiveis relagdes com mitos fora de Israel ver
Wildberger (1997:62-68).

100 Alan Segal (1987:29) entende que estes textos de Ezequiel 28 e Isaias 14 sdo precedentes misticos da
lenda gnodstica do demiurgo como segundo Deus, que tem relagdes com a heresia dos “dois poderes nos
céus” que aparece no 3° Enoque abordado adiante.

191 Originalmente o termo se refere a um ser humano e s6 posteriormente ¢ usado para um ser celestial
(Schiavo 2000:67-68). Conforme Meyers e Meyers (1988:183-186) este substantivo ligado a uma corte
celestial so aparece na Biblia Hebraica em J6 1-2 e 1° Cronicas 21,1 além daqui e somente neste tltimo
texto sem artigo definido, talvez mais préximo de um nome proprio conhecido depois como “Satanas”.
Este personagem que se opde a Josué pode ser um adversario humano ou angelical. E interessante
observar que, aqui, ha certa ambigiiidade.

192 Definir quem esta falando na passagem ¢ um dos problemas com este intercdmbio de palavras. Meyers
e Meyers (1988:180) entendem que o mais natural é que o proprio JaHVeH seja o falante. Mas Baldwin
(1972:90), por exemplo, presume que se trata do anjo intérprete.
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vestirei de finos trajes” (tAcl'x]m; “t.ao vBel.h;w>), motivo ligado a

purificagdo. Ele, entdo, ¢ vestido com tais trajes.

Por fim, JaHVeH promete a ele que, se for fiel, “julgaras a minha casa”

(ytiyBe-ta, lydIT"), “guardaris os meus atrios” (yr'cex]-ta, rmov.Ti), “e
darei a ti caminhos entre estes que estio de p¢” (hL,aeh' ~ydIm.[oh' !yBe

~ykil.h.m; *l. yTit;n"w>).

Esta passagem, que esta na tradicdo do anjo de JaHVeH, apresenta o sumo
sacerdote Josué num conselho celestial de anjos, no qual “o adversario” também esta
presente, o que lembra o inicio do livro de Jo.

Um aspecto importante aqui ¢ observar que Josué nio s6 esta presente na corte
celestial, mas suas vestes sdo mudadas. Todavia, esta troca de vestimentas é mais do
que simples alusao a uma purificacdo de pecados. Ela acompanha o acesso ao ambito

celestial, ainda que, neste caso, o conceito ndo esteja claramente desenvolvido.
Este acesso, descrito aqui como ‘“caminhos” (~yk11.h.m;) estd sujeito a

varias interpretagdes, o que certamente deixou espago para varias leituras. Este acesso
pode ser mais do que um “estar entre, ir € vir’ como indicam a LXX “os que vagueiam”
(avnastrefome,nouj), a ARA “te darei livre acesso entre estes”, ou a NTLH “como
estes anjos ... vocé terd o mesmo direito de estar na minha presenca”. A TEB pode ter
captado melhor o sentido no contexto ao traduzir “te farei aceder a categoria dos que
assistem aqui”.

O ambiente ¢ sacerdotal cultual. Pode ser que este seja um texto fundante para
sacerdotes em concilio celestial de anjos (Meyers e Meyers 1988:197). Sendo assim, ¢
bem possivel que esta pericope tenha inspirado a transformagdo de Enoque, viajante
celestial por exceléncia, que também ¢ descrita em contexto sacerdotal (Fletcher-Louis

2002:23), o que sera abordado adiante.

3 — Hermenéuticas da transformacdo

E natural que os textos sempre passem por certos crivos hermenéuticos que 0s
deixam marcados historicamente. Geralmente estes crivos dizem respeito a tradigdes
que se firmaram e prevaleceram ao longo do tempo. E o caso do monoteismo judaico
que foi definido em termos dualisticos absolutos, como ja citado, e que influenciou a
interpretagdo dos textos e conceitos, de modo a recusar idéias que trazem quaisquer

ameagas ao estabelecido.
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Um exemplo disto é a historia do “homem divino” (Oelog dvijp),!® que tem
certa ligacdo com transformacdo.!® Ao falar desta historia, Morton Smith (1996:28-38)
analisa a tese de D. L. Tiede de que seria possivel identificar dois tipos principais de
homens divinos na antiguidade: o sabio e o milagreiro. O primeiro mais racionalista, o
segundo mais religioso de poderes sobrenaturais. Isso, conforme Tiede, em contraste
com o uso moderno da expressao de modo mais ambiguo e perigoso. Mas esta distin¢ao
¢, ela propria, problematica diante dos fatos, segundo Smith (1996:29).

A verdade € que a expressao esta ligada a figuras da antiguidade que eram vistas
como sabias e, a0 mesmo tempo, divinas, como mostram os varios exemplos citados
por Smith.'% O mundo do apogeu do racionalismo da antiguidade convivia com a
necessidade de satisfagdo do ideal popular. Esta, entende Smith (1996:32-33), era a
razao porque no mundo helenistico, que era o centro do racionalismo antigo, filésofos e
monarcas eram divinizados, creditados de poderes sobrenaturais ¢ adorados.

Segundo Cornelli (2001:38), o que realmente ocorreu foi que a figura do homem
divino originalmente ligada a magia e praticas xamanicas em ambito popular passou
por uma limpeza para se adaptar ao paradigma filosofico das classes mais altas. Neste
caso, homens divinos se tornaram apenas fil6sofos.

Em outras palavras, um crivo hermenéutico racionalista serviu de ferramenta
para definir “homem divino” em contornos apropriados para a literatura erudita ligada
as classes altas do mundo greco-romano.

E possivel, entio, que Tiede tenha encontrado ndo os fatos de um dualismo
generalizado realmente existente, mas os rastros de uma hermenéutica moldada pelas
tendéncias mais racionalistas da época.

No caso mais especifico da apocaliptica, enquanto ela foi de grande influéncia
nos inicios do cristianismo, tinha contra si a estranheza de suas imagens, esoterismo e
influéncia de religides vizinhas (Schiavo 2005:115-116), o que deve ter contribuido
para hermenéuticas de “limpeza” de textos biblicos que poderiam ser lidos nesta
direcao.

Smelik (1995:122-131) argumenta que, apesar da notoriedade de uma esperanca
de transformacao mistico-escatologica do justo na literatura judaica, os textos biblicos

relevantes podem ser lidos metaforica ou misticamente, dada a exigiiiddade dos mesmos.

183" Fletcher-Louis (2002:1 n.1) lembra que esta expressio ocupou bastante espago nas discussdes
académicas nos anos 70 ¢ 80 do século passado.

104 A apoteose pode estar relacionada a um nascimento especial. Mas também a uma transformagdo em
vida, como num ritual de iniciacdo, ou apos a morte. Estes aspectos serdo desenvolvidos adiante.

105 Smith menciona casos envolvendo Pitdgoras, Empédocles, Socrates, entre outros, que eram sabios
filésofos, mas também considerados homens divinos.
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Para Smelik houve uma forte tendéncia na literatura rabinica de minimizar

7 mas que ndo foi capaz de as extinguir visto que

interpretacdes misticas'% dos textos, !
tradicdes rejeitadas voltam quando circunstancias mudam. Tal tendéncia estd
relacionada com o impacto de uma apoteose implicada na transformagdo sobre o
monoteismo biblico tipico.

De fato, Strack e Billerbeck (1985:479-480) dizem que a literatura judaica
antiga raramente fala da transformacdo dos vivos. Isto pode indicar uma opinido
comum no rabinismo de que a idéia de transformac¢do mistica deve ser rejeitada. Se foi
assim, ¢ facil imaginar que textos com possibilidade de leitura mistica eram confinados
a uma hermenéutica metaforizada.

O tipico posicionamento rabinico repousava no teste de aceitabilidade de
qualquer doutrina — sua relagdo com a crenca em Deus. Nesta base era rejeitado o
gnosticismo e sua doutrina de um segundo deus e a angeologia da Biblia Hebraica era
reconhecida a medida que ndo implicava na divinizacao de anjos (Kittel 1969:81).

A aproximac¢do ontologica entre seres humanos, anjos e Deus(es) e a ameaca

que isso representa para o dualismo tradicional pode ser a causa, por exemplo, da
oscilacdo na interpretagdo da identidade dos “filhos de Deus” (~yhil{a / h'-ynEb.)

de Génesis 6,2.
A leitura dos “filhos de Deus” como “anjos” é conhecida através de 1° Enoque
6,1ss, Jubileus 5,1ss, Testamento de Rubem 5,6ss, Testamento de Naftali 3,5 e em

Qumran no 1QapGen ar Coluna II 1-2,' que foi também adotada no Novo Testamento

em 1° Pedro 3,19ss, 2° Pedro 2,4ss e Judas 6ss.!% Strack e Billerbeck (1985:780)

106 “Misticas” aqui no sentido que tende para a ja mencionada unio mystica rejeitada por Scholem.
107 Como, por exemplo, o caso visto adiante em “O Moisés Transformado” de alguns textos rabinicos

sobre Exodo 4,16 e 7,1 que ndo mais falam de Moisés como “deus” (~yh11{a/)
108 Nos Testamentos de Rubem e Naftali (Jonge 1978:9-10,116-117) e no 1QapGen ar (Martinez e

Tigchelaar 2000:28-29), o termo “vigilantes”, no grego £yp1yopoL e no aramaico 'yry[, ¢ uma
referéncia a anjos. Segundo J. Collins (1997:30-32), Génesis 6 ¢ o ponto de partida do Mito dos
Vigilantes — anjos que se rebelaram e copularam com mulheres que pariram gigantes, o que teria sido a
causa do dilavio. Conflitos sociais judaicos também podem estar por tras deste mito (Schiavo 2000:73).

109 Estas passagens fazem referéncia a tradi¢do do diltivio em Génesis 6,1ss. Em 1° Pedro 3,19 “espiritos
em prisdo” (év dulakf] Tvelnoov) pode ser uma alusio a anjos, os mesmos “anjos que pecaram”
(Ayyéhwv GuopTnodvimwy) em 2° Pedro 2,4. No versiculo 7 de Judas parece bastante natural que na
expressao “de modo semelhante a estes tendo se prostituido”
(tov Suotov Tpdmov TovToLg ekmopvevoaoat) que se refere as cidades de Sodoma e Gomorra, o

pronome masculino “a estes” (TOVTOLS) tenha como antecedente “anjos” (Qyyéhovg) no versiculo
anterior, também de género masculino, numa referéncia ao contexto de Génesis 6,1ss. A implica¢ao ¢ que
0s anjos se prostituiram, o que combina com a dependéncia que Judas demonstra ter de 1° Enoque. O
aparato critico do NTG anota a auséncia do referido pronome em poucos manuscritos fora do Texto
Majoritario, na Vulgata e na versdo copta saidica. Isto poderia também representar influéncias da
tendéncia de se evitar a leitura da prostituicao de anjos.
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detectam certo entendimento comum entre rabinos de se ver uma referéncia a anjos
neste texto. Mas Smelik (1995:127-128) diz que tal interpretacao nao era mais tolerada
no rabinismo tradicional no decorrer do segundo século, embora a leitura mais mistica
tenha permanecido presente em algumas notas marginais e traducdes alternativas.'!

A alternativa desmistificante é entender “filhos de Deus” como referéncia a

linhagem de Sete. Neste caso, as “filhas do homem” (~d'a'h' tAnB.) seriam da

linhagem de Caim. Na literatura de Addo e Eva, dificil de datar, mas que pode conter
crencas antigas, ha tradicdes de Setitas e Cainitas onde os “filhos de Deus” representam
descendentes de Sete (Stone 1992:98).

Von Rad (1973:114), entretanto, acredita que o debate historico sobre o sentido
deste texto ja esta concluido em favor de anjos.

De qualquer forma, a razdo para rejeicdo da leitura hibrida deste texto (que
mistura anjos ¢ homens) parece estar principalmente no problema que causa para o
tradicional dualismo entre céu e terra.

Nas mencionadas tradi¢des literarias relativas a Setitas e Cainitas, exite uma
versdao que apresenta os descendentes de Sete como “filhos de Deus” habitantes de uma
montanha sagrada onde estava a Caverna dos Tesouros. Eles eram puros e ndo se
misturavam com os descendentes de Caim, considerados impuros, que habitavam na
planicie. Deus os chamava de “anjos” porque eles cultuavam no lugar das hostes de
anjos que haviam caido. Mas por tentacdo de Satan eles desceram a montanha, cairam
da “gléria” e copularam com as mulheres descendentes de Caim.'!!

O interessante desta tradi¢cdo, independente de sua data, ¢ que ela retune a leitura
mistica angelical com a que vé nos “filhos de Deus” os descendentes de Sete. Pode ter
sido uma tentativa de juntar as leituras que se firmaram antagdnicas ao longo de tempo.
Mas também ¢ possivel que a polarizacdo das interpretagdes seja posterior a essa
compreensao combinada da referida narrativa.

Smelik (1995:124) exemplifica ainda com Daniel 12,3 para afirmar que o Israel
antigo sempre oscilou entre metdfora e misticismo na recep¢do de tradigdes

cosmoldgicas e para destacar o desacordo entre comentaristas quanto a interpretacao.

110 Em nota de rodapé para Génesis 6,1ss, a BJ afirma que quase todos os escritores cristios até o século
IV viram anjos representados aqui. A partir de entdo, uma tendéncia de espiritualizagdo de anjos levou os
pais da igreja e verem em “filhos de Deus” uma referéncia a linhagem de Sete.

I Embora sem mencionar suas fontes, uma versdo em portugués desta lenda pode ser encontrada em
Proenca e Proenga (2004:79-104) e Tricca (1992:133ss). Trata-se da obra cristd em torno da narrativa
biblica primeva do Génesis, que tem relagdes com o mito da “Caverna dos Tesouros” datada do século
IV-VI EC (Stone 1992:54-55,90ss), mas que deve ter herdado tradi¢des mais antigas.
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O versiculo diz: “e os sabios brilhardo como o brilho do firmamento e os

justificadores de muitos como as estrelas para sempre ¢ sempre” (\d[,W" ~1'A[l.
~ybik'AKK; ~yBir;h' yqeyDIc.m;W [;yqir'h’ rh;zOK. Wrhiz>y:
~yliKif.M;h;W>). A questdo ¢ que este “brilho” escatologico pode ser entendido

de maneira mais metaférica ou mais literal e mistica.!''?

Um exemplo ¢ Joyce Baldwin (1983:217-218) que até v€é uma relagao do texto
com o servo sofredor de Isaias 53 e, por analogia, com a transfiguracao, mas interpreta
o referido brilho metaforicamente como testemunho.

Entretanto, a associacdo de justos com anjos, estrelas e luz ¢ amplamente
atestada (Smelik 1995:125) ainda que freqlientemente complexa. Davidson
(1992:291,318), por exemplo, afirma que o espacgo dualistico entre o ambito angelical e
humano ¢ transposto de varios modos em 1° Enoque € Qumran, ao mesmo tempo em
que ¢ mantido. Quanto a Qumran, também diz que ndo ha afirmagdes conclusivas sobre
a associagdo escatologica de seres humanos com anjos no céu, mas algumas passagens
falam da unido de humanos com anjos em ambiente cultual terrestre.!!?

J. Collins (2005:94-95) nota que ha evidéncias suficientes contra a interpretagao
do referido texto de Daniel apenas como comparacdo. Ele lembra que ha uma longa
tradicdo biblica e extra-biblica que relaciona estrelas com hostes angelicais e o
ajuntamento escatolégico de seres humanos com anjos,!'* o que ja havia aparecido em
Daniel 8,10. Dadas as evidéncias e o contexto da segunda metade do livro de Daniel,
afimra Collins (2005:95), “Dn 12.1-3 descreve a reunido final das duas esferas de vida
pela elevagdo do justo para se juntar a hoste angélica”.!'> O esperado é a ressurreicio

do espirito e a transformagdo para um estado angélico (J. Collins 1997:113).

12 No pseudepigrafo “A Vida dos Profetas” (Hare 1985:394), o nome “Malaquias” do profeta ¢
justificado “for he was indeed beautiful to behold” (porque ele era de fato belo de se ver), lembrando que
a LXX traduz Malaquias 1,1 por “pela mio de seu anjo” (evn ceiri. avgge,lou auvtou/) e nio por
“por mao de Malaquias” como na maioria das versdes. Mas fica a duvida se ¢ uma simples comparagio
ou se o autor vé Malaquias como um anjo de fato.

113 Rowland (2002:31) nota que passagens como 1QM 7,6; 1QSa 2,3-9; 1QSb 4,24-26; 1QH 3,21-23
sugerem uma intima relagdo entre homens e anjos, condicionada a pureza da comunidade.

114 Collins cita Juizes 5,20; J6 38,7; Isaias 14; Mateus 22,30; Siracida 43,8ss; 1° Enoque
80,6;39,5;104,2.6; 2° Baruque 51,10; Assun¢do de Moisés 10,7. Um caso tipico € 1° Enoque 104,2.4.6
que diz “... but now you will shine like the lights (16r, bl) of heaven and will be seen, and the gate of
heaven will be opened to you ... you will have great joy like the angels of heaven ... for you shall be
associates of the hosts of heaven.” (Knibb 1982:241-242). Tradugdo: “e agora vocés brilhardo como as
luzes (16r, bl) do céu e serdo vistos, ¢ o portal do céu sera aberto para vocés ... vocés terdo grande alegria
como os anjos do céu ... pois vocés serdo associados das hostes do céu.”

115 Diante das evidéncias, a critica de Hartman e Di Lella (1985:310) contra a interpretagdo apocaliptica
angelical de J. Collins com base em datas diferentes entre os paralelos envolvidos e certos detalhes do
texto ndo € convincente. Documentos mais recentes podem conter tradicdes mais antigas, o que torna a
questdo de datas bastante incerta para conclusdes deste tipo.
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No ambito do rabinismo, Smelik (1995:131-144) exemplifica com a
metaforizagdo rabinica da tradi¢ao do “brilho setuplicado” que envolve a gloria Deus,
0s justos, anjos, e luminares — tradi¢do ligada a passagens como Isaias 30,26,''® 1QH
Col. XV 24-25'7 2° Enoque 66,7''® ¢ Apocalipse de Sofonias A,1.!'° A questdo é que
os textos, se encarados literalmente, tendem a certa identificagdo de anjos e seres
humanos com a gloria de Deus,'?? a Shekindh, o que é insuportavel para o rabinismo
tradicional. Todavia, interpretagdes mais literais persistiram, identificadas em alguns
textos rabinicos.

Este ualtimo, para Smelik (1995:144), ¢ um exemplo claro de que a
transformacdo do justo nas tradicdes envolvidas vai bem além de uma descricao
metaforica de bem aventuranca material.

Portanto, ainda que exista espaco para interpretagdes metaforicas devido até
mesmo a falta de clareza de certos textos, no computo geral persistem compreensdes
ligadas a crencas numa transformacdo mais literal. Esta implica num brilho
escatoldgico dos justos em paralelo com a gloria divina, sem distingdo ou distancia
(Smelik 1995:141). Estas crencas, a0 que parece, ndo eram vistas como ofensa ao
monoteismo tradicional.

Isto sugere que ndo ¢ por acaso que relatos mais explicitos da experiéncia
visionaria de ascensdo e transformagdo sobreviveram em textos considerados marginais
como os pseudepigrafos. Estes, como lembra Macrae (1983:ix), embora rejeitados
oficialmente, faziam parte da piedade de circulos religiosos populares.

No caso notério de Qumran, as descrigdes dos sacerdotes € membros da seita em
termos angelicais vinham sendo interpretadas como mera comparagdo. Mais
recentemente, entretanto, especialmente com os estudos de Crispin Fletcher-Louis sobre

os Canticos do Sacrificio do Sébado, a situagdo mudou. Ficou bem evidente que a

116 «“A Tuz da lua serd como o sol e a luz do sol serd multiplicada por sete (~y1t; ['b.Vi) — como a luz

de sete dias — quando o SENHOR pensara as chagas do seu povo / e tratard das feridas que sofreu”
(TEB).

17 “Eu resplandego com luz setuplicada (~yt[bX) na luz preparada para tua gldria, pois tu és meu
luzeiro eterno, e estabeleceste meu pé no caminho reto.” (Martinez 1995:390; Martinez e Tigchelaar
2000:178).

118 “How happy are the righteous who shall escape the LORD’s great judgment; for they will be made to
shine seven times brigther than the sun” (Andersen 1983:194). Traducdo: “Como sdo felizes os justos que
escapardo do grande julgamento do SENHOR; pois eles serdo feitos brilhar sete vezes mais
resplandecentes que o sol”.

119 «“And 1 saw angels who are called ‘lords’, and the diadem was set upon them in the Holy Spirit, and
the throne of each of them was sevenfold more (brilliant) than the light of the rising sun.” (Wintermute
1983:508). Tradugdo: “E eu vi anjos que sdo chamados “senhores” ¢ a diadema foi colocada neles no
Santo Espirito e o trono de cada um deles era sete vezes mais (brilhante) que a luz do sol nascente.”

120 O referido brilho escatologico sétuplo ou setuplicado é relativo aos sete dias da criagdo e a luz
primeva que era entendida com a gléria de Deus (Smelik 1995:135).
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adoracdo da comunidade era vista por seus membros como participagdo no culto
angelical a ponto da distingao entre seres humanos e divinos se tornar menos clara e até

mesmo confusa (Brooke 2005:164).

4 — Relatos de transformacdo

A consideragdo dos indicios acima mencionados ¢ um bom caminho para
melhor compreensdo das crengas que envolviam transformacao. Alguns relatos antigos
descrevem a transformac¢do com linguagem escatoldgica, mas também com conotagdes
prolépticas, numa espécie de escatologia realizada.'?! Algumas vezes o fazem de
maneira pitoresca que usa uma imagética com ricos e coloridos detalhes.

Mas esta escatologia realizada, proléptica, ndo ¢ mera produgdo literaria. Esta
relacionada a experiéncia litargica atual, em tempo presente, dos autores reais dos
textos, os quais se valeram da pseudepigrafia.

Esta abordagem esta afinada com a analise proposta por Lech (2006:75,88) para
as visdes das multiddes em Apocalipse 6 e 7, que utiliza o conceito de culto celestial na
mistica judaica e crista.

O caso ¢ que tais visdes nao sdo meros artificios literarios, mas testemunhos da
experiéncia cultual. Nao se trata apenas de releituras de tradi¢des, mas de experiéncias
litargicas misticas que formam a base para a recepcao e modificagdes das imagens dos
textos fundantes como Isaias 6, Ezequiel 1 e Daniel 7 e 12. O cenério das visdes da
mercabhd ¢ ctltico, no qual os visionarios sdo transformados durante a ascensao.

Cada escrito revela certa diversidade de formas, lugares, pensamentos,
expectativas e desejos. Mas isto ndo contradiz o fato de que ha certo padrao religioso
comum por trds das experiéncias — o da ascensdo visionaria extatica que implica em
transformagao mistica.

E desta perspectiva, e com este interesse, que os casos de transformagio sdo
aqui apresentados, o que servira de parametro, visto tratar-se de um paradigma
determinante para as pesquisas do caso paulino nesta tese.

Davila (2001:22-23) defende que a continuidade em termos de praticas misticas
pode ser encontrada basicamente dentro de um modelo antropoldgico xamanico mais
amplo. Quer dizer, embora ndo seja possivel demonstrar com base em uma

historiografia mais precisa a relacdo entre a apocaliptica antiga € o misticismo da

121 J. Collins (1997:145) cita a opinido de Wilhelm Bousset de que a ascensio do visionario é uma
antecipagdo da ascensdo da alma depois da morte. A expressdo um tanto contraditoria “escatologia
realizada”, que se tornou corrente no século XX EC, é util para denotar aspectos escatoldgicos
parcialmente cumpridos na experiéncia crista no presente (Aune 1972:1-7).
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mercabha mais tardio, o padrao xamanico sugere a continuidade historica de praticas
semelhantes.

Ao longo de seu livro, Davila apresenta varios exemplos para demonstrar que a
ascensdo celestial, a transformacgao, a possessao espiritual e o acesso aos segredos dos
céus constituiam mais ou menos um imaginario religioso estrutural, ainda que tais
conceitos tenham recebido contetidos proprios em cada situagao.

Segundo J. Collins (1997:145), o caso paradigmatico por exceléncia da
transforma¢do como alvo da ascensdo celeste ¢ a transfiguragdo de Enoque no anjo
Metatron, relatada em 3° Enoque, abordado mais adiante neste capitulo. Como admite
Collins no local citado, embora este livro seja geralmente datado no século VI EC, ha
evidéncias de que contém tradigdes mais antigas. O 2° Enoque, ou Livro dos Segredos
de Enoque, também relata a transformacdo deste iminente personagem, que tem
vestigios em 1° Enoque.

O amplo testemunho existente das tradi¢des relativas a este homem primevo
revela evidéncias notaveis de crenca num Enoque angelomorfico. A longa tradi¢ao da
identificacdo divino-angélica deste heroi pré-diluviano ¢ tal que ndo é mais contestada
pelos estudiosos do tema (Fletcher-Louis 2002:21).

Outras figuras importantes sdo também descritas como transformadas, como
Isaias, Sofonias e, como ndo poderia deixar de ser, Moisés. Charles Gieschen
(1998:152) afirma que as principais tradicoes de transformagao estdo ligadas a Enoque,
Elias e Moisés. Este ultimo merecedor de um capitulo separado nesta tese.

Pesquisas mais recentes tém procurado demonstrar que também a comunidade
de Qumran deixou rastros deste tipo de crenga.

Seguem, portanto, alguns exemplos de transformag¢do nos casos mencionados. A
ordem mais ou menos cronoldgica da apresentacdo ndo tem a intencdo de ser precisa.
Procura apenas mostrar a existéncia e continuidade de um paradigma de transformacao

que tinha implicagao liturgica.

4.1 - 1° Enoque

A enigmatica declaragdo de Génesis 5,24 sobre o translado de Enoque deixou
bastante espaco para amplos desenvolvimentos sobre a natureza deste arrebatamento (J.
Collins 1989:34).122 VanderKam (1984:9-10) exemplifica este desenvolvimento com
um paralelo entre Génesis 5,18-24 e Jubileus 4,16-25 (Wintermute 1985:62-63).

122 J, Collins afirma ainda que, embora J. T. Milik tenha sugerido que alguns trechos de 1° Enoque sejam
anteriores ao Génesis, o mais satisfatorio é considerar o livro biblico como anterior a colecdo endquica.
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Este ultimo texto da detalhes da data do nascimento de Enoque, que foi o
primeiro a aprender a sabedoria e a escrever sobre os sinais do céu partir de revelagdes
em sonhos. Esteve na companhia de anjos e foi testemunha no caso dos Vigilantes, os
anjos que pecaram com mulheres. No seu arrebatamento foi levado ao Eden em honra e
majestade, onde escreveu sobre o julgamento do mundo.

Os trés livros de Enoque envolvem uma gama de literatura marcada pelo nome
deste ilustre personagem biblico e correspondem a uma cole¢ao de tradicdes complexas
e pluriformes. Portanto, ndo formam obras uniformes, como pode sugerir o titulo
comum que da a impressao de se tratar de trés volumes.

O 1° Enoque ¢ um conjunto de obras que foram reunidas depois do inicio da era
cristd (Corriente e Piflero 1984:13).!2 Geralmente sio reconhecidas cinco maiores
composi¢des que sdo datadas do comecgo da era pré-macabéia até meados do século I
aEC (Isaac 1983:7) — datag¢do que ficou reforcada pelas descobertas de fragmentos em
Qumran (J. Collins 1989:33ss).

Com pequenas diferengas, nos locais citados acima, Isaac e J. Collins
apresentam as composi¢des do seguinte modo: Livro dos Vigilantes (1-36), Livro das
Parabolas ou Similitudes (37-71), Livro das Lumindrias Celestes ou Astronomico (72-
82), Livro dos Sonhos e Visdes (83-90) e Epistola de Enoque (91-107). Dentro destas
colecdes maiores também sdo reconhecidos como distintos o Apocalipse das Semanas
(93,1-10;91,11-17), incluso na Epistola de Enoque, e o Apocalipse Animal (85-91)
incluido no livro dos Sonhos e Visdes.

Conquanto distintas, estas obras ddo testemunho de tradicdes semelhantes que
foram adotadas e modificadas em vdarias circunstancias. Na propria colecdo elas
ganham desenvolvimento, mas também aparecem em outros lugares com contornos
proprios. Um aspecto desta heranga ¢ a crenga apocaliptica da transformagao.

As viagens celestiais deste patriarca sdo descritas ao longo das composi¢des de
1° Enoque num rico colorido de imagens, com relatos das reagdes sentidas em seu ser,
que incluem vislumbres de certa transformagao.

Incluido no Livro dos Vigilantes, o trecho dos capitulos 12 a 16 de 1° Enoque ¢
denominado “Fragmentos de Visdes de Enoque”, datado do comeco da época chamada
pré-macabéia (Isaac 1983:7). Para Scholem (1972:43), o capitulo 14, centro deste
trecho, estd nas origens de toda a literatura do misticismo da mercabhd e sua visao

extatica do trono celestial.

123 Por causa desta complexidade, o editor do volume sobre os livros de Enoque, onde consta o texto
citado, denominou a literatura ligada a este patriarca de “Ciclo de Henoc” (Ciclo de Enoque).
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Nesta passagem, uma das mais antigas da colecdo, Enoque tem acesso especial a
presenca divina, ainda que nao explicitamente descrito como divino ou angélico
(Fletcher-Louis 2002:21). Mas, mesmo que ndo expressamente angelomorfico, a
narrativa da ascensdo de Enoque ao trono de Deus carrega indicios de transformacao
que ¢ desenvolvida na mercabha.

No capitulo 14 e seu contexto hd uma inversao de papeis. Geralmente um anjo ¢
o intermediario, mas Enoque passa a ser o intermedidrio entre Deus e os anjos. Isso fica
bem explicito em 15,2 quando diz:'?* “And go, say to the Watchers of heaven who sent
you to petition on their behalf: “You ought to petition on behalf of men, not men on
behalf of you”!? (Knibb 1982:100).

Em 13,4 sdo os anjos pecadores que clamam a Enoque para que interceda por
eles a fim de que sejam perdoados: “And they asked me to write out for them the record
of a petition that they might receive forgiveness, and to (3r,a35) take the record of their
petition up to the Lord in heaven”!?® (Knibb 1982:93).

A explicacdo dada para esta inversdo de papeis ¢ que os anjos pecaram quando
assumiram forma humana e copularam com mulheres (12,4), razdo porque nao podiam
mais ter contato com o reino celeste (13,5). Este ¢ o motivo dado para seu
arrebatamento e desaparecimento (12,1).

E nitida a condigdo exaltada de Enoque a ponto de sugerir que, enquanto os
anjos assumem forma humana e copulam pecaminosamente, ele, por sua vez, assume
papel e, nas entrelinhas, forma angelical, o que pressupde transformacdo. Aqui estdo as
tradigdes embrionarias da transformagdo que se desenvolve nos relatos visionarios dos
pseudepigrafos e misticismo judaico.

VanderKam (1984:135) nota que no capitulo 14 Enoque ¢ elevado ao céu e
colocado proximo a porta do trono divino sem acompanhamento de anjo e conclui: “At
this early point in the tradition the man Enoch has already assumed astonishing,

superhuman traits”.'?’

124 Nos casos geralmente envolvendo pseudepigrafos as citagdes sdo de tradugdes disponiveis em inglés
(neste caso serd oferecida uma traducao nas notas de rodapé) ou portugués. Ha muita davida sobre qual
teria sido a lingua original destas obras e os manuscritos mais antigos disponiveis estdo geralmente em
idiomas de dificil acesso. Uma avaliagdo do problema das linguas originais pode ser encontrada nas
introdugdes das obras citadas e também em Charles et. al. eds. (1913).

125 B v4, diga aos Vigilantes do céu que te enviaram para interceder por eles: “Vos devieis interceder
pelos homens, e ndo os homens por vos”.

126 E eles me pediram para escrever por eles o registro de uma peticio de que eles pudessem receber
perdao e para (3r,a35) que levasse o registro de sua peti¢do para o Senhor no céu.

127 Neste antigo ponto na tradi¢do, o homem Enoque ja assumiu caracteristicas extraordinarias, supra
humanas”.
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Esta posicdo exaltada de Enoque também se contrapde a descricdo da presenga

de Deus como local inacessivel:

14.19 And from underneath the high throne there flowed out
rivers of burning fire so that it was impossible to look at it.
14.20 And He who is great in glory sat on it, and his raiment
was brighter than the sun, and whiter than any snow. 14.21 And
no angel could (3r,c30) enter, and at the appearance of the face
of him who is honoured and praised no (creature of) flesh could
look. 14.22 A sea of fire burnt around him, and a great fire
stood before him, and none of those around him came near to
him. Ten thousand times ten thousand (stood) before him, (3r,
¢35) but he needed no holy counsel.'?®

1° Enoque 14,19-22 (Knibb 1982:99)

Esta passagem parece conotar uma dicotomia entre carne/espirito, mas de uma
maneira um tanto ambigua. Nao h4d uma concepcao de viagem celestial “no espirito” no
sentido de “fora do corpo”,'”” mas aparece uma no¢io de que o corpo carnal é
incompativel com as realidades celestiais.

Esta identificacdo exaltada angelomorfica de Enoque ¢ subentendida, ou narrada
explicitamente em alguns casos, como resultado de uma transformagdo proléptica
ocorrida durante suas viagens celestiais.

Em tradigdes enoquianas, tal transformacgao ¢ esperada como realidade tltima no

escaton.

No Livro das Parabolas ou Similitudes (62,14-16), por exemplo, os justos

will have raisen from the earth, and will have ceased to cast down
their faces, and will have put on the garment of life. 62.16 And this
will be a garment of life from the Lord of Spirits; and your garments

128 14.19 E desde debaixo do alto trono ali saiam rios de fogo flamejante de tal modo que era impossivel
olhar para aquilo. 14.20 E Ele que ¢ grande em gloria sentou-se nele e seu paramento era mais brilhante
que o sol e mais branco que qualquer neve. 14.21 E nenhum anjo podia (31,c30) entrar, e a aparéncia da
face daquele que ¢ honrado e louvado nenhuma (criatura de) carne podia olhar. 14.22 Um mar de fogo
queimava ao seu redor e um grande fogo estava diante dele ¢ nenhum dos que estavam ao seu redor
vinham perto dele. Dez mil vezes dez mil (estavam) diante dele, (3r,c35), mas ele ndo precisava de santo
conselho.

129 Bsta ambigiiidade fica mais explicita na divida paulina em 2° Corintios 12,2 “se em corpo ndo sei se
fora do corpo ndo sei”.
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will not wear out, and your glory will not fail (8r,a25) before the Lord
of Spirits.!*? (Knibb 1982:152).

Aqui a transformagdo ultima ¢ descrita como troca de roupagem terrena com
uma celeste de brilho glorioso permanente, que aparecera prolepticamente em outros
lugares, como sera visto adiante. Esta iconografia descreve uma transformagao final
para se viver na presenca de Deus. O aspecto futuro com a concepgao de vestimentas
que ndo envelhecem e uma gloria que nunca desvanece na presenga de Deus apontam
para uma realidade tltima escatologica.

Com outra linguagem, a Espistola de Enoque (108,11-13) traz:

108.11 And now I will call the spirits of the good (who are) of the
generation of light, and I will transform those who were born in
darkness, who in the flesh were not recompensed with honour, as was
fitting to their faith. 108.12 And I will bring out into shining
(16v,b35) light those who love my holy name, and I will set earch one
on the throne of his honour. 108.13 And they will shine for times
without number,3! (Knibb 1982:251 — italicos no original)

Semelhante a Daniel 12,3, agora a transformagdo ¢ vista em termos de mudanca
das trevas para a luz, uma realidade escatologica derradeira e sem fim. O nascimento
em trevas € equivalente ao nascimento carnal, humano. Embora a condi¢do humana seja
descrita como “sem honra”, provavel referéncia a injustigas sofridas, parece incluir a
idéia de que ser transportado para a luz ¢ deixar a condi¢do carnal e assumir uma
natureza escatologica angelical. Este ¢ o campo, como na passagem de Daniel acima, da
bem comum associacdo de justos com anjos, estrelas e luz, como ja foi observado nesta
tese.

Mas, de fato, ha evidéncias de que as tradigdes que compuseram 1° Enoque
incluiam uma experiéncia transformadora antecipada. No final do Livro das Parabolas

ou Similitudes datado entre 105 e 64 aEC (Isaac 1983:7), em 1° Enoque 71,1ss, hd uma

130 Serfo levantados da terra e ndo mais ficardo com as faces decaidas e serdo vestidos com vestimentas
de vida. 62.16 E esta sera vestimenta de vida do Senhor dos Espiritos; e suas vestimentas ndo desgastarao
e sua gloria ndo passara (8r,a25) diante do Senhor dos Espiritos.

131'108.11 E agora eu chamarei os espiritos dos bons (os que sdo) da geragdo da luz e transformarei
aqueles que foram nascidos em trevas, aqueles que em carne nao foram recompensados com honra, como
era apropriado para sua fé. 108.12 E trarei para a brilhante (16v,b35) luz aqueles que amam meu santo
nome, e farei sentar cada um no trono de sua honra. 108.13 E brilhardo por tempos sem conta,
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narrativa da ascensdao de Enoque aos céus com caracteristicas notaveis. Ela descreve um
arrebatamento até o mundo angelical, onde Miguel se torna o mediador da revelacao de
mistérios divinos a Enoque (71,1-4). A ascensdo ¢ gradativa até o céu mais elevado
onde esta o Ancido de Dias (71,5-10).

No centro da narrativa (71,11-14), j4 no céu mais alto, ha uma descri¢ao de

transformacgao e identificagao de Enoque como “Filho do Homem”:

71.11 And I fell upon my face, and my whole body melted, and my
spirit (9r,c10) was transformed; and I cried out in a loud voice in the
spirit of power, and I blessed and praised and exalted. 71.12 And
these blessings which came out from my mouth were pleasing before
that Head of Days. 71.13 And that Head of Days came with Michael
and Gabriel, Raphael (9r,c15) and Phanuel, and thousands and tens of
thousands of angels without number. 71.14 And that angel came to
me, and greeted me with his voice, and said to me: “You are the Son
of Man who was born to righteousness, and righteousness remains
over you, and the righteousness of the Head of Days (9r,c20) will not
leave you.’!3? (Knibb 1982:166)

Enoque experimenta um senso de fraqueza e transformacgdo do espirito. Ao
mesmo tempo cai em prantos e louva, mas sob o poder do espirito. Esta rodeado de um
exército de anjos, e um deles o satda e identifica como “Filho do Homem” nascido para
a justica do Ancido de Dias, lembrando Daniel 7,13.

A identificagdo de Enoque deste modo coloca o texto no campo das inumeras
pesquisas sobre esta expressdo,'**> motivadas principalmente pelas quase uma centena
de vezes que ela aparece no Novo Testamento em relagdo a Jesus.

O professor J. Collins (1989:81-83), que considera a identidade do “Filho do
Homem” em Daniel a mais célebre questdo de toda a literatura apocaliptica, afirma que
h4 varias consideracdes que apontam para uma figura angelical. Ele acredita que o

paralelo entre Daniel 7 e o conflito angélico nos capitulos 10-12 implica que o “Filho

13271.11 E cai sobre minha face, e todo o meu corpo derreteu, ¢ meu espirito (9r,c10) foi transformado; e
eu clamei em alta voz no espirito de poder e eu abengoei e louvei e exaltei. 71.12 E estas bén¢aos que
sairam de minha boca eram agradéaveis diante do Cabeca de Dias. 71.13 E este Cabeca de Dias veio com
Miguel e Gabriel, Rafael (9r,c15) e Panuel, e milhares e dezenas de milhares de anjos sem conta.71.14 E
aquele anjo veio a mim, e me cumprimentou com sua voz, ¢ me disse: ‘Tu és o Filho do Homem que
nasceu para a justiga, € a justica permanece sobre ti, ¢ a justica do Cabega de Dias ndo te deixara.’

133 As interpretagdes da expressdo tém sido vérias como segue: 1 — Origem da Tradigdo/Dependéncia
Literaria: a) Mesopotamia, b) Cananita, c) Egipcia, d) Judaica, e¢) Gnostica. 2 — Natureza: a) Homem
Primordial, b) Homem Divino, c) Ser Angélico. 3 — Identidade: a) Figura Individual, b) Figura Coletiva,
bl) Israel, b2) Os Santos do Altissimo, c¢) Titulo, d) Enoque. 4 — Funcdo: a) Messias, b)
Intercessor/Salvador Celestial, d) Intérprete, d) Revelador. (Colpe 1995:400ss).
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do Homem” ¢ a contraparte sobrenatural que representa os judeus. Ele lembra que
expressoes similares sao usadas para falar de anjos em Daniel (8,15-16;10,16-18).
Observa ainda que em 1° Enoque 46,1ss, no mesmo livro das Similitudes,'** a
expressao ¢ usada para um ser com caracteristicas angelicais.

Sem levar em conta o Novo Testamento, Rowland (1982:178ss) nota que, além

das varias ocorréncias nas Similitudes, esta figura s6 aparece em Daniel 7,13 (“‘como
filho de homem” — Vn"a/ rb;K.) e, possivelmente, em 4° Esdras 13. Ele ja havia

concluido, antes de J. Collins, que se trata de figura angelical, mas nao deixou de
enfatizar a ambigiliidade da expressdo. O “Filho do Homem” também ¢ um ser humano
exaltado na presenca de Deus. E um homem celestial glorificado que age como juiz no
lugar de Deus, identificado nas Similitudes como Enoque.

Mas ndo ¢ s0 isso.

Consciente de que as varias pesquisas sobre o “Filho do Homem” partem
geralmente de seu uso neotestamentdrio, Cristofani (2000:26,28,37-44) esboca uma
outra metodologia de abordagem a partir do texto fundante de Daniel 7 perguntando
pela experiéncia religiosa e imaginario subjacentes ao texto e expressao afim.

Mesmo que seja uma visdo parcial que o grupo tem de seu meio, Cristofani
acredita que a expressdo estd ligada a fusdo dos horizontes divino e humano. Ha,
portanto, uma integragdo da visdo de Deus em meio a crise humana vivida no tempo
macabaico, época do livro de Daniel. O “Filho do Homem” representa uma experiéncia
que procura integrar a vivéncia social e religiosa para sobrevivéncia em meio a crise.
Para Cristofani, trata-se de uma experiéncia visionaria do grupo de Daniel.

Entretanto, ainda ha mais a ser dito.

Pode ser acrescentado que esta experiéncia inclui a superacdo dos limites
humanos pela transformacao proléptica, indicada na transformagdo do humano Enoque
no angelical “Filho do Homem”. Neste caso, Gieschen (1998:156-157) esta correto ao
afirmar que a expressdo neste texto estd ligada ao notdvel fendmeno do
angelomorfismo.

Assim, o texto tem implicagdes litlrgicas que envolvem transformagdo. A
passagem associa transformacdo com louvor em éxtase, observa Morray-Jones

(1992:25-26). O espirito transformado do visiondrio estd vinculado a agdo do espirito de

134 Existem duvidas de que os capitulos 70 e 71 sejam parte integrante do livro todo das Similutes. Se
Rowland (1982:184) pode concluir que a maioria dos especialistas optava por considerar o capitulo 71
como uma adi¢@o, Gieschen (1998:157) afirmou mais recentemente que a maioria opta pela unidade.
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poder, ou do Poder,'* que o leva a um éxtase em choros, gritos e louvores em alta voz.
Morray-Jones relaciona esta narrativa de 1° Enoque 71,11ss com os éxtases induzidos
por hinos e oragdes no ambito do misticismo judaico. Neste ambiente, o mistico
experimenta uma transformacgdo que envolve sensacdes corporais de fogo e luz como
testemunham amplamente os anais do misticismo devocional.

Do ponto de vista gramatical, a transformag¢ao narrada no verso 11 até poderia
ser lida metaforicamente no sentido de “espirito conturbado”.!’® Mas, além das
implicagdes de Enoque ser o “Filho do Homem”, ¢ preciso reconhecer que a dificuldade
para um ser humano carnal adentrar os céus como relata, por exemplo, 14,21, aponta
para uma transformagao mais literal ou mistica.

Existem semelhangas na descricdo do comparecimento de Enoque diante do
trono de Deus em 1° Enoque 14,18ss e 2° Enoque 22, onde os versos 8 a 10 mostram
explicitamente a transformacdo deste viajante celestial, como analisado abaixo. Estas
similaridades parecem pressupor que tal mito da presenca de Enoque diante do trono
divino era conhecido pelos autores destes pseudepigrafos (Otero 1984:150-151).

Portanto, ainda que gramaticalmente uma leitura metaforica seja possivel, o
contexto indica que ¢ melhor uma interpretacdo mais literal de transformag¢do com
implicagdes cultuais, de acordo com crengas conhecidas que se desenvolveram na

época.

4.2 - 2° Enoque

Considerado um midrash de Génesis 5,21-32, esta obra ¢ basicamente um
apocalipse que descreve a ascensdo de Enoque aos céus e seu retorno para contar a
familia o que ele aprendeu, além de breves relatos sobre seus sucessores. Estas
consideragdes de Andersen (1983:91ss) incluem a constatacdo de que o livro ¢ uma
obra composta, compilada no século XIV EC ou antes, que certamente contém
tradicoes bem anteriores.

Embora Andersen registre a existéncia de interpolagdes cristds e a grande
dificuldade em datar a obra, Otero (1984:151-152) afirma que a maioria dos estudiosos

considera que o livro tem um nucleo judaico composto antes de 70 EC.

135 F possivel que a tradugdo com letra maiuscula “of the Power” (do Poder) de Morray-Jones na obra
citada represente melhor o que seria uma agdo divina descrita de modo hipostatico.

136 A semelhanga de Knibb na citagdo acima, Isaac (1983:50) traduz “and my spirit transformed” (e meu
espirito transformado). Entretanto, o espanhol de Corriente e Pifiero (1984:95), que traduz “y mi espiritu
se trastornd” (e meu espirito se transtornou), vai mais nesta dire¢do. Assim também “meu espirito entrou
em delirio” em Proenga e Proenca (2004:296).
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Os primeiros capitulos relatam a ascensao gradativa de Enoque de céu em céu,
conduzido por anjos, apoOs ter tido uma visdo em que anjos gloriosos de estatura

37 o orientam a se preparar e prevenir seus filhos de que seria arrebatado. Tal

enorme!
arrebatamento ocorreu logo ap6s Enoque ter cumprido a orienta¢ao destes anjos.

Comega entdo, a partir do capitulo 3, a jornada de um céu para o outro. De um
modo pitoresco € sem maiores esclarecimentos, em 3,1 o texto narra Enoque
testemunhando que os anjos “took me up onto their wings, and carried me up to the first
heaven, and placed me on the clouds”!*® (Andersen 1983:110). O quadro é do Enoque
humano que precisa do auxilio das asas dos anjos para a ascensdo.

J&4 no sétimo céu, a imagem ¢ apresentada em paralelo a visdo de Isaias 6,1ss,
que ¢ explicitamente citado em 21,1 da recensdo J em Andersen (1983:134). A
expressdao “Woe to me!” (Ai de mim!), que remete a Isaias 6,5, juntamente com a
declara¢ao de medo e terror (20,1;21,2-4), destaca as limitagdes humanas do patriarca
diante da visao do trono de Deus a semelhanca de Isaias.

Neste momento (21,2-4), os anjos que conduziram Enoque ndo podem mais
continuar com ele e o deixam. Ele passa, entdo, a ser auxiliado pelo arcanjo Miguel.
Mais tarde (24,3), ¢ esclarecido que nem os anjos tém acesso aos segredos que lhe
foram revelados. E neste ponto que a transformagdo de Enoque é explicitamente

narrada. Ela estd em 2° Enoque 22,1-2.5-10:!%

'T saw the LORD. His face was strong and very glorious. Who (is) to
give an account of the dimensions of the being of the face of de
LORD, strong and very terrible?...

’And the LORD, with his own mouth, called to me, “Be brave,
Enoch! Don’t be frightened! Stand up, and stand in front of my face
forever.” ®*And Michael, the LORD’s archistratig, lifted me up and
brought me in front of the face of the LORD. And the LORD said to
his servants, sounding them out. “Let Enoch join in and stand in front
my face forever!” "And the LORD’s glorious ones did obeisance and
said, “Let Enoch yield in accordance with your word, O LORD”

8And the LORD said to Michael, “Go, and extract Enoch from [his]
earthly clothing. And anoint him with my delightful oil, and put him
into the clothes of my glory.” >And so Michael did, just as the LORD
had said to him. He anointed me and he clothed me. And the
appearance of that oil is greater than the greatest light, and its
ointment is like sweet dew, and its fragrance  myrrh; and it is

137 Estas dimensdes exageradas de tamanho do corpo geralmente estdo ligadas a tradigdo do Shi‘ur

Qomabh, referida na abordagem do 3° Enoque mais adiante.

138 Elevaram-me sobre suas asas, € me conduziram ao primeiro céu, € me colocaram sobre as nuvens.

139 Na traducgdo espanhola de Otero (1984:172) a numeracdo de capitulos e versiculos ¢ diferente. Este
trecho corresponde a 9,20-23.
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like the rays of the glittering sun. '°And I looked at myself, and I had
become like one of his glorious ones, and there was no observable
difference.'*® (Andersen 1983:137-138)

A imagem do texto ¢ rica. A transformagdo ¢ descrita como troca de
vestimentas, procedimento bastante comum também em outros lugares (2° Corintios
5,1-4; Apocalipse 3,4ss;6,11;7,9.13ss; 4° Esdras 2,39; Ascensdo de Isaias, obra
abordada abaixo).

E fato notavel que a transformagdo representa uma participagdo na “gloria do
SENHOR” (v.8), que ¢ também equiparagdo angelical (v.10). Mas coloca-lo diante da
face do Senhor para sempre lhe da status de anjo principal (Gieschen 1998:158). A
imagem do 6leo que brilha com luz mais brilhante que a luz do sol (v.9) lembra o ja
abordado texto escatoldgico de Daniel 12,3.

Entretanto, neste contexto de Enoque, de certa forma, a transformagao ¢
antecipada numa escatologia proléptica. Ele ¢é transformado em gléria, mas, na
seqiiéncia, precisa voltar para a terra por um més (36,1-2).

Ele agora ndo precisa mais comer ou dormir (23,3.6;56,2). Tem conhecimento
muito maior do que os anjos (40,1ss). Seres humanos mortais ndo podem mais
contemplar sua gloria flamejante (37,2): “Enoch, if your face had not been chilled here,
no human being would be able to look at your face”'*! (Andersen 1983:160). A razdo é
que seriam queimados, dai por que seu rosto precisa ser refrigerado para voltar a terra.

Segundo Fletcher-Louis (2002:20), além disso, o fato de que 2° Enoque 30,11 da
identidade angelomorfica para Addo: “And on the earth I assigned him to be a second
angel, honored and great and glorious.”!'*? (Andersen 1983:152), pressupde que Enoque

reconquista o estado pré-lapsariano.

140 ' Bu vi o SENHOR. Sua face era vigorosa e muito gloriosa. Quem ¢ que vai dar conta das dimensdes
do ser da face do SENHOR, vigorosa e muito terrivel? ... ’E o SENHOR, com sua propria boca, me
chamou, “Sé Valente, Enoque! Nio te assustes! Levanta-te e esteja diante de minha face para sempre.” °E
Miguel, o maior general do SENHOR, levantou-me e me levou diante da face do SENHOR. E o
SENHOR disse aos seus servos, sondando-os, “Que Enoque se aproxime e fique diante de minha face
para sempre!” ’E os gloriosos do SENHOR prostaram-se e disseram, “que Enoque ceda de acordo com
vossa palavra, 6 SENHOR!”

8E 0 SENHOR disse a Miguel, “V4 e desvista Enoque de suas roupas terrenas. E unja-o com meu
prazeroso Oleo e vista-0 com as vestes de minha gloria.” °E assim fez Miguel, exatamente como o
SENHOR lhe disse. Ele me ungiu e me vestiu. E o resplendor daquele 6leo era maior do que a luz mais
intensa e seu ungiiento ¢ como orvalho doce e sua fragrancia mirra; e € como raios do sol cintilante.
19E olhei para mim mesmo e eu tinha me tornado como um de seus gloriosos € ndo havia diferenga
perceptivel.

141 Enoque, se a tua face ndo tivesse sido resfriada aqui, nenhum ser humano seria capaz de olhar para teu
rosto.

142 E sobre a terra eu o designei para ser um segundo anjo, honrado e grande e glorioso.
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Os dois textos citados, 2° Enoque 22 e 1° Enoque 71 anteriormente, tém
conteudo e colorido proprios, mas também estdo ligados as mesmas tradigdes. Sao as
tradicdes que foram se desenvolvendo e sendo modificadas em cada circunstancia
especifica, mas que geralmente vinculam as viagens celestiais com certa experiéncia de
transformacao.

Segundo Alexander (1983:247-248), ¢ justamente 1° Enoque 14 ¢ 71 e 2°
Enoque 22 que mais se aproximam do 3° Enoque (abordado adiante) e o misticismo da
mercabhd com as viagens celestiais do mistico em éxtase, sua transformagao e o acesso

aos mistérios celestes.

4.3 — Qumran

Nao ¢ comum encontrar relatos de viagens celestiais e transformagdo em
Qumran como ¢ nos pseudepigrafos. Entretanto, estudos mais recentes tém concluido
que isso nao significa auséncia de crencas qumranicas deste tipo.

J. Collins (1997:148-149) concluiu que o interesse desta comunidade no mundo
celestial ¢ intenso, embora diferente dos apocalipses. Sem possibilidades de freqlientar
o templo terreno, em seus hinos eles se viam transportados para o templo celestial, o
que levou J. Collins a deduzir que havia uma espécie de “communal mysticism”
(misticismo de comunhao), conclusdo semelhante a de Bilhah Nitzan j4 citada.

Este resultado da pesquisa, todavia, ja ¢ considerado timido diante de estudos
desenvolvidos mais recentemente. De acordo com a mencionada tese de Crispin
Fletcher-Louis, a f¢ de Qumran se enquadrava perfeitamente no escopo geral de crengas
judaicas em uma volta litirgica a um estado original angélico. A implica¢do ¢ que
viagens celestiais e transformacao faziam parte da concepgao religiosa da seita, embora
com caracteristicas proprias.

Um texto qumranico no centro deste debate ¢ 4Q491c, que J. Collins (1997:149)
considera o Unico exemplo de entronizagdo em Qumran, mas nao de transformacao
angelical. Entretanto, neste caso parece que a entronizagdo ¢ resultado da

transformacdo. O texto é o seguinte:'*?

[...Jtwarwn
hiph[..1.[.01

3 Nos casos que envolvem citagdes longas de textos em idiomas antigos, mesmo que ndo
comprovadamente originais, serd oferecida uma tradugdo no proprio corpus do trabalho, para conforto do
leitor.
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qdcby ..1b ~yXwdq wlygyw ~[yqyldc[ winnry wtrwbg
X[wKkb ..]2
lyx[ .. rwd rwd ljwkb wtmr|[ yzrw wtma zam hnykh
larX[y ..13
ymymt[..]. ~ymlw|[ td[l ~ynwyba tc[w
~ym][...]...[...]4
hmhybydnw ~dq yklm lwk wb wbXy Ib ~yla td[b zw[ ask
~ymliw][ ...]5
ymwd a.[... ajwl
ytbXy yna ayk ayb awby awlw ytlwz ~mwry awlw {hmdy}
awl ydwbk[...] 6
lyaw ~ymXb hy..1b
rXbk awl Xdwq td[b ynwkmw bXxitta ~yla ~[ yna
~wWby.[..]7
wdwbk yl rqy Iwk[ ayk ytjwat
aym ayl hmdy ydwbkb aymw ayb bXxn zwbl ay[m]
Xdwgh 'w[[m ...] 8
rps{.;\w bwXy ~y yabk [ajwh
lyaw ayb hmdh [r [[wbsy] aymw ynwmk ~yr[c[ lwk ajXy
aym wt[...]9
hmdt awl hyrwhw ytynXn
aymw lyky aym ytpX lzmwf[ ayp yx]tpb ayn{w}dvgy aymw
[... ytyrwhbi 10
yjpXmb hmdyw ynd[wy
~yla ~[ ayna ajyk hmdy awl .. ~yXwdql [r $Imh
dydy..]11
~yrypwa ~tk aylw z[p] ayl $Imh ynb ~[ aydwbkmw
ydim[m
1[...] vacat [...] vacat [...] 12
[.. wlhwrmz Xdwgh !w[mb[ ..] yhwlab
~yqydc wnnr ..] 13
.1k lyaw ~ymlw[ txmXb[..] hnr ayghb
wlymXth ..]14
L.yxwlXm Irq ~yqghl

[.]Xxwkb wdy [ydwhl

L1117
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(Martinez Tigchelaar 2000:980)

1[...] ... [...] distinguiu as coisas temiveis [...]

2 [... em for]¢a do seu poder berrar[am] os ju[st]os e alegram-se os
santos [...] em justica

3 [... I]srael ele fez firme desde entdo a sua verdade e os mistérios de
sua sabedoria em to[da geracdo geracao ...] capacidade

4 [...] ... [...] e conselho de pobres para congregacao eterna .[...] os
perfeitos de

5 [... e]Jterna trono forte na congregacdao de Elim ndo sentardo nele
todos os reis do leste e seus nobres na[o ...] siléncios de

6 [...] minha gléria ndo {se compara} e ndo os exaltam exceto a mim e
nao entram comigo pois eu resido ..[...].. nos céus e nao ha

7 [...]... eu com os Elim sou considerado e meu lugar na congregacao
de santidade ndo conforme carne [meu] dese[jo] pois toda
preciosidade para mim a gléria dele

8 [... A mora]da de santidade [qu]em para desprezo considerado
comigo? e quem em minha gldria se compara comigo? quem o qufe]
como os vindos do mar volta e {.} conta?

9 [...]... Quem carre[ga todos] os insignificantes como eu? e quem
carrega o mal a semelhanga comigo? nao ha fui instruido e ensino ndo
se compara

10 [no meu ensino ...] € quem atac{a}rd a mim no abrir [de minha
boca] e o fluir do meu ldbio quem poderd? e quem intimara a mim e
se comparara no meu juizo?

11 [... Amado do rei e companheiro dos santos ... ndo se compara
polis eu com os Elim a posi¢[ao minha €] minha gldéria com os filhos
do rei para mim [ou]ro puro e para mim ouro de Ofir

12

13 Berram os justos com meu Elohim [...] em morada santa o cantico
deles...]

14 [... Flazem ouvir no vale um berro [...] em alegria eterna, ndo ha
[...]

15 [...] para levantar o chifre do ungido [meu]

16 [...] para fazer conhecida a mao dele com forca [...]

17001

Este fragmento, que apresenta mais enfaticamente a entronizacdo do salmista,
compde o chamado “Hino de Auto-exaltacdo” junto com 4Q427 frag. 7 col. I + 9,
4Q471b frags. 1-3, e 1QHa XXVI (Nogueira 2002:78).

Fletcher-Louis (2002:199 n.146) ndo se sente seguro com o titulo de “Self-

Glorification Hymn” (Hino de Auto-Glorificacdo). Prefere “Glorification Hymn” (Hino

144 Tradugdo minha com consulta ao inglés de Martinez ¢ Tigchelaar (2000:981) ¢ ao portugués em
Martinez (1995:162). Acompanho a reconstrugdo de Martinez e Tigchelaar, anotada entre colchetes, e
ilustrada em minha traducdo portuguesa. Entretanto, os principais topicos aqui analisados ndo dependem
fundamentalmente da reconstrugdo do texto, que € bastante debatida.
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de Glorifica¢dao) e também tem duvidas se pertencem exatamente & mesma composi¢ao
litargica.

Entretanto, sdo notaveis tanto a énfase na primeira pessoa do singular em
4Q491c acima, quanto as semelhancas entre as recensoes envolvidas. A comparacao
sindtica delas mostra claramente a mesma linha textual (Dimant 1994:160). Mas as
similaridades notorias nao devem ofuscar o fato de que 4Q491c ¢ excepcional entre

) 145
b

estes mencionados e no corpus geral dos Hodayot (twydwh especialmente no

tema da entronizacdo (Collins e Dimant 1994:154-155).

A andlise deste fragmento em sinopse com os outros acima referidos parece
levar a conclusdo de que estdo presentes os elementos tipicos do apocalipsismo
visionario num padrao semelhante, embora com peculiaridades consideraveis.

Um outro elemento importante ¢ que se trata de uma colecao de canticos, o que
geralmente estd mais proximo da experiéncia religiosa da comunidade. O grande
interesse pela publicacdo do texto quando de sua descoberta era justamente porque
envolvia os sentimentos de um dos membros da seita qumranica (Schuller 1994:137).

Este campo dos sentimentos, por natureza, estd mais perto da experiéncia
religiosa do que os ambitos mais teologicos ou doutrindrios. Pode também estar mais
proximo de uma expressdo de crencas em termos de um modus vivendi litirgico. Em
suma, este fragmento esta ligado a experiéncia cultual, pois se trata de um hino.

Portanto, enquanto nos pseudepigrafos geralmente sdao encontradas narrativas
de ascensdo, transformacdo e revelagdo dos mistérios dos céus, aqui hd um testemunho
liturgico de fendmeno semelhante. Embora de género diferente dos trechos
pseudepigrafos transformistas, estes fragmentos qumranicos parecem testemunhar o
mesmo tipo de experiéncia religiosa.

E preciso ressaltar ainda que os canticos podem ser de carater mais popular, em
contraste com as regras € manuais geralmente formulados por pessoal mais
especializado. Neste caso, as crencas aparecem de modo mais desconexo, sincrético e
menos elaborado. Tendem a conviver com contradigdes e tensdes, com menor
preocupacdo em harmonizagdo. Ao mesmo tempo, representam elementos

fundamentais das crengas populares.

1450 titulo mais longo é Megylat Hodayot (twydwh tlygm), isto &, “Rolo de Agdo de Gragas”.
Texto publicado pela primeira vez em 1954, que retine uma espécie de coletdnea de hinos, a qual se
assemelham os fragmentos da caverna 4 aqui mencionados, que compdem a chamada Colecdo 4Q
Hodayot (Schuller 1993:605-606). Esta cole¢do da cavena 4 lanca novas luzes sobre um material que ja
era familiar para os estudiosos dos manuscritos de Qumran (Collins e Dimant 1994:151).



95

Uma das grandes questdes que envolvem a recensdo 4Q491c em epigrafe ¢ a
identidade do salmista descrito em primeira pessoa principalmente a partir da linha 6.
Esta, na verdade, ¢ a porta de entrada para a hipotese aqui proposta.

A antiga tese de M. Baillet'*® de que o protagonista do cantico é o arcanjo
Miguel conquistou a simpatia de Devorah Dimant (Collins e Dimant 1994:154), que
logo mudou de opinido por influéncia de John Collins (Dimant 1994:161). Esta tese ¢
lembrada por Fletcher-Louis (2002:203) como exemplo da tendéncia de intérpretes
atuais a suposicoes dualistas.

Morton Smith (1996:73-78) foi quem inicialmente demonstrou as fraquezas
insuperavies desta teoria.

Ele destacou, em primeiro lugar, que Miguel jamais ¢ mencionado. Além disso,
¢ decisiva a frase “eu com os Elim'¥" sou considerado” (bXx{tta ~yla ~[ yna)na

linha 7. Esta declaracdo, segundo Smith, s6 pode significar que o salmista ndo era
originalmente um dos Elim, o que descarta a possibilidade de ser Miguel. Para ele,
apesar dos siléncios do texto devido a seu estado fragmentado, o contexto ¢ o da
especulagdo sobre ascensdo celestial e deificagao.

A tese principal de Smith, de que o salmista ¢ um ser humano e ndo
originalmente um anjo, acabou sendo bem aceita, mas recebeu varias criticas quanto
aos detalhes e outros desdobramentos.

John Collins aceitou a conclusao de Smith de que o falante em questdo ¢ um ser
humano exaltado, mas sustentou inicialmente que se trataria de um mestre ou sumo
sacerdote escatoldgico e ndo tanto um visiondrio que subiu aos céus (Collins e Dimant
1994:154-155).

Entretanto, Fletcher-Louis (2002:206-212) procurou demonstrar que a opinido
de J. Collins esté calcada principalmente na tradicional tese de que esta recensdo estd no
contexto escatologico dos Rolos de Guerra. Porém, agora ficou demonstrado que esta
suposta relagdo ndo tem fundamento justificavel.

Para Fletcher-Louis, ndo se trata de negar o aspecto escatologico, mas, diz ele, ¢
uma conclusdo desequilibrada de John Collins enfatizar o escaton e minimizar o

aspecto presente. Ele lembra que, para pelo menos alguns dos primeiros cristdos, por

146 Ndo foi possivel acessar esta publicagdo, que se encontra no volume VII do Discoveries in The
Judaean Desert (DJD).

147 Prefiro inicialmente a transliteragio Elim a fim de manter certa ambigiiidade em termos de
“deuses/anjos/homens glorificados”, dada sua implicagdo para o angelomorfismo ja abordado. O termo
pode ser aplicado a “anjos” (Schuller 1993:613), mas também a “deuses” ou “seres humanos exaltados”
ou ainda a uma assembléia de “deuses/anjos/seres humanos glorificados” sem distingdo clara (Fletcher-
Louis 2002:256 et. passim.).
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exemplo, a entronizagdo ja realizada convive com conotagdes escatologicas, como em
Efésios 1,14;2,6 e Colossenses 3,1-4.

Esta entronizacado, para Fletcher-Louis, pde énfase em dois modos de existéncia
presente mais do que em dois periodos da historia. Em outras palavras, o destaque ¢ a
heranga celeste recebida agora, experimentada em éxtase cultual, mas sem eliminar o
télos (1€M0G), isto €, a consumagio futura.

Ao tratar deste fragmento em publicagdo posterior, o proprio John Collins
(1997:143-149) reconhece que a relagdo com os Rolos de Guerra ndao ¢ mais plausivel.
Ele ndo mais enfatiza o suposto aspecto escatoldgico (futuro) do texto e o trata no
campo das ascensdes e entronizagdes celestes. Mas considera este trecho qumranico
uma excegdo a regra € passou a sustentar que se trata de uma espécie de comunhdo
mistica, como ja mencionado — hipdtese que serd analisada a seguir. De qualquer forma,
¢ interessante observar como um estudioso importante como John Collins mudou de
opinido diante das evidéncias.

Assim, outra maneira de ver é considerar que ha aqui um “misticismo de
comunhdo”, como ja abordado. Além dos autores citados, Schuller (1993:619,625)
parece também sustentar esta interpreta¢do, embora discorrendo sobre 4Q427 frag. 7
col. I + II. Para ela, a série de ocorréncias da primeira pessoa do singular enfatiza a
comunhdo com anjos.

Mas, esta conclusdo precisa enfrentar o contexto geral da cole¢do e importantes
questdes de natureza exegética.

Quanto a estas ultimas, O’Neill (2000:24-28) pde em destaque as énfases na
incomparabilidade do individuo que aparece em primeira pessoa no texto. E
interessante que sua intencdo principal seja demonstrar, a partir deste texto, que a
deificacdo de Jesus no Novo Testamento ndo era uma novidade, mas sim a aplicagdo ao
Nazareno de temas ja tradicionais.

Esta incomparabilidade ¢ também expressa com uma impressionante seqiiéncia

de oito perguntas retdricas que aparecem no fragmento a partir da linha 8. Eles

comegam com “Quem?” (AYyIM). A resposta esperada, como observa O'Neill, ¢é

“Ninguém” (!ya). Em algumas destas perguntas faltam pequenas por¢des perdidas que

os estudiosos tentam reconstruir, como € possivel observar na citagdo acima. Mas o que

existe parece ser suficiente para a analise da natureza das indagagdes. As perguntas sao:

1) [Qu]em para desprezo considerado comigo? (ayb bXxn zwbl ay[mj).
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2) E quem em minha gléria se compara comigo? (ayl hmdy ydwbkb aymw).
3) Quem o qu[e] como os vindos do mar volta e {.} conta? (rpS{.;w bwXy ~y
yabk [ajwh aym).

4) Quem carre[ga todos] os insignificantes como eu? (ynwmk ~yr[c[ lwk a]Xy
aym).

5) E quem [carregla o mal a semelhanca comigo? (@yb hmdh [r l[wbsy]
aymw).

6) e quem atac{a}ri a mim no abrir [de minha boca]? ([ ayp yX]tpb
ayn{w};dvgy aymw).

7) E o fluir do meu labio quem podera? (lyky aym ytpX lzmw).

8) E quem intimard a mim e se comparara no meu juizo? (YjpXmb hmdyw

ynd[wy aymw).

Mesmo que alguns trechos dependam de reconstru¢do do texto, as perguntas
deixam em evidéncia a posicdo elevada incomparavel do falante. Sua gloria ¢ sem
igual. Ninguém estd exaltado acima dele. Ninguém o enfrenta no abrir de sua boca.
Ninguém suporta o fluir de seus labios. Ele ¢ um juiz inatacavel e incomparavel.

Estas varias perguntas retéricas lembram as varias repeticoes de “Quem?” em Jo
38,2ss e o tema da incomparabilidade de JaHVeH diante das imprecagdes do humano
Jo. Fazem parte de um estilo retorico para descrever a superioridade da natureza divina
em comparagdo com a condi¢do humana.

Uma seqiiéncia semelhante de perguntas aparece também em Isaias 40,12ss
onde JaHVeH ¢ incomparavel criador em sabedoria e juizo diante das nagdes e seus

deuses. Os versiculos-chave sao 40,18 “A quem comparareis Deus e o que semelhante

alinhareis com ele?” (Al Wkr> [;T; tWmD>-hm;W lae !WyM.d;T. ymi-
la,w>) ¢ 40,25 “E a quem me comparareis e serei igual? Diz o Santo” (VAdq'

rm;ayO hw<v.a,w> ynIWyM.d;t. ymi-la,w>).
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Este tipo de comparagdo aparece também no salmo 89,6 (BHS 89,7): “Pois

quem no céu se alinhara a JaHVeH, se comparara a JaHVeH entre os filhos dos Elim?”
(~yliae ynEb.Bi hw"hyl; hm,d>yl hw"hyl; %ro[]y: gx;V;b; ymi
yK). A expressao “Os filhos dos Elim”, aqui, provavelmente se refere ao pantedo de

deuses diantes dos quais a gloria de JaHVeH ¢ incomparavel (Kraus 1995:309).

Como ¢ possivel perceber o contexto e os termos sdo proximos. O que
demonstra se tratar de tradicdo semelhante. Entretanto, enquanto nos textos biblicos a
incomparabilidade ¢ atribuida a JaHVeH, no fragmento qumranico ¢ o salmista que se
apresenta em posi¢do inigualavel.

Entrementes, esta singularidade de um individuo magnifico exaltado entre os
deuses ¢ tradi¢do mais comum do que se imaginava até recentemente. E parecida com o
encontrado em textos biblicos (no Novo Testamento especialmente a divindidade de
Jesus no evangelho de Jodo e sua superioridade em relacdo aos anjos em Hebreus), no
judaismo em geral e na Babilonia (O’Neill 2000:28-36).

Estas perguntas retdricas sdao retomadas por Paulo em Romanos 11,33-36 ¢ 1°
Corintios 2,16. Segundo Kéasemann (1980:320), trata-se de uma tradicdo entusiasta
apocaliptica que envolve a revelagdao dos segredos divinos, notoriamente o contexto da

ultima passagem paulina citada. Neste fragmento qumranico consta na linha 3 a

expressao “‘e os mistérios da sabedoria” (wtmr[ VZIW) e também “fui instruido e

ensino nio se compara” (hmdt awl herhW ytyanl) na linha 9.

E importante ressaltar que a instrugiio e o ensino estio no ambito da revelacio
dos mistérios da divindade, dai porque sdo incomparaveis. Esta parece ser a esfera do
conhecimento revelado e esotérico apocaliptico, em contraste com o conhecimento
adquirido mais tipico no rabinismo (Morray-Jones 1993a:4).

Também vale mencionar que a performance judicial inigualdvel implicada na

ultima pergunta retdrica acima coloca este hino no contexto do salmo 82 (O’Neill
2000:26). A expressao “na con]gregacao de E/” (la td[[b) em 4Q427 frag. 7 Col. |

linha 14, ainda que reconstruida, parece indicar que esta colecdo dos Hodayot da

caverna 4 esta circunscrita ao concilio divino deste salmo (Schuller 1994:614).

Aqui Elohim (~yhil{a/) esta posicionado na assembléia de EI (la@) e julga

no meio dos Elohim (~yhil{a / ), conforme o versiculo 1. Entre os Elohim ha um
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Elohim que parece ser o falante dos versiculos 2 a 7 ¢ a quem sao dirigidos os
imperativos “levanta-te” (hm'Wq) e “julga” (h]"p.V') “a terra” (#r,a'h').
A exegese acarreta dificuldades. Mas, parece que o Elohim falante ¢ um vice-

regente-juiz que se destaca no meio dos outros Elohim. Neste caso, El, que aparece no
salmo apenas no versiculo 1, € o Deus-supremo que surge como Elyon (!Ayl.[,) no

versiculo 6. A figura de Deus no meio de um Conselho divino é comum nos
salmos.'#

Uma exegese “depurada” do salmo que considera os juizes humanos de Israel
aqui descritos como Elohim ja foi proposta tanto no judaismo quanto no cristianismo.
Esta tradicdo parece estar por tras da citagdo em Joao 10,34-35 (Léon-Dufour
1996:277). Mas considerar apenas esta leitura como legitima, além de ser fatal para o
conteido geral do salmo (Kidner 1981:325), despreza sua ambigiiidade implicita.
Ademais, embora esta seja uma interpretacdo muito antiga, tem se demonstrado
improcedente (Kraus 1995:236).

Ambigiiidade semelhante aparece na interpretacdo qumranica de
11QMelquisedeque Col. II linha 10'° que vé o enigmatico Melquisedeque como o
Elohim do salmo 82 (Fletcher-Louis 2002:216).

Todos estes elementos associados a declara¢do de que o salmista qumranico esta
entre os Elim soam como mais do que apenas comunhdo mistica. As afirmagdes tém
implicagdes para a natureza do salmista falante. Estes conteudos levaram Fletcher-
Louis (2002:201) a afirmar que a autobiografia de alguém que ¢ humano e divino ao
mesmo tempo € clara no texto, apesar das lacunas.

A estes pontos ¢ possivel ainda destacar a frase mais ampla: “eu com os Elim

sou considerado e meu lugar na congregacdo de santidade ndo conforme carne [meu]

dese[jo]” (ytijwat rXbk awl Xdwq td[b ynwkmw bXxtta ~yla ~|

148 £ interessante observar que Kraus (1995:234,309), enquanto insiste em que um revisor elohista teria

colocado Elohim no lugar de JaHVeH no salmo 82,1b, o que € passivel de critica, nota também que no
salmo 89,8 (BHS) que segue o supra citado 89,7, El é colocado no lugar de JaHVeH como Deus
supremo. E mais provavel que El/Elyon seja o Deus supremo e o primeiro Elohim em 82,1 uma espécie
de vice-regente. A ambigiiidade que resta pode ser por conta do carater mais sincrético de intercambio
cultural de Isracl com as nagdes vizinhas. Tanto Elohim como Elim sdo nomes de seres divinos que
povoam os céus na mitologia sirio-cananéia (Kraus 1995:236).

1499 Dahood (1986:269) cita os salmos 29,1-2; 77,14; 89,6-9; 95,3; 96,4; 97,7 e 148,2.

150 “Este é o tempo para o ano da graga para Melquisedeque € os exércit[os dele, po]vo dos santos de EI,
para governo de juizo, como o que estd escrito sobre ele nos canticos de David que diz: Elohim [esta

polsicionado na assem[bléia de EI Jentre os Elohim julga” (ijXy ~thla bI‘WC]b[ la td] [b
bcin] ~yhwla rma rXa dywd yryXb wyl[ bwtk rXak jpXm tIXmml la
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yna). Ela parece implicar na condi¢do de alguém que se achava em forma humana,

mas que foi transformado e colocado entre os Elim. Este ser humano foi tirado do reino
da carne, como Moisés em Siracida 45, que serd analisado adiante, e agora pertence a
assembléia dos Elim, visto que foi transformado em um deles.

A associacao do salmista com os Elim tem trago semelhante em 4Q427 Col. II
linha 9: “e até as nuvens o magnificard em estatura e com os Elim na congregagao da
comunidade” (dXy td[b ~yla m[w hmwqgb whrybgy ~yqxX d[w)
(Schuller 1994:609). Isso lembra a tradi¢ao do Shi ‘ur Qomah no Enoque-Metatron que
considera um crescimento fisico no processo de transformagdo, aspecto que sera
abordado em 3° Enoque logo mais. Sendo assim, hd aqui uma referéncia a
transformag¢do que inclui aumento do tamanho do corpo de acordo com a nova vida
angelomorfica (Fletcher-Louis 2002:215).

O’Neill (2000:26) ainda levanta a questdo de se o entronizado se tornou mais
um dos Elim, ou se assumiu uma posi¢do ainda acima deles. Esta questdo nao ¢
fundamental aqui. O que mais interessa ja ficou evidenciado, isto é, que a recensdo
parece mesmo estar inserida na tradi¢do de ascensdo, transformagdo e revelacao de
mistérios.

Mas se for correto entender que o salmista esta entronizado em posi¢ao sublime
acima de todos os Elim, entdo este ¢ um testemunho bem antigo do que aparece mais
tarde na composicao do 3° Enoque e a transformagdo e entronizacdo inigualaveis do
patriarca.

Um ultimo elemento a ser considerado ¢ que ha sinais de que o texto tem por
tras de si uma experiéncia ndo s6 de €xtase individual introspectivo visto como uma
transformac¢do angelomorfica, mas aparentemente indicagdes de pratica comunitaria
extatica.!>! Ao que parece, a liturgia comunitdria e o misticismo transformista sdo aqui
inseparaveis (Fletcher-Louis 2002:215).

Por um lado, o salmista de 4Q 427 frag. 7 col I ¢ um lider sacerdotal litrgico

que declara sua propria divindade e leva os outros presentes a adoragao, como indicam

os varios imperativos na linhas 14 a 18: “gritai” (wnynrh), “louvai” (Wllh),

W ~[| W w ‘W w artinez e Tigchelaar
Xwdq ~[ ajbcl dc yklml !'wcrh tnX1 #qgh hawh) (Marti Tigchel
2000:1206).

151 Este também pode ser o caso da transformagdo comunitaria ou coletiva em Paulo, abordada adiante.
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“tributai” (th), “levantai” (wmyrh), “fazei ouvir” (W[meh), “regozijai-vos”
(w[ybh), “inclinai-vos” (WwWxXh), “bendizei” (WKrb), entre outros.'*?

Pode ser, por outro lado, que a negagio do “meu desejo” (Ytjwat) em 4Q491c

linha 7 acima tenha relagdes com o ascetismo tipico da experiéncia mistica, ainda que
nao fique clara a exata natureza do desejo envolvido, o que se enquadra no preparo
comum necessario para a ascensdo e encontro com Deus como em Exodo 19,10-11
(Fletcher-Louis 2002:214).

Paulo Nogueira (2002:77-83) acredita que este hino, que estd inserido nas
pesquisas da ultima década de 90 sobre o tema da comunhdo com os anjos e €xtases
visionarios em Qumran, tem papel especial para melhor compreensao do culto cristdo
primitivo. Ele nota as semelhancas especialmente com o Apocalipse de Jodo.

Segundo Nogueira, este hino ¢ o mais proximo de um relato de experiéncia
extatica e ascensao. Isto reforca a plausibilidade de se considerar que os canticos de
Qumran implicam em experiéncias visionarias e compartilham o mesmo imaginario de
ascensao e culto celestial dos primeiros cristaos, notoriamente no Apocalipse.

A conclusdao de Nogueira ¢ que a comparagcdo dos fragmentos do chamado
“Hino de Auto-exaltagdo” mostra que eles representam uma experiéncia de culto
comunitario extatico que € resultado de uma experiéncia religiosa fundante, isto ¢, a
ascensdo aos céus e exaltacao junto a Deus.

Em outro artigo, Paulo Nogueira (2005:27) concluiu que o resultado
desconcertante ¢ que o individuo que se exalta e se coloca ao lado de figuras divinas ¢é
um membro qualquer, desconhecido, da comunidade. O que ¢ diferente da
pseudepigrafia quando o visionario, em seu relato, projeta-se em uma figura eminente.
Portanto, qualquer um poderia ser exaltado e louvar com os anjos.

Esta conclusdo e as observagdes feitas acima mostram que € possivel incluir
mais um elemento. A evidéncia dada especialmente por 4Q491c ¢é a de que tal
experiéncia fundante de ascensdo implicada no éxtase do salmista e da comunidade
carrega junto o paradigma da transformacao proléptica em éxtase. Esse paradigma pode
ter feito parte das crengas dos primeiros cristdos, inclusive Paulo.

Um outro conjunto de fragmentos notérios de Qumran ¢ o que foi denominado

de Canticos do Sacrificio do Sabado.

152 Hebraico em Schuller (1994:608).
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Segundo Carol Newsom (1990:179-185), a primeira entre os estudiosos a
apresentar um estudo critico deste material, os canticos indicam a existéncia de uma
comunidade organizada. A presenca de cdpias tanto na gruta 4 quanto na 11 e também
em Massada (Newsom 1985:1ss), levou a conclusdo de uma composi¢ao pré-qumranica
que deve ter exercido grande influéncia no judaismo do periodo (Fletcher-Louis
2002:252-253).

Newsom (1985:18-21) considerou que a funcdo destes canticos era quase
mistica, uma espécie de pratica de misticismo comunitario com a finalidade de produzir
intensa experiéncia de presenca no templo celestial e de louvar com anjos. Eram treze
semanas de recitagdo com um climax antecipatorio no sétimo cantico, devido ao
nimero sabatico, quando a comunidade era conduzia gradualmente até a experiéncia
dos adoradores da santidade da mercabha.

Fletcher-Louis (2002:254-279), entretanto, d4 um passo adiante. Em suma, ele
acredita que esta interpretacao inicial de Newsom precisa vencer o dualismo ser
humano/anjo, pois as evidéncias sdo de uma comunidade terrena que se via
transformada, angelomorfica, participando do culto celestial. Nos que Newsom
classificou como anjos, Fletcher-Louis vé evidéncias de seres humanos exaltados e
transformados, ou seja, angelomorficos.

Por exemplo, no primeiro cantico ha uma linguagem angelical, porém, com
carateristicas estranhas para o que se conhece das fungdes angelicais nas tradigdes

judaicas:

wllh !'wXyarh Xdwxl h[brab hnwXyarh t(bXh tlw[ ryX
lykXmlj 1
wtwhwlabw ~yXwdq yXwdq Iwk vyhwla h|
yhwlal] 2
ynhwkl wl wyhyw ~yXwdq yXwdq d[yXwdqgb[
13
yla Iwkl hd[b wdwbk rybdb ~ynp ytrXm | 1 4
yjipXmw xwr yX[m Iwkl wyqwx trx ~yhwla [
15
t[d ybwrql vacar ~yhwla ydwbk twnyb m|[ t[d [ ]
6



103

Xdwq yXdgml Xdwgh rwgmmw ~ymlw[[

17

Xdwq $Im ynp ytrXm brwq [ynthwk| ~yXwdq]
8

h[bX]l wrbgy qwxb gqwxw wdwbk{ ~yXwdq] 9
~yXwdq Xdwigb ~yXwdq yXwidql wil] ~ds[y ]

10

t[dm [ jdws ypl ~b wbrf 111
yrX hmth  ynhyjwk ~yXwdq Xwdq [ 112

~tlxnbw~Iwbgb | 1 $1lm ylkyhb ~yb [ ]

13

~hyXdwqgb amj ! [yjaw $rd [ ] lwk wlklky awl ~t [ 7] [
114
Yrwhj rhjyw d[ yXwdq lwk wXdqty ~b wml trx ~yXidwq
yqwxw ] 15
vacat [Xp ybX lwk d[b wnwcr wrpkyw $rd yw[n IwKI [
116
yjpXm ~[ ~yXwdq lwk twrwh ~hypmw brwq ynhwkb t[d
[ 117
wtanq tmgnbw ~ymlw|[ ymxr twxylsl wydsix 1 [

118
~yXwdq yXwdq brwq ynhwk wl dsy tw [
119
~ybirqjh ~wr ymwrm ynhwk ~yla [ 1
120
twxwb[Xt Nl ol 1 21

4Q400 Frag. 1 Col I (Newsom 1998:176)

1 [Para o Instrutor. Cantico do holocausto do sdbad]o primeiro no
quarto do primeiro més. Aleluia

2 [Para o(s) Elohim de | Elohim da totalidade dos santos dos santos e
nos Elohim dele

3 [ Jentre os santos da eternidade os santos dos santos e se tornaram
para ele para sacerdotes de

4 [ ] os servidores da presenca no santuario da gloria dele na
assembléia de todos os Elim de

5] | Elohim. Ele gravou os estatutos dele para todos os feitos de
espirito e os juizos de

6 [ ] conhecimento do povo de discernimento das glorias de Elohim
(em branco) para os que se aproximam do conhecimento
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7 ] eternidade. E do manancial da santidade para os santuarios de
santidade

8 [santidades ] sacerdot[es da] proximidade servidores da presenca
do rei de santidade

9 [santidades ] a gldria dele. E estatuto em estatuto fortalecem
para sete

10 [ e]le os estabeleceu [para] si para santi[dades de santidades
em san]tidades de santidades

1] ] neles conforme conselho[ ] de conhecimento
12 [ ]santidade de santidades sacer[dotes de e]les sdo
principes de

13 ] nos templos do rei | ] no territério deles e na heranga
deles

14 ][ ] nao toleram todo [ ] caminho e nd[o h]a impureza nas
santidades deles

15 [ os estatudos de santida]des ele gravou para eles neles se
santificam todos os santos da eternidade e ele purifica os puros de

16 [ Jpara todos os pervertedores do caminho e expiam a
benevoléncia dele em favor de todos os que voltam da rebelido (em
branco)

17 [ ] conhecimento entre sacerdotes da proximidade e da boca
deles os ensinamentos da totalidade de santidades com os juizos de
187 1 [ as mi]sericordias dele para perddes de compaixdes
eternas mas na vinganga do ciime dele

19 [ ] ele estabeleceu para si sacerdotes da proximidade das
santidades das santidades
20 [ ] Elim sacerdotes das alturas das alturas que se aproximam

21 [ ][ lou]vores de

Esta apresentacdo completa do fragmento permite uma visdo mais ampla que
pode ser util para melhor percepcao de quem sdo os seres envolvidos neste hino, apesar
do estado fragmentado do original e da dificuldade de reconstrugao.

Carol Newsom (1998:176-183) considera que os seres referidos neste cantico
sao hostes de anjos. Entretanto, Fletcher-Louis (2002:280-293) encontrou vdrias
dificuldades para a conclusao de que sdo apenas de anjos.

De acordo com Fletcher-Louis, ndo existe uma descricdo de anjos com tais
oficios como estes em qualquer lugar na literatura judaica. Ele observa que se ndo
estivessem presentes os termos Elohim e Elim, o cantico normalmente seria lido como
uma referéncia aos sacerdotes israelitas.

As expressdes abaixo dificilmente poderiam referir-se apenas a anjos:

- “povo de discernimento” (twnyb m [) na linha 6.
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- “conhecimento entre sacerdotes da proximidade e da boca deles os ensinamentos”

(twrwh ~hypmw brwq ynhwkb t[d) na linha 17.
- “no territorio deles e na heranga deles” (~tlIxnbw~Iwb gb) na linha 13.

- “ele gravou para eles neles se santificam” (WXdqty ~b wml trx) na linha 15.

~

- “e expiam a benevoléncia dele em favor de todos os que voltam da rebelido” ([Xp

ybX Iwk d[b wnwcr wrpkyw) na linha 16.

Newsom (1998:180) relaciona a primeira expressao acima com as ocorréncias
em 1QHa Col. II linha 19 ¢ CD Col. V linha 16'>* que reconhece estarem ligadas a
Isaias 27,11. A semelhanca da profecia isaiana, esta ¢ uma referéncia aos perversos de
fora da comunidade. A conclusdo mais natural ¢ considerar a expressdo como uma
referéncia a comunidade qumranica.'>*

Quanto ao segundo caso a questdo ¢ que, em Qumran, ¢ um grupo de sacerdotes
que sdo encarregados do ensino, o que acompanha a tradi¢do biblica.!>> Davidson
(1992:205,241-242) reconheceu a dificuldade de se identificar a funcdo de ensino para
anjos em Qumran. Ele acabou concluindo, influenciado por Newsom, que anjos
aparecem com fun¢do de ensino nos textos qumranicos, mas misturou esta fungdo com
a de revelacdo de mistérios divinos. A questdo ¢ que a descricdo de anjos como
sacerdotes que ensinam nao ¢ comum e natural.

Também ¢é muito dificil, como observou Fletcher-Louis no trecho de sua obra
citado acima, pensar em anjos como herdeiros de territorio, ou que Deus tenha gravado

seus estatutos para eles a fim de que se santificassem. Newsom (1985:103) ndo cita
qualquer exemplo desta linguagem de heranga para anjos. O verbo “gravou” (tI'X)

ocorre na Biblia apenas em Exodo 32,16 para a gravagdo da Torah nas tabuas de pedra,

repetido em Qumran sempre para a lei gravada para seres humanos, nunca para anjos.'*°

153 “para um povo que ndo entende” (tWIlyb al ~ [l) e “ndo povo que entende” (tWIlyb ~[ al).o
hebraico estd em Martinez e Tigchelaar (2000:162,558). A primeira citagao corresponde a 1QHa Col. X
linha 19.

154 £ comum encontrar referéncias que apontem os membros da comunidade como possuidores de
entendimento e discernimento. 4Q511 Frag. 48-59 Col II linha 1, Frag. 18 Col. II linha 8, 4Q298 Col. III
linhas 4 ¢ 5. Portugués em Matinez (1995:420-421,428).

1551QS Col. VI linhas 3 a 8, CD Col. XIII linhas 2 a 8, 1QM Col. X, 4Q175 linhas 14 a 20; portugués em
Martinez (1995:52,85,147,178). Conforme Levitico 10,10-11; Deuterondmio 33,8-11; Jeremias 18,18;
Malaquias 2,6-7.

136 1QS Col. X linhas 6,8 ¢ 11; 1QHa Col. IX linha 24; 4Q180 Frag. I linha 3; 4Q284 Frag. III linha 4.
Portugués em Martinez (1995:57-58,373)
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Ainda acompanhando Fletcher-Louis, ao passo que nao ha qualquer instancia
encontrada até agora de anjos que se santificam, esta santificagdo pode indicar, na
verdade, uma transformagdo angelomorfica, como no caso de Moisés em 4Q377, que
sera analisado adiante.

Por fim, Newsom (1998:182) encontra um paralelo para anjos fazendo expiagao

5.157 Mas o problema é que, além deste ndio ser um conceito

em Testamento de Levi 3,
desenvolvido amplamente com uma conotagdo mais clara, esta expressdo em conjunto
com as outras expressdes no contexto do cantico ¢ melhor entendida de modo
sacerdotal humano.

Num ambito mais geral, Fletcher-Louis (2002:256) observa ainda que, enquanto
o termo comum “anjos” (~ykalm) e ainda “Elim” (~yla) e “Elohim” (~thla)
sdo encontraveis, ‘“‘sacerdotes” (~ynhwk) “lideres” (~yaan), “principes”

(~yXar) ndo sdo comuns para anjos. S3o termos tipicos do meio cultico politico e

militar geralmente usados para seres humanos.

E importante ressaltar que estes elementos aqui apresentados ndo sdo isolados,
mas que podem ser encontradas descrigdes semelhantes nos outros canticos. Mais do
que isto, parece, pelas evidéncias, que eram conceitos mais amplamente estabelecidos.

Existem, entdo, evidéncias de uma concepg¢do liturgica qumranica em que o
culto terreno ¢ realizado por pessoas que se véem, em sua experiéncia, como seres

humanos transformados e exaltados, cultuando com os anjos nos céus.

4.4 — Apocalipse de Sofonias

O chamado apocalipse de Sofonias, obra judaica de meados do primeiro século,
apresenta um estadgio relativamente antigo no desenvolvimento da apocaliptica
(Wintermute 1983:500,505). Scholem (1960:18-19) o coloca mais perto dos Hekhaloth
judaicos do que dos apocalipses mais antigos, enquanto também o associa ao
arrebatamento paulino em 2° Corintios 12.

Como em qualquer apocalipse tipico, Sofonias ¢ levado para o céu por mediacao
angelical e vai passando pelos portdes das varias camaras celestiais acompanhado pelo
anjo do Senhor (5,1ss). Tem também a visdo de anjos de aspecto assustador e o castigo
de injustos no Hades. Na obra predomina a visdo do sofrimento dos injustos.

Entretanto, ndo fica clara qualquer distingdo espacial entre os céus e o Hades

157 “No [outro] depois dele os anjos sdo da presenca do Senhor, os que servem e expiam (£ELA0OKOUEVOL)
diante do Senhor sobre todas as purezas dos justos”. Tradugdo a partir de Jonge (1978:27-28).
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(Wintermute 1983:513). Em 5,4 o anjo do Senhor se transfigura diante do profeta, o que
lembra passagens da Ascensdao de Isaias, mas a natureza desta transformacdo nao ¢
detalhada.

Como também ¢ comum na tradi¢do apocaliptica (Machado 2005:175-176), o
profeta fica com medo, treme e se prostra diante da grandeza da visao (6,4ss). Ha uma

descricdo da transformagdo do proprio profeta em 8,1-5:

I... They helped me and set me on that boat. Thousands of thousands
and myriads of myriads of angels gave praise before me. °I, myself,
put on an angelic garment. I saw all of those angels praying. ‘I,
myself, prayed together with them, I knew their language, wich they
spoke with me. *Now, moreover, my sons, this is the trial because it is
necessary that the good and de evil be weighed in a balance.!®
(Wintermute 1983:514)

Levado a uma embarcagdo, o profeta ndo s6 contempla um coro angelical, mas
ele mesmo € vestido com trajes angélicos, aprende a lingua dos anjos, e, junto com eles,
participa da adoragdo. A transformagdo envolveu aspectos fisicos e mentais (Gieschen
1998:169).

A troca por vestimentas angelicais lembra a mudanca de trajes do sacerdote
Josué em Zacarias 3,1-7. Mas aqui fica explicito que se trata de vestes de anjos como
em 2° Enoque 22,5-10 ja abordado, e em varias passagens de Ascensdo de Isaias
apresentadas a seguir.

Sofonias aprende a lingua dos anjos e conversa com eles. Isso lembra o didlogo
dos grandes patriarcas (Abrado, Isaque, Jaco, Enoque, Elias e Davi) com o grande anjo
que Sofonias ndo foi capaz de abracar devido a sua grande gloria (9,3-5).!>°

Aprender a lingua dos anjos e conversar com eles ¢ quadro que acompanha a

mudanca de vestes, a transformagdo para a condi¢do angelical. Segundo Wintermute

158 «1" . Eles me ajudaram e me colocaram no barco. 2Milhares de milhares e miriades de miriades de
anjos davam louvor diante de mim. 3Eu, pessoalmente, fui colocado em traje angelical. Eu vi todos
aqueles anjos orando. *Eu, pessoalmente, orei junto com eles, conheci a linguagem deles com que
falavam comigo. Agora, ademais, meus filhos, este é o julgamento porque ¢ necessario que o bem e o
mal sejam pesados em uma balanga”.

159 « 3] wanted to embrace him, (but) I was unable to embrace the great angel because his glory is great.
“Then he ran to all the righteous ones, namely, Abraham and Isaac and Jacob and Enoch and Elijah and
David. *He spoke with them as friend to friend speaking with one another.” (Wintermute 1983:514).
Tradugdo: “*Eu quis abraga-lo, (mas) ndo fui capaz de abragar o grande anjo porque sua gléria é grande.
“Entdo, ele correu para todos os justos, a saber, Abrado e Isaque e Jacé e Enoque e Elias e Davi. °Ele
falava com eles como amigo para amigo falando um com o outro.”
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(1983:514 n8a), a ultima frase dirigida a “meus filhos” no texto acima ¢ uma nota
homilética separada que sugere uso litargico do texto.

Este contexto cultual com presenga de anjos e didlogo com eles lembra 1°
Corintios 11 a 14. Este trecho da carta tem preocupagdo especial com a liturgia —
participacdo das mulheres, celebragao da eucaristia e manifestagcdes carismaticas. Ha
aqui interessantes paralelos com o Apocalipse de Sofonias.

Em 1° Corintios 11,10 Paulo diz que o uso do véu das mulheres no culto ¢ “por
causa dos anjos” (Ol TOVUG Ayyéhovg). Falar “nas linguas dos anjos”

(Taltg YAWOOoOLS ... TOV dyyéhwv) € explicitamente mencionado em 13,1 no contexto
da misteriosa glossolalia cultual e suas implicacdes.

Este é o contexto litirgico apocaliptico tipico em que o culto terreno ¢é paralelo
ao culto celestial na lingua dos anjos, onde o apelo erotico com o balancar dos cabelos
femininos ¢ inibido pelo uso do véu, recordando o mito dos vigilantes em Génesis 6
(Nogueira 2003:65-67).

Mas também ¢ possivel alguma relagdo com os cabelos soltos de anjos descritos
com uma iconografia horripilante no Hades. No Apocalipse de Sofonias 4,4 e 6,8 anjos
com aspecto assustador no Hades sdo caracterizados com cabelos soltos ou esvoagantes
como de mulheres.!®® Isto pode ser vestigio de alguma tradi¢io que associava os
cabelos soltos esvoacantes de mulheres com os de anjos caidos.

Um outro modo de entender a questdo, conforme Fitzmyer (1990:41-45), ¢ ligar
a presenca de anjos na liturgia com a necessidade de perfei¢cao corporal e espiritual dos
participantes como em Qumran.'®! Neste caso, a auséncia do véu na cabega da mulher ¢
como estar com o cabelo raspado, o que seria como um defeito corporal.

Uma deducgdo destes exemplos ¢ que a transformagdo fica proxima de um

contexto litargico. A sugestdo ¢ que esta liturgia mista que une o culto angelical celeste

160 A tradugdo de Wintermute (1983:511,512) € um pouco diferentes nas duas ocorréncias. Ele traduz 4,4
por “Their hair was loose like the hair of women” e 6,8 por “His hair was spread out like women’s”.
Parece ndo se tratar apenas de cabelos soltos, mas esvoagantes.

161 Fitzmyer cita como exemplos 1QM col. 7 linhas 4-6: “E nenhum cocho (sic), nem cego, nem
paralitico, nem nenhum homem que tenha em sua carne uma tara indelével, e nenhum homem afligido
por impureza em sua carne, nenhum destes saird com eles para a guerra. Todos eles serdo voluntarios
para a guerra, perfeitos de espirito e de corpo, e dispostos para o dia da vinganga. E todo homem que néo
se tenha purificado de sua ‘fonte’ no dia da batalha, ndo descera com eles, pois 0s anjos santos estdo
juntos com seus exércitos.” e 1QSa col. 2 linhas 3-11: “Que nenhum homem contaminado por alguma
das impurezas de homem entre na assembléia destes; e todo aquele que estiver contaminado por elas, que
ndo seja estabelecido em sua fungdo em meio a congregacdo. E todo o que estiver contaminado em sua
carne, paralisado em seus pés ou em suas maos, coxo, cego, surdo, mudo, ou contaminado em sua carne
com uma mancha visivel aos olhos, ou o ancifo cambaleante que ndo possa manter-se firme em meio a
assembléia, estes ndo entrardo a ocupar o seu posto em meio a congregacdo dos homens famosos, porque
os anjos de santidade estdo no meio a sua congre[gacdo.]” (Martinez 1995:145,171).
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com o culto terreno, € que acontece na lingua dos anjos, implica na transformagao dos

seres humanos participantes.

4.5 — Ascensao de Isaias

A transformagdo explicita do profeta Isaias ¢ narrada no pseudepigrafo
conhecido como “Martirio e Ascensao de Isaias”. Essa obra ¢ composta de pelo menos
duas outras, uma judaica e outra cristd, em que a “Visdo de Isaias” (capitulo 7ss), trecho
que mais interessa aqui, pertence a porc¢ao cristd composta no século II EC (Knibb
1985:143,149-150) ou mesmo antes, no fim do primeiro século, época dos ultimos
escritos cristdos candnicos (Ottermann e Lech 2005:299).

Isaias 6,1-13, que pertence a tradi¢do de participacao profética na corte celestial
de anjos, estd na base do judaismo pos-exilico que vé Isaias como Unico ser humano
que viu Deus. Isso coloca esta passagem no centro da apocaliptica e mistica judaica,
que ¢ o pano de fundo da “Visdo de Isaias” aqui analisada (Ottermann e Lech
2005:302).

Transformagdo ¢ um tema que permeia a obra. Seu objeto principal ¢ o “Bem-
Amado”. A afirmac¢ao de sua transformacao (1,5;3,13;8,11;9,30) ao lado da insisténcia,
em alguns momentos, na ndo transformacdo (11,23-31) tem finalidades cristologicas.
Enquanto tenta explicar como o Bem-Amado celestial poderia ter passado pela morte,
esta obra ¢ exemplo da impossibilidade de um monoteismo estrito € mostra uma
cosmovisdo que conecta céus e terra, seres divinos angelicais e humanos (Ottermann e
Lech 2005:316,324).

A transformacdo do profeta é explicitada pelo menos uma vez, talvez duas.!'®?

Em 7,24-27 ele narra:

24And he took me up into the third heaven, and in the same way I saw
those who (were) on the right and on the left, and there also (there
was) a throne in the middle and one who sat (on it), but no mention of
this world was made there. 2>And I said to the angel who (was) with
me, for the glory of my face was being transformed as I went up from
heaven to heaven, “Nothing of the vanity of that world is named
here.” 2°And he answered me, saying, “Nothing is named because of
its weakness, but nothing is hidden which is done there.” *’And I
wished to find out how it is known; and he answered me, saying,

162 Em 9,31 a leitura preferida por Knibb (1985:171) é “And he was transformed and became like an
angel.” (E ele foi transformado e se tornou como um anjo), o que seria uma referéncia a transformagéo de
Jesus. Mas ha uma leitura variante anotada por Knibb com “I” (eu) e nao “he” (ele), que seria outra
mengao da transformacao do profeta.
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‘When I have taken you up into the seventh heaven, from where I was
sent, to the One which (is) above these, then you will know that
nothing is hidden from the thrones and those who dwell in the
heavens, nor from the angels.” '®* (Knibb 1985:167).

O texto revela uma transformacio gradativa do profeta!®*

que estava
acontecendo conforme ele era levado de um céu para outro.!®> O propésito desta
transformagdo em etapas estd ligado ao conhecimento de mistérios celestiais que nao
sao conhecidos em niveis mais baixos devido a certa fraqueza (v.26).

O texto ndo ¢ muito claro e tal fraqueza pode estar associada a debilidade moral

\ J4

‘vaidade” (v.25). Mas também pode estar ligada a prépria natureza

3

descrita como
terrena do profeta. Isto €, para ter acesso a tais segredos, ele precisa chegar ao sétimo
céu numa escala de transformacdo, visto que a razdo da ascensdo ¢ que ele fique
esclarecido.!®® Portanto, a ascensdo e a revelacdo dos mistérios celestiais estdo
intrinsecamente vinculadas a transformacao.

Em outros momentos, como em 8,14-15, por exemplo, a transformagao do

profeta ¢ descrita de modo mais iconografico:

“And he said to me, “Hear then this also from your companion:
[when from the body by the will of God you have come up here], then

163 24F ele transportou-me para o terceiro céu e do mesmo modo eu vi aqueles que estavam a direita e a
esquerda e ali também havia um trono no meio ¢ um que estava sentado (nele), mas nenhuma mengéo
deste mundo foi feita 14. »E eu disse ao anjo que (estava) comigo, pois a gloria de minha face estava
sendo transformada conforme eu subia de um céu para outro céu, “Nada da vaidade daquele mundo é
mencionada aqui.” 2°E ele me respondeu, dizendo, “Nada é mencionado por causa da sua fraqueza, mas
nada ¢ oculto que ¢ feito 14.” ?’E eu quis descobrir como isto é conhecido; e ele me respondeu, dizendo,
“Quando eu o tiver transportado para o sétimo céu, de onde eu fui enviado, para Aquele que ¢ acima
destes, entdo vocé sabera que nada € oculto dos tronos e daqueles que habitam nos céus e nem dos anjos.”
164 No verso 25, onde o inglés de Knibb acima e o portugués de Ottermann e Lech (2005:321) falam da
transformagdo do profeta, a tradu¢do em Tricca (1995:86) e Proenca e Proenga (2004:139) trazem “mas
se o esplendor celeste vai mudando diante dos meus olhos a medida que subo os diferentes graus do céu”.
Infelizmente estas duas ultimas obras ndo revelam suas fontes para a tradugdo. De qualquer forma, a
transformagao do profeta esta narrada em outros pontos da obra e implicita em seu contexto geral que
culmina em 9,2.28.

165 Num trecho de uma obra mais ou menos contemporanea (Klijn 1983:616-617), 2° Baruque 51,3.9-10
também h4 uma transformagao gradativa, mas que ocorre no escaton: “Also, as for the glory of those who
proved to be righteous on account of my law ... their splendor will then be glorified by transformations,
and the shape of their face will be changed into the light of their beauty ... And time will no longer make
them older. For they will live in the heights of that world and they will be like the angels and be equal to
the stars. And they will be changed into any shape which they wished, from beauty to loveliness, and
from light to the splendor of glory.” (Klijn 1983:638). Tradugdo: “Também, quanto a gloria dos que
provaram ser justos por causa da minha lei ... seu esplendor sera, entdo, glorificado por transformagoes e
a forma de sua face mudara para a luz de sua beleza ... E o tempo ndo mais fara que fiquem mais velhos.
Porque eles viverdao naquele mundo nas alturas e serdo como os anjos e iguais as estrelas. E serdo
mudados na forma que quiserem, de beleza para encanto, de luz para esplendor de gléria.”

166 Conforme 7,4.8 citado abaixo.
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you will receive the robe which you will see, and also other numbered
robes placed (there) you will see, >and then you will be equal to the
angels who (are) in the seventh heaven.”'®” (Knibb 1985:168)

Agora a transformag¢do do profeta ¢ apresentada como mudanca de vestimentas.
A linguagem iconografica de troca de vestes como simbolo de transformagao ¢ bem
comum nesta obra (1,5;3,25;4,16ss;7,22;8,14.26;9,2.8-9.17ss,24-26;11,40).

E dito explicitamente que esta transformagio ¢ angelical. Mas, ha uma
hierarquia. O profeta vai subindo e sendo transformado até chegar ao sétimo céu — o
lugar mais glorioso de anjos mais gloriosos. A semelhanca destes é que sera,
finalmente, transformado. Onde ele esta agora, no sexto céu, a transformacio estd em
andamento, mas ainda ndo alcangou seu apice.

Esta transformacdo gradativa parece ter o proposito de adequacdo do profeta
quanto a participagdo e comunica¢gdo em cada céu por que passa até chegar no nivel
mais alto. H4 uma hierarquia complexa que separa um céu do outro e também anjos
mais ou menos gloriosos de um mesmo céu e que se comunicam exclusivamente.

E dito que as vozes dos anjos sdo diferentes conforme certa classificacio
hierarquica de mais ou menos gloria, tanto num mesmo céu (7,15) como em céus
distintos (8,18-20).

Neste sentido, um trecho relevante que merece ser citado ¢ 7,3-8:

3And I saw when he took hold of me by my hand, and I said to him,
“Who are you? And what is your name? And where are you taking me
up?” For strength had been given to me that I might speak with him.
*And he said to me, “When I have taken you up through (all) the
stages and have shown you the vision on account of which I was sent,
then you will understand who I am; but my name you will not know,
>for you have to return into this body. But where I take you up, you
will see, because for this purpose I was sent. ®And I rejoice because
he spoke to me with kindness. And he said to me, “Do you rejoice
because I have spoken kindly to you?” And he said, “You will see one
greater than me, how he will speak kindly and gently with you; ®and
the Father of the one who is greater you will also see, because for this

167 14 ele me disse, “Ouca também isto do seu companheiro: [quando fora do corpo pela vontade de
Deus vocé tiver subido aqui], entdo vocé recebera a vestimenta que vocé vera e também outras
vestimentas contadas colocadas ali vocé vera e entdo vocé serd equiparado ao anjo que (estd) no sétimo
céu.”
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purpose I was sent from the seventh heaven, that I might make all this
clear to you.”!%® (Knibb 1985:165-166)

Isaias indaga quem é o anjo, como se chama e qual o proposito da ascensdo.'®’
O nome do anjo enviado do sétimo céu para conduzi-lo ¢ um mistério que s6 podera ser
revelado quando o profeta passar por todos os estagios e chegar ao ultimo céu, onde
também tera uma visdao de Deus. Mesmo assim, a revelagdo nao sera completa porque a
transformacdo ¢ ainda temporaria, isto ¢, Isaias voltard a sua condi¢cdo mortal depois da
viagem celeste. Entretanto, fica explicito que o motivo da viagem aos céus e, por
conseguinte, da transformacao, € revelatorio.

Esta transformacdo por etapas estd relacionada a tradi¢des que constam em
outros escritos, relativas as dificuldades de comunicagdo entre seres humanos e anjos
(Ottermann e Lech 2005:321). Tal transformagdo, entdo, torna-se uma necessidade
intrinseca para romper barreiras de comunicacdo e revelar os segredos dos céus.!”

Outra dedugdo ¢ que esta transformacdo de herodis biblicos durante viagens
celestiais “em vida” ¢ uma experiéncia antecipada, ainda ndo definitiva, da
transformagdo escatoldgica final. Portanto, o foco estd em uma escatologia presente, de
certa forma j4 realizada, e ndo futura, que ¢ vivenciada em ambito cultual, como Isaias
no templo, conforme o texto fundante (Isaias 6,1-13).

Assim, a ascensdo e transformagdo celestial angelical sdo o foco deste livro e
esta Ultima ¢ o climax da narrativa (Segal 1990:49). Tal obra “¢ uma prova literaria de
que os cristdos tinham como referéncia espiritual a viagem celestial e a contemplagado
do trono de Deus” (Nogueira 2005:21).

Isto implica também que a transformagdo era um referencial de vida cultual
extatica que caracterizava uma experiéncia antecipada da transformacdo escatoldgica

final. No capitulo 6, que pode ter sido criado pelo redator para unir as duas partes

168 3E eu vi quando ele tomou-me pela minha mio e eu lhe disse, “Quem é vocé? E Qual o seu nome? E
para onde vocé estd me arrebatando?” Porque me tinha sido dado forga para que pudesse falar com ele.
4E ele me disse, “Quando eu tiver arrebatado vocé através de (todos) os estdgios e tiver lhe mostrado a
visdo por conta da qual eu fui enviado, entdo vocé entenderd quem eu sou; mas meu nome vocé€ nao
conhecerd, *porque vocé tem que retornar para este corpo. Mas onde eu o arrebato, vocé verd, porque
para este proposito eu fui enviado.” °E eu me alegrei porque ele falou comigo com bondade. ’E ele me
disse, “Vocé se alegrou porque eu falei bondosamente com vocé?” E ele disse, “Vocé vera um maior do
que eu, como ele falara bondasamente e gentilmente com vocé; 8¢ o Pai de um que é maior vocé também
vera, porque para este proposito eu fui enviado do sétimo céu, que eu devo tornar tudo isto claro para
vocé.”

19 A indagagdo sobre a identidade do anjo lembra a luta de Jac6 com uma estranha figura em Génesis 32.
170 Esta dificuldade de comunicagio parece estar por tras da afirmacdo de Isaias de que precisou obter
forgas para falar com o anjo e se alegrou ao ver que este lhe falou com bondade.
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principais da obra (Ottermann e Lech 2005:299), ha o que pode ser considerado um

exemplo do tipico culto de transe visionario. Os versos 6 a 8 e 10 a 15 narram:

®And when Isaiah spoke with Hezekiah the words of righteousness
and faith, they all heard a door being opened and the voice of the
Spirit. ’And the king summoned all the prophets and all the people
who were to be found there, and they came. And Micah, and the aged
Ananias, and Joel, and Josab were sitting on his right. *And when they
all heard the voice of the Holy Spirit, they all worshiped on their
knees, and they praised the God of justice ... '°And while he was
speaking with the Holy Spirit in the hearing of them all, he became
silent, and his mind was taken up from him, and he did not see the
men who were standing before him. !'His eyes indeed were open, but
his mouth was silent, and the mind in his body was taken up from
him. '?But his breath was (still) in him, for he was seeing a vision.
13 And the angel who was sent to show him (the vision) was not of this
firmament, nor was he from the angels of glory of this world, but he
came from the seventh heaven. *And the people who were standing
by, apart from the circle of prophets, did [not] think that the holy
Isaiah had been taken up. '>And the vision which he saw was not from
this world, but from the world which is hidden from the flesh.'”!
(Knibb 1985:164-165)

Esta citacdo mostra um culto da corte onde estdo presentes, além do rei e outros
suditos, figuras importantes e o circulo profético. Num certo momento de seu discurso
Isaias entra num transe que s6 é percebido pelo concilio de profetas (v.10-14).17> Parece
um culto descrito em iconografia que pode ter por tras de si um culto cristdo primitivo
que, por sua vez, tende a imitar o culto celestial e sua hierarquia, descrito na seqiiéncia
da obra.

Ha aqui, portanto, um exemplo de culto dos primeiros cristdos onde o €xtase

visiondrio € pré-requisito para se viajar aos céus e ter acesso aos seus segredos como na

171 6F quando Isaias falou com Ezequias as palavras de justica e fé, todos eles ouviram uma porta sendo
aberta e a voz do Espirito. 'E o rei convocou todos os profetas e todo o povo que se encontrava ali e eles
vieram. E Mica e o envelhecido Ananias e Joel e Josabe estavam sentados a sua direita. ®E quando todos
eles ouviram a voz do Espirito Santo, todos eles adoraram ajoelhados e louvaram o Deus de justica ... '°E
ao estar ele falando com o Espirito Santo na audiéncia de todos eles, ficou em siléncio e sua mente foi
arrebatada dele e ndo viu os homens que estavam diante dele. ''Seus olhos de fato estavam abertos, mas
sua boca estava calada e a mente em seu corpo foi arrebatada dele. ?Mas seu folego estava (ainda) nele,
pois ele estava tendo uma visdo. '*E o anjo que foi enviado para lhe mostrar (a visdo) ndo era deste
firmamento, nem era ele dos anjos da gloria deste mundo, mas ele veio do sétimo céu. '“E o povo que
estava presente, fora do circulo dos profetas, nio pensou que o santo Isaias tinha sido arrebatado. '°E a
visdo que ele teve ndo era deste mundo, mas do mundo que ¢ oculto da carne.

172 Esta limitacdo da percepcdo depende de uma restauragdo baseada na segunda tradugdo latina e na
eslavonica (Knibb 1985:165), mas faz bom sentido no contexto.
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literatura da apocaliptica judaica (Nogueira 2005:22). O ponto mais alto desta
experiéncia ¢ a transformacgao, visto que se trata de revelagdo de um mundo oculto a
carne (v.15), isto €, a condigdo terrena, ainda que tal transfiguracdo seja uma condi¢ao

tempordaria, em menor grau, como antecipagao do estado escatologico final.

4.6 — 3° Enoque

De fato, na literatura endquica o ponto mais alto da transformacdo ¢ a
metamorfose do herdi pré-diluviano no anjo Metatron'”® descrita no 3° Enoque, tradi¢io
a que se referiu Scholem na citacdo que consta no inicio deste capitulo. Este ¢ o
desenvolvimento ultimo da crenga na exaltacdo de Enoque com uma descricdo de sua
apoteose que, embora nao unica na literatura judaica, exibe varios elementos peculiares
(Rowland 1982:110). Estas peculiaridades sdo proprias até mesmo no ambito da
mercabhda, o que levou Scholem (1972:68) a chamar este conjunto de “misticismo do

Metatron”.
Este livio faz parte dos Hekhalot (twlkyh),'™* colecio de um bizarro

conglomerado de textos judaicos esotéricos e revelatdrios produzidos em algum tempo
entre a antiguidade mais tardia e a mais antiga Idade Média, com fortes conexdes com a
apocaliptica mais primitiva (Davila 2001:2).

A primeira parte do 3° Enoque'”

¢ dedicada a uma autobiografia de Enoque-
Metatron contada ao Rabi Ismael em sua viagem celestial.
A epigrafe do livro é Génesis 5,24. Segundo Dan (1993:110-111), essa tnica

ocorréncia na literatura dos Hekhalot de um inicio semelhante ao dos Midrashim, que

I3 £ bastante debatido o significado deste nome. Dan (1993:109) registra que a tradigio talmidica e
alguns estudiosos véem relagdo com o latim “metator” (mensageiro). Segundo Scholem (1972:71-72), o

hebraico 'Wr]] [V]IM, com a letra Y presente em textos mais antigos poderia dar a prontincia “Mitatron”
e ndo “Metatron”. Ele reconhece que dentre as muitas tentativas de esclarecer a etimologia da palavra a

mais aceita é que se trata de uma abreviagdo do grego ueTaBpOVIOg com o sentido de “aquele que esta ao
lado do trono (de Deus)” ou “aquele que ocupa o trono ao lado do trono divino”. Mas Scholem
pessoalmente acredita que a etimologia ndo ¢ importante. Para ele ¢ apenas um nome simboélico secreto,
como tantos neste tipo de literatura, criado para substituir o nome “lahoel”. Dan, na pagina citada acima,
esclarece que lahoel ¢ um anjo que carrega o nome de Deus, identificado com uma forga superior que
ocupa lugar importante na literatura mistica e em outras fontes. Em outro lugar, Scholem (1960:46)
identifica Metatron com o anjo Miguel, o que também ¢ bastante controverso. Alexander (1983:243)
apresenta um resumo das possibilidades e opta por um sentido mégico sem importancia etimoldgica.

174 Também conhecido como “Apocalipse Hebraico de Enoque”, “Livro Hebraico de Enoque” ou Sefer

Hekhalot (thkyh I'PS) que significa “Livro dos Palacios” ou “Livro dos Templos” conforme os
titulos em Alexander (1983:223) e Navarro (1984:203,205). Este ultimo titulo refere-se aos atrios ou
palacios celestes por onde passa o visionario em sua ascensdo até o sétimo e ultimo destes palacios, onde
estd o trono de Deus. Este veio a ser o nome da maioria das obras do misticismo da mercabhd (Scholem
1972:44). Para Navarro, este ¢ o verdadeiro titulo do livro, que ndo é propriamente um pseudepigrafo,
mas merece figurar entre eles porque reune tradi¢des encontradas nos livros de Enoque.
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citam um verso e o interpretam na seqiiéncia, tem motivo especifico. O objetivo ¢
contrastar o rico material sobre Enoque nos pseudepigrafos com a quase nula referéncia
a ele na tradicao talmudica por suspeita de heresia.

A obra, entdo, inicia com a narrativa de sua ascencdo mistica feita por Rabi
Ismael. Depois de apenas mencionar que passou pelos seis primeiros estagios, seu
interesse vai direto para o sétimo palacio (1,1-2).!7¢ Ele fala do medo que o acometeu
por causa da grandeza das visdes e porque os anjos queriam impedi-lo de contemplar o
mundo superior. Em resposta ao seu clamor, ¢ recebido e protegido pelo anjo Metatron
que, por ordem divina, foi ajuda-lo a adentrar o sétimo atrio (1,3-6).

Diante do olhar radiante ¢ ameacador dos serafins, ele se retrai com medo.
Ajudado por Metatron a se levantar experimenta um transe, primeiro de uma hora de
siléncio. Depois, quando Deus lhe abre as portas de sua gloria, irrompe em louvor
expresso num estilo cumulativo de sinonimos (1,7-12).

Este estilo ¢ tipico desta obra, o que, em ultima instancia, se torna caracteristico
na mercabha como parte da técnica empregada para inducdo ao éxtase e ascensao
mistica aos céus (Alexander 1983:225). Scholem (1972:58-61) chamou esta pratica de
“polilogia”, encontrada nos numerosos hinos e preces da mercabha.'”’

Em 2,2, no didlogo entre os outros anjos e Metatron, quando este os convence

de que Rabi Ismael ¢ um sacerdote digno de contemplar a mercabha, Metatron ¢
chamado de “jovem™!”® (hebraico I'[N — Schifer 1981:5 §3). Dan (1993:111) acredita

que este tratamento ¢ que desencadeia as perguntas seguintes de Ismael e os
desdobramentos seguintes. O Rabi quer saber quem exatamente ¢ Metatron, qual a
razdo da sua mais alta posi¢do em relagdo aos outros anjos e porque € chamado de
“jovem”.

A resposta de Metatron € que ele tem setenta nomes, todos ligados ao nome de
Deus, mas o proprio Deus o chama de “jovem” porque ele ¢ Enoque. Ele era um
simples mortal, mas foi transladado como testemunha contra a geracdo do dilavio e
tornou-se agora a mais recente potestade celestial (3,1-4,10).

Para Dan (1993:112-113) esta explicacdo ¢ artificial, arranjada por um editor

tardio do livro e uma evidéncia de que se trata de uma tentativa de harmonizacdo de

175 Esta primeira parte pode ser considerada até o capitulo 16 (Navarro 1984:207). O que se segue, a
partir do 17, € principalmente uma rica angeologia .

176 Esta numeragdo de capitulos e versiculos do 3° Enoque acompanha a encontrada em Alexander
(1983:255ss) e Navarro (1984:221ss).

177 Scholem observa a semelhanga disto com a advertincia encontrada em Mateus 6,7 contra as repetigdes
na oragdo. Cita também a rejei¢ao desta pratica no Talmude, como em Meguila 18a que diz “Aquele que
multiplicar o louvor a Deus em excesso sera eliminado deste mundo”.
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varias tradi¢gdes. Ele nota que, além do contexto desta narrativa nao requerer este titulo
para o Enoque-Metatron, o termo “jovem” ¢ usado na literatura gnostica para uma das
potestades celetiais, literatura esta que tem afinidades com o misticismo, mas que nunca
relaciona o termo com Metatron.

Scholem (1960:49-51) observa que a palavra hebraica aqui traduzida por
“jovem” também significa “servo”, sentido que € usado em outras passagens relativas a
Metatron. Para ele, a propria literatura dos Hekhalot conbina e confunde crencas ligadas
ao Enoque-Metatron, enquanto também utiliza passagens talmudicas.'”

Neste caso, o que ocorre € que varias tradi¢cdes sao reunidas e, a0 mesmo tempo,
desenvolvidas, visto que sdao acrescentados elementos peculiares ndo encontrados antes
em outros lugares no corpus endquico. Esta obra toda, na verdade, ¢ o maior ¢ mais
completo escrito dos Hekhalot € um grande sumario das tradigdes esotéricas, misticas, €
apocalipticas judaicas que funde varias tradi¢des (Navarro 1984:205).

Este trecho (4,6-10) também relata que trés anjos resistiram a ascensdo de
Enoque, o qual foi defendido pelo proprio Deus. Isso lembra a resisténcia semelhante a
mencionada ascensdo do Rabi Ismael e, de certa forma, identifica o caminho do mistico
como semelhante ao de Enoque-Metatron. Esta identificagdo parece sugerir que ¢
aspiracdo tipica do visiondrio a ascensdo celestial, revelagdo dos mistérios e
transformacao.

A estrututa atual da primeira parte do 3° Enoque, artificialmente montada por
um redator final,'®® parece querer oferecer os estagios naturais esperados na experiéncia
extatica de ascensdo: a subida gradativa até o sétimo céu, a revelacdo dos mistérios
divinos e, por fim, a transformagdo. Visto que se trata de tradigdes religiosas, as
imagens sao fundidas, recriadas e ampliadas de modo a nao permitir um padrdo rigido.
Como observa Davila (2001:154-155), a imagem resultante ndo ¢ consistente, visto que
ndo ¢ caracteristica dos Hekhaloth uma apresentagdo de compreensdo linear. Mas nao
deixa de ser um paradigma.

A seqiiéncia de relatos que culminam na transformacao final de Enoque destaca
que ele foi sendo elevado a um nivel mais alto que todas as hostes celestes. Em 8,1-2 ha
a descri¢do de vdrios atributos e qualidades que lhe foram dados por Deus, com a

conclusdo de que “E eu fui glorificado e ornamentado com todos os bons atributos e

178 “Youth” na tradugdo de Alexander (1983:257) ou “Joven” na de Navarro (1984:223).

17 Também no sentido de “jovem” e a relagdo talmudica com o salmo 37,25, que Scholem considera
secundaria, pode haver uma fusdo de tradigdes com o Ancido de Dias em Daniel, que os rabinos
consideram um jovem guereiro (Segal 1987:47).

180 O livro d4 sinais de reunir unidades diversas e até contraditorias de vdrias tradigdes (Navarro
1984:205).
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honras do louvor dele muito mais do que todos os filhos das alturas” (.~ymwrm
ynb lkm rtwy wllh twxbwXmw twbwj twdm lkb | ytraptny

ytdbktnw) (Schifer 1981:9 §11).'!

A transformacao propriamente dita comega a ser narrada em 9,1-5:

wllh twdmbh Ik rxa ~ynph rX $alm !wrjjm yl rma la[mXy 'r
rma
twkrb ~ypla tXmxw ~yXXw | twam XIXw @la ynkrbw yl][

wdy "h’b’h xynh
~ypnk ~ynXw ~y[bX yl hl[hw ['X wbxrw | wkra rw[yXk
ythbghw ytmmwrw
awlmk @nkw @nk lkw rxa decm hXXw ~yXIXw dxa dcm |
~ypnk hXXw ~yXIX

rwamk ly[w !y[ | Ikw .~yny[ ~ypla tXmxw ~yXX twam XIX
yb [bqw ~lw|
~lw[bX twrwa xbX ypwy rat | rhwz ynymm alw wyz IX
lymm xynh alw .Iwdgh

yb [bq alX
(Schifer1981:9 §12)

Disse R. Ismael: Disse a mim Metatron o Anjo Principe da Presenca:
Além de todos os atributos do louvor dele, colocou o Santo, bendito
seja ele, sua mao sobre mim e abengoou-me (com) 1.365.000 bén¢aos
e fiquei alto e me fez grande conforme o tamanho de seu
comprimento e de sua largura que (¢) como o mundo e fez crescer em
mim 72 asas, 36 asas de um lado e 36 do outro lado e cada asa, asa
como o que enche o mundo, e fixou em mim 365.000 olhos. E cada
olho, olho como a grande luz. E nao colocou tipo de brilho nem tipo
de esplendor, forma de beleza de gléria dos luminares que (estdo) no
mundo que ndo fixou em mim.

181 As citagdes aqui feitas dos originais do 3° Enoque sdo do Manuscrito Vaticano 228 da Sinopse de
Schifer. Ele também apresenta o Manuscrito 40 de Munique que contém poucas variagdes ¢ tende a ser
mais abreviado. As tradugdes sdo minhas, com consulta ao inglés de Alexander (1983:255ss) e o
espanhol de Navarro (1984:221ss), embora estes autores tenham usado outros originais um pouco
diferentes.
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Enoque ¢ transformado por Deus em um ser supremo e poderoso de modo a nao
mais poder ser descrito em termos humanos (Dan 1993:114). Mas os atributos que
recebe ndo sdo absolutos e sim derivados de Deus.'® Isto é, em ultima analise os
atributos pertencem a Deus, mas aqui sdo partilhados com Enoque, o que fica evidente
no contexto pela imposi¢ao de maos divinas sobre o patriarca.

Entretanto, sua metamorfose o colocou acima de todos os anjos. O capitulo
12,1-5 narra esta exaltacdo suprema e associa a transformagao com a identifica¢do de

Metatron com o nome de Deus:

ytwa bhaX hbha $wtm ~ynph rX $alm !wrjjm yl | rma
lajmXy r rma
| ®wrwam ynym lkX hag IX Xwbl yl hX][ ~ymwrm ynb lkm
rtwy "h’b’h
ly[wbq rdh rhwz | wyz rat ynym 1kX dwbk ly[m yl hX[w
ynXyblhw wb !y[wbq
rwak rat ynba [Xtw ~y[bra | wb !ly[wbgX twklm rtk yl hX[w
ynj[hw wb
~y[yqr h[bXbw [yqr twbr[ twxwr | (Dbrab $lwh wwyzX
hmxh Iglg
haylymp 1k ynpb !jgh ywy ynarqw yXar 1] wrXqw | ~lw[h
twxwr [brabw
wbrgb ymX yk ’‘manX
|'wrmbX wiX
(Schifer1981:9 §15)

Disse Rabi Ismael: Disse para mim Metatron Anjo Principe da
Presenca: A partir do amor que me amou o Santo, bendito seja ele,
mais do que todos os filhos das alturas, ele fez para mim uma
vestimenta de majestade (em) que todo tipo de luminares foram
fixadas nela e me fez vestir e fez para mim uma tunica de gléria (em)
que todo tipo de forma de brilho, esplendor (e) ornamento foram
fixados nela e me cobriu e fez para mim uma coroa de realeza que foi
fixada nela 49 pedras de aparéncia como luz da roda do sol que seu
brilho vai nos quatro ventos dos céus do firmamento e nos sete
firmamentos ¢ nos quatro ventos do mundo e atou-a sobre minha

182 A tradugdo “do louvor dele” (Wllh) ndo tem correspondente nas versdes consultadas de Alexander

(1983:263) e Navarro (1984:231). A tradugdo oferecida aqui considera que lIh ¢ um substantivo com
sentido de “louvor” (Jastrow 1992:353-354) com sufixo pronominal correspondente a “dele”. De
qualquer forma, o contexto deixa claro que os atributos dados a Enoque sdo derivados de Deus.
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cabeca e me chamou o Yoy Pequeno diante de toda sua corte que esta
nas alturas visto que esta dito: “pois meu nome esta nele”.

Fica, entdo, explicito que Metatron foi objeto de honra divina maior do que
todos os anjos. Sua exaltacdo para uma suprema condi¢do angelomorfica passou por
uma transformacao, aqui tipicamente descrita em termos de troca de vestes. Mas suas

novas vestes ganham conotagdes cosmologicas, pois seu esplendor estd associado a

“roda do sol” (hmxh 1glg) e aos “quatro ventos do mundo” (~1W[h twxwr

[bra), o0 que reccorda a linguagem cosmoldgica tipica.

Esta linguagem, associada a das medidas enormes e cosmologicas do corpo, tem
suas raizes em tradigdes do periodo do Segundo Templo segundo as quais o corpo
humano verdadeiro original era de propor¢des cosmicas (Fletcher-Louis 2002:214).

O ponto mais alto desta transfiguracdo acontece em 15,1-2:

'wyk 1k ~wrm rdh | ~ynph rX $alm !wrjjm yl rma
la[mXy 'r rma
1k taw hbkrmh ylglg taw dwbkh ask ta XmXl twXmXb h’b’h
ynxqlX
| ylxgl ytwmc[w jhl Xal ydygw .tbhlXl yrXb yl $phn | dym
hnykXh ykrc
yXar twr[Xw | Xa dypll yny[ ylglgw .~yqrb rhwzl yp[p[
rwaw .~ymtr
ynymymw .tdqwy Xal ytmwq @wgw | .tr[wb Xa ypnkl yrbya
lkw .hbhllw jhll
hr[s xwr twxrpm ytwbybsw .dypl tr[wb | ylamXmw) Xa
tbhl ybcwx
yrxamw ynplm X[rb X][r |
lwgw hpwsw
(Schiifer 1981:11 §19)

Disse Rabi Ismael: Disse para mim Metatron Anjo Principe da
Presenca, gloria das alturas, a totalidade das imagens: Quando me
tomou o Santo, bendito seja ele, em servigos para servir o trono da
gloria e as rodas da mercabha e todas as necessidades da Shekina,
imediatamente foi transformada minha propria carne em chamas. E
meus tenddes em fogo flamejante. E os meus ossos em brasas de
juniperos. E a luz de meus olhos arregalados em esplendor de
relampagos. E meus globos oculares em tochas de fogo. E os cabelos
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de minha cabe¢a em labareda ¢ em chama. E todos os meus membros
em asas de fogo de incéndios. E o corpo da minha estatura em fogo
ardente. E a minha direita (estavam) os que quebram chamas de fogo.
E a minha esquerda (havia) incéndios em tochas. E ao meu redor
rajadas de vento tempestade e tufao e som de terremoto em terremoto
diante e atras de mim.

Neste estagio final da metamorfose endquica, as expressdes sdo tomadas dos
relatos biblicos de ascensdes como as de Elias e Ezequiel, mas incluem descri¢des
vividas de uma transformacao fisica e espiritual em que Enoque-Metatron se torna
como o proprio Deus (Dan 1993:119).

Esses relatos de transformacgdo levantam algumas perguntas que sdo importantes
para o que esta sendo desenvolvido neste trabalho. O fato ¢ que os fendmenos sdo
semelhantes aos apresentados anteriormente em tradigdes existentes no periodo dos
inicios do cristianismo, mas sdo cronologicamente distantes, o que dificulta estabelecer
uma relacao historica.

Dai surgem perguntas com respeito a que semelhancas estas tradi¢des poderiam
ter com a natureza da experiéncia dos primeiros cristdos, mais especificamente de Paulo
e suas comunidades. Indaga sobre que crengas vinculadas a transformagdo estdo aqui
representadas e até que ponto isto tem relagdo com a fé dos judeus e/ou dos seguidores
de Jesus no século I EC.

A redagdo final do 3° Enoque ¢ produto da época que Scholem (1972:40) chama
de periodo classico do misticismo judaico, séculos IV a VI EC. Mas enquanto esta
redacdo ultima ¢ colocada 14 pelos séculos V ou VI EC, também ¢ reconhecido que
contém tradi¢cdes que remontam a época macabéia (Alexander 1983:225-229).

Ha evidéncias de que o 3° Enoque representa a fase mais tardia na qual pelo
menos duas tradicOes distintas sobre Metatron se fundem, confundem e sofrem
modificagdes. Segundo Morray-Jones (1992:8-11), os cabalistas tardios denominaram

estes dois aspectos de Metatron Maior e Metatron Menor.

No primeiro caso, Metatron ¢ o “Anjo Principe da Presenca” (~ynph rX

$alm). Ele funciona como agente de Deus na criagdo, guia dos visiondrios que

ascendem aos céus e revelador dos segredos celestiais aos homens. Este titulo parece
indicar que a funcdo que era compartilhada anteriormente com outros arcanjos agora

estd concentrada em apenas um sumo sacerdote angelical (Gieschen 1998:147).
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Ele ¢ a incorporagdo da gloria divina. Na tradi¢do do Shi ‘ur Qomah (hqu

rw [X),183 seu corpo enche o mundo como a gloéria, semelhante ao modo como aparece

no texto do 3° Enoque citado acima, especialmente 9,1-5 que compara o tamanho do

corpo do Enoque-Metatron com o tamanho do corpo de Deus.

Em 12,5 deste livro endquico ele ¢ chamado de “o JaHVeH Pequeno” (!th

YWY),'** com o complemento “pois meu nome esta nele” (Wbrgb ymX yk),

exatamente a mesma expressdo de Exodo 23,21 que pertence & conhecida tradi¢do do
anjo vice-regente celestial que carrega o nome de Deus.

O modo como esta tradicdo se refere a Metatron deixa transparecer grande
similaridade entre ele e o proprio Deus, tanto em aparéncia como em fungao, o que tem
ligagdo com a famosa questdo dos dois poderes no céu que tende a negar a unidade de
Deus.

O tema aparece em outros textos, mas o desenvolvimento mais completo estd
em 3° Enoque 16. A cena ¢ que Metatron estd no céu, em posicdo de juiz com a
autoridade de Deus, entronizado e glorificado acima de todas as hostes celestiais. Em

16,3, ao contemplar este quadro, Aher'®* ficou aterrorizado e “abriu a sua boca e disse:

De fato (hd) dois poderes nos céus” (~ymXb twywXr ytX yadw rmaw

wyp ta xtp).

Decorre dai que uma voz ¢ ouvida dirigida aos filhos apostatas para que se
apartem de Aher e voltem para Deus. Um anjo poderoso, entdo, ¢ enviado para castigar
Metatron.

Este mito tem pontos obscuros que ja deram margem a varias interpretagdes.
Segundo Alan Segal (1987:1-7), ao longo do tempo os textos rabinicos apresentam
perspectivas confusas e variadas para definir a expressdo acima. Ao lutar pela

manuten¢do da unidade divina, com base em passagens como Deuteronomio 6, Isaias

183 Embora “medida de altura” seja uma tradugdo possivel no hebraico (Morray-Jones 1998:419),
Scholem (1972:64) argumenta que o sentido é simplesmente “a medida do corpo” que, neste caso, seria o
corpo de Deus. Shi‘ur Qomah ¢ um pequeno tratado dos Hekhalot que especula sobre o tamanho do
corpo de Deus a partir de Génesis 1,26 (Dan 1993:63-77).

184 Yoy (YWY) aqui ¢ uma referéncia a JaHVeH (hWhY).

185 Aher (I'’XQ) quer dizer “o outro” em hebraico. Uma referéncia a Elias Ben Abuyah, um dos quatro que
entraram no paraiso, uma historia abordada adiante nesta tese. Ele ficou considerado como o maior dos
hereges, por isso ¢ descrito desdenhosamente como “o outro” (Alexander 1983:268 n.e).
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44-47 e Exodo 20, os rabinos ofereceram varias tentativas de “explicar” a enigmatica
expressdo. '8¢

Mas Segal (1987:8-40) também argumenta a favor de uma origem desta tradicao
anterior ao rabinismo. Esta relacionada com Filo e sua doutrina do “logos” (AOYOQ)
como segundo Deus, a0 mesmo tempo em que afirmava o monoteismo tradicional. Esta
ligada a énfase em manifestacdes hipostaticas no apocalipsismo, misticismo ¢ a
divindade de Jesus no judaismo cristianizado,'®” que se afirmavam monoteistas. Esta
tendéncia chamada por Segal de “binitarian” (binitariana) desenvolve-se para um
dualismo mais radical principalmente a partir de exageros polémicos de certos grupos e
ganha desenvolvimentos posteriores no dualismo gnostico.

A verdade ¢ que a natureza do dualismo implicito na préopria declaracdo de que
ha dois poderes nos céus ndo ¢ clara (Alexander 1983:268 n.g). Existem outras
passagens na literatura judaica que apresentam certas afirmacdes dualistas que parecem
contradizer o monoteismo tradicional enquanto convivem com ele, como ja foi
abordado. Neste caso, até mesmo esta surpreendente declaragdo pode, originalmente,
ndo ter tido a intengdo de negar a unidade divina ou mesmo ndo ter ocorrido tal
problema ao autor.

E possivel que este capitulo seja uma adigio secundaria aos capitulos anteriores,
de origem diferente dos circulos misticos, com o propdsito de minimizar o status de
Metatron (Alexander 1983:268 n.a).

Para Joseph Dan (1993:121-124), o proposito desta historia é mostrar
justamente que, por mais elevado e proximo da suprema divindade que seja Metatron,
ele ndo ¢ um poder celestial equivalente ao de Deus a ponto de constituir um dualismo
de dois poderes celestiais. Este € um erro atribuido a Aher, ou Elias Ben Abuyah.
Embora Enoque-Metatron fosse muito magnifico, ndo poderia ser o criador do mundo
visto que originalmente era um homem que nasceu em geracdo posterior a criagdo do
mundo.

O segundo aspecto, portanto, ¢ exatamente esta identificagdo de Metatron com
Enoque que viajou para o céu e foi transformado no anjo que esta no topo da hierarquia
celeste, um desenvolvimento das tradi¢cdes deste patriarca e uma adaptagdo das crencgas

do chamado Metatron Maior acima.

186 Segal exemplifica com as tentativas de explicar as discrepancias como oriundas das manifestagdes
diferentes com base na repeti¢io do nome de Deus em Exodo 15,3 ¢ no Ancido de Dias entronizado em
Daniel 7,9. Para os rabinos, era apenas uma questdo de varia¢des teofanicas de acordo com os planos de
Deus.

187 E o caso da cristologia do Evangelho de Jodo que, para Segal, deve ser entendido dentro dos
movimentos judaicos da época.
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Mas, sem a necessidade de discordar desta interpretagdo de Dan, € preciso
reconhecer que estas fusdes e recriagdes de crengas e tradigdes ao longo do processo
historico-religioso ndo implicam em explicagdes logicas como padrdes tipicos. As
narrativas religiosas sdo de cardter mitico e geralmente contém elementos
contraditorios, sem maiores explicagoes.

Embora seja plausivel que o texto como esta seja resultado de um “arranjo”
contra a nega¢do da unidade divina, algo menos elaborado pode estar na origem, a
semelhanca do que procurou demonstrar Ginzburg (1989:44-113) em sua Historia
Cultural. Num ambiente mais popular, onde as crencas sdo menos elaboradas e mais
contraditorias, a afirmagao da fé na unidade divina poderia conviver com crengas de
conotagdes tendentes ao politeismo.

E bem possivel, por exemplo, que a peculiar cristologia pregada por Nicéia e
Calceddnia ndo seja s6 uma tentativa da Igreja de explicar suas crengas de modo
aceitavel para a cultura grega de seu tempo, como argumenta o filésofo John Hick
(2000:66).'% Antes, é provavel que elementos da cultura religiosa popular tenham
persistido e integrado a intrincada cristologia que ganhou o rétulo de tradicional
(Machado 2004:141-142).

Gersom Scholem, ao lidar com o problema da equipara¢do de Metatron com a

gloria divina argumenta:

Através de toda a literatura, Metatron, ou qualquer que seja 0 nome
dado a ele, permanece na posicao da mais alta das criaturas criadas,
enquanto o ocupante do Trono revelado no Schiur Koma é, apesar de
tudo, o Proprio Criador. Nao ha qualquer tentativa de superar o
abismo; o que se disse da relacdo do mistico com Deus em seu éxtase,
pode ser dito também da exaltacdo suprema do principe dos anjos.
(Scholem 1972:71 — italicos no original).

A questdo aqui € que Scholem fala de um “abismo” nunca transposto, o que,
alids, ja havia dito em relagdo ao mistico e a unio mystica, como ele mesmo reconhece,
e que ja foi abordado neste trabalho. E justamente a existéncia ou permanéncia de tal

abismo que vem sendo questionada em estudos mais recentes.

188 Alan Segal (1987:21) acredita que as controvérsias cristolégicas dos séculos II ¢ III EC tinham como
pano de fundo o conceito do “segundo deus” que aparece em Filo e seus sucessores, expressao que
também estava envolvida na discussdo rabinica sobre a heresia dos “dois poderes nos céus”.
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Os estudos de Fletcher-Louis, por exemplo, procuraram trazer a lume as
evidéncias de bem difundidas crengas judaicas relativas a divinizacao de seres humanos
que conviviam com a fé monoteista.

Fletcher-Louis (2002:84-87) sustentou a hipdtese de que o monoteismo judaico
convivia em tensdo dialética com o pantedo de deuses cananitas. Isto ¢, o alegado
monoteismo nao ficou ileso ao choque de culturas e ao encontro com mitos populares
mais antigos. Este autor encontra evidéncias em Qumran e na literatura judaica em
geral de que os heroicos personagens da Biblia Hebraica foram divinizados.

Portanto, enquanto havia uma fusdo divino-humana, era também mantida certa
distingdo entre ambos e a crenca monoteista. Neste caso, falar de “abismo” parece um
tanto exagerado por implicar em distancia intransponivel. As distingdes podem ter sido
bem menos claras no ambito geral. Talvez caiba aqui a ambigiiidade, sincretismo,
desagregacdo, difusdo, contradicdo de mitos populares que advém da espontaneidade
tipica de culturas populares e da modelagdo provocada por pressdes contraditorias
(Ginzburg 1990:23,46,78,91-92,107,125).

Os questionamentos sobre a natureza da transformacdo envolvida implicam
também em perguntar pela continuidade. A questdo € até que ponto ¢é possivel dizer que
a transformagao relatada no 3° Enoque remonta aos modos como os primeiros cristaos
e/ou os judeus contemporaneos deles visualizavam sua experiéncia religiosa.

Pressupor que a literatura mais recente contém tradigdes mais antigas nao
significa que tais tradi¢des foram conservadas intactas e estanques. As crengas herdadas
vao ganhando colorido proprio a medida que sdo recebidas e aplicadas em um novo
contexto.

Além disso, uma coisa ¢ falar de heranga literaria, outra ¢ falar de continuidade
de praticas religiosas. E necessario reconhecer as diferencas e implicagdes de se ver o
misticismo da mercabha como movimento religioso e suas relacdes com a exegese dos
Hekhalot. Em outras palavras, ¢ perguntar de que modo e em que medida estes textos
representam um tipo de culto. E perguntar também até que ponto ¢ possivel falar de
continuidade envolvendo a apocaliptica antiga e o misticismo da mercabha dos
Hekhalot.

No caso especifico da relagdo dos Hekhalot com a apocaliptica do periodo do
Segundo Templo, James Davila (2001:155) fala de duas possibilidades. Os relatos de
transformagdo de Enoque mais antigos podem ter sido apenas uma fic¢do literaria que

0s misticos posteriores tomaram, desenvolveram, e incorporaram paradigmaticamente



125

em suas liturgias extaticas. Mas, também pode ter havido certa continuidade de um
movimento religioso de praticas visionarias.

Alexander (1987:40ss) argumentou que a redagdo final do 3° Enoque é uma
tentativa do autor de legitimar suas especulacdes usando fontes talmudicas, tendendo a
considera-lo como obra pés-talmudica. Contudo, ele sugeriu uma conciliagcao das duas
teorias abordadas por Davila acima, que chama de Midrashica (uma ficcdo literaria) e
“Socio-historica” (um movimento religioso) em termos de uma tensao dialética.

Morray-Jones (1991:1-5,36-39) defendeu que tais teorias ndo podem ser
reconciliadas, como propds Alexander. Para ele, apesar das criticas surgidas contra a
tese de Scholem,'® ha evidéncias de que tradi¢des diferentes, inclusive talmudicas,
foram usadas pelo autor. Tradicdes que tém relagdes com praticas culticas que
percorreram os séculos.

Esta conclusdo demonstra a existéncia de material independente ligado ao 3°
Enoque que remonta a épocas antigas. Também evidencia a possibilidade de ter existido
um cultus continuum mistico que atravessou séculos e que ganhava novas formas
enquanto mantinha certos paradigmas.

E o que Segal chama de “par mito-ritual”. Para ele estdo ligadas aqui as
tradigdes de experiéncias misticas como de Qumran com as tradicdes do mito de
ascensdo celestial que tém familiaridade com as tradigdes anteriores da ascensdo de

Enoque, fundadas na transformacgao pressuposta em Daniel 12,3. Em suas palavras:

Se isto ¢ verdade, entdo ja existe no primeiro século um importante
ritual social por tras deste material. E um par mito-ritual que explica a
profecia de Daniel 12 e mostra que, através da comunidade de
sacerdotes e leigos fiéis, uma transformagdo para uma forma imortal
pode ser efetuada. Esta deve ter sido a compreensdo original de
ressurrei¢do e exaltacdo na comunidade judaica. As historias misticas
posteriores parecem acrescentar aquela narrativa a possibilidade de
que a viagem as estrelas seja misticamente importante e parte da
experiéncia que grandes misticos podem buscar. (Segal 2006:9)

189 Contra a conclusdo da tese de Scholem de que um movimento religioso semelhante esta por tras dos
textos apocalipticos, esotérico-talmudicos e os Hekhalot surgiram criticas influentes. Tais criticas, feitas
por autores como Maier, Urbach e principalmente Halperin, geralmente afirmam que o misticismo
posterior ¢ marginal e calcado em especulacdo exegética dos textos mais antigos (Morray-Jones 1991:1-
2).
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Neste artigo citado, baseado no 3° Enoque, Segal fala de um “eu” transcendente
e de um “eu” empirico, que experimenta. O primeiro ¢ o que carrega o sentido tltimo
do ser humano, normalmente descrito como sobrevivente da morte, o que € expresso de
varios modos nas religides, enquanto que o segundo ¢ o que tende a se desligar do
corpo e experimentar prolepticamente a no¢do do primeiro. E aqui que estdo as
experiéncias de ascensao e transformacao antecipadas, antes da morte.

Assim, estas duas condi¢des do “eu” sdo combinadas. Talvez esteja ai pelo
menos uma das razdes porque estas tradigdes perduram por tanto tempo, ainda que
tenham sofrido modificacoes.

Como resultado, ¢ possivel afirmar que as crengas e praticas culticas relativas a
transformacdo sdo bem antigas. Crengas e experiéncias que foram adotadas ao longo do
tempo e adaptadas, mas dentro de um certo padrdo. E isto que os varios testemunhos

aqui analisados parecem demonstrar.

5 — Transformacgdo implicita e o retorno ao estado adamico glorioso

E preciso também considerar que a crenga na transformagio pode ter se tornado
uma conven¢do de modo a ter ficado implicita em certos textos, ainda que ndo descrita,
como pressuposi¢do de retorno a gléria primeva. Podem ser citados alguns exemplos
desta possibilidade nos pseudepigrafos e também em Qumran.

Se isto puder ser demonstrado, entdo fica refor¢ada a tese da transformacgao
como paradigma pressuposto nas crencas ligadas ao culto extatico e a ascensao.

Um caso notavel ¢ o angelomorfismo presente no livro denominado “José e
Asenate”. Trata-se de uma obra judaica com possiveis interpolagdes cristds que ¢ uma
expansdo do relato biblico do casamento de José com Asenate, a filha de Potifera, como
dadiva do Farad (Génesis 41,45), datada entre 200 aEC e 200 EC (Burchard
1985:177ss). Este trabalho, que gira em torno das narrativas de Génesis 37 a 50,

apresenta alguns testemunhos de estado angelomorfico:

And Joseph was dressed in an exquisite white tunic, and the robe
which hide had thrown around him was purple, made of linen
interwoven with gold, and a golden crown (was) on his head, and
around the crown were twelve chosen stones, and on top of the twelve
stones were twelve golden rays. (5,5-6)

And Aseneth raised her head and saw, and behold, (there was) a man
in every respect similar to Joseph, by the robe and the crown and the
royal staff, except that his face was like lightning, and his eyes like
sunshine, and the hairs of his head like a flame of fire of a burning
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torch, and hands and feet like iron shining forth from a fire, and
sparks shot forth from his hands and feet. (14,9)

And Aseneth leaned (over) to wash her face and saw her face in the
water. And it was like the sun and her eyes (were) like a rising
morning star, and her cheeks like fields of the Most High, and on her
cheeks (there was) red (color) like a son of man’s blood, and her lips
(were) like a rose of life coming out of its foliage, and her teeth like
fighting men lined up for a fight, and the hair of her head (was) like a
vine in the paradise of God prospering in its fruits, and her neck like
an all-variegated cypress, and her breasts (were) like the mountais of
the Most High God. (18,9)

And Aseneth said to Joseph, “I will go and see your father,
because your father Israel is like a father to me and (a) god.” And
Joseph said to her, “You shall go with me and see my father.” ...

And Aseneth saw him and was amazed at his beauty, because
Jacob was exceedingly beautiful to look at, and his old age (was) like
the youth of a handsome (young) man, and his head was all white as
snow, and the hairs of his head were all exceedingly close and thick
like (those) of an Ethiopian, and his beard (was) white reaching down
to his breast, and his eyes (were) flashing and darting (flashes of)
lightning, and his sinews and his shoulders and his arms were like
(those) of an angel, and his thights and his calves and his feet like
(those) of a giant. And Jacob was like a man who had wrestled with
God. (22,3-7)"° (Burchard 1985:208,225,232,238)

Nestes trechos, José, Asenate e Jaco sdo apresentados como angelomorficos.
José aparece vestido com roupas celestiais com caracteristicas sacerdotais € com

aspecto luminoso (5,5;14,9). Asenate ¢ descrita com beleza angelical, com face

190 F José estava vestido numa primorosa tinica branca e o manto que cobria no qual tinha sido envolto
era purpura, feita de linho interligado com ouro, e uma coroa de ouro (estava) na sua cabecga e ao redor da
coroa estavam doze pedras escolhidas e em cima das doze pedras havia doze raios de ouro. (5,5-6)

E Asenate levantou sua cabega e viu e eis que havia um homem em cada aspecto similar a José, no manto
na coroa e no bordéo real, exceto que seu rosto era como uma liminaria e seus olhos como o brilho do sol
e os cabelos de sua cabega como chamas de fogo de uma tocha flamejante e maos e pés como ferro
incandescente tirado do fogo e centelhas saiam de suas maos e pés. (14,9)

E Asenate inclinou-se para lavar seu rosto e viu sua face na agua. E era como o sol e seus olhos eram
como a nascente estrela da manha e suas bochechas eram como campos do Altissimo e sobre suas
bochechas havia uma cor vermelha como o sangue de filho de homem e seus 1abios eram como uma rosa
da vida saindo de sua folhagem e seus dentes como guerreiros enfileirados para uma batalha e os cabelos
de sua cabeca eram como um vinho no paraiso de Deus que abunda em seus frutos e seu pescoco como
um cipreste multivariado e seus seios (eram) como as montanhas do Deus Altissimo. (18,9)

E Asenate disse a José, “Irei ver teu pai, porque teu pai Israel € como um pai para mim e como
(um) deus.” E José disse a ela, “Poderas ir comigo e ver meu pai.” ...

E Asenate o viu e ficou maravilhada com sua beleza, porque Jaco era excessivamene bonito de
se ver e sua idade avangada era como a juventude de um mogo bonito e sua cabega era toda branca como
a neve e os cabelos de sua cabeca eram extremamente fechados e espessos como (os) de um Etiope e sua
barba (era) branca descendo até seu peito e seus olhos (eram) brilhantes e penetrantes clardes de uma
luminaria e seus tenddes e seus ombros e seus bragos eram como (0s) de um anjo e suas coxas € suas
panturrilhas e seus pés como (os) de um gigante. E Jaco era como um homem que tinha lutado com Deus.
(22,3-7)



128

luminosa como o sol e olhos brilhantes como a estrela da manha (18,9). Jaco, por sua
vez, € apresentado por Asenate como um deus, com cabelos excepcionalmente brancos
e olhos luminosos, com corpo como de anjo de grandes proporgoes (22,3-7).

Entretanto, um pouco diferente dos casos nos pseudepigrafos estudados
anteriormente, nesta passagem nao ha descricao explicita de transformagao. Ou seja, os
personagens ja sao encontrados em estado angelomoérfico. A transformacao pode ser
apenas pressuposta.

Ao contrario do que pode parecer, todavia, esse ndao ¢ um exemplo
completamente estranho ou totalmente distoante. Brooke (2005:159,176-177)
apresentou um recente estudo que concluiu existir uma similaridade e até
contemporaneidade do angelomorfismo e transformag@o em José e Asenate e nos textos
qumranicos. Este parece ser um sinal de que o angelomorfismo e implicita ou explicita
transformagdo eram bem conhecidos dos judeus do periodo do Segundo Templo.

As crencas angelomorficas incluem também, em alguns casos, um nascimento
angelomorfico. Mas héd evidéncias suficientes para concluir que, até mesmo
dialeticamente em algumas situagdes, estas crengas conviveram com outras que
consideravam a transformacgao prévia do ser agora em estado divino-angélico.

E famoso o caso do nascimento angelical de Noé em 1° Enoque 106, 1ss.

106.1 And after (some) days my son Methuselah took for his son
Lamech a wife, and she became pregnant by him and bore a son.
106.2 And his body was white like snow and red like the flower (16r,
c5) of a rose, and the hair of his head (was) white like wool ... and his
eyes (were) beautiful; and when he opened his eyes, he made the
whole house bright like the sun so that the whole house was
excepcionally bright. 106.3 And when he was taken from the hand of
the midwife, he opened his mouth and spoke to the Lord of
Righteousness. 106.4 And his father Lamech was afraid (16r, c10) of
him and fled and went to his father Methuselah. 106.5 And he said to
him: ‘I have begotten a strange son; he is not like a man, but is like
the children of the angels of heaven, of a different type, and not like
us. And his eyes (are) like the rays of the sun, and his face glorious.
106.6 And it seems to me that (16r, c15) he is not sprung from me,
but from the angels, and I am afraid lest something extraordinary
should be done on the earth in his days. 106.7 And now, my father, |
am entreating you and petitionning you to go to our father Enoch, and
learn from him the truth, for his dwelling is with the angels.’!!
(Knibb 1982:244-245 — italicos no original)

191:106.1 E depois de (alguns) dias meu filho Matusalém tomou para seu filho uma esposa e ela ficou
gravida e gerou um filho. 106.2 E seu corpo era branco como neve e vermelho com a flor (16r, c5) de
uma rosa e os cabelos de sua cabeca (eram) brancos como 12 ... e seus olhos (eram) belos; e quando ele
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Ha varios detalhes no texto que se enquadram numa descri¢do angelomorfica.
Ele é descrito como tendo a aparéncia de anjo. E identificado com um ser glorioso e
luminoso. A luz ¢ manifestada pelo brilho de seus olhos como o sol, o que, por sua vez,
¢ uma designagdo tipica de teofanias e angelofanias. Os cabelos brancos como neve
lembram o ancido de Dias de Daniel 7,9 (Gieschen 1998:158).

Esta narrativa era conhecida em Qumran, o que demonstra a antiguidade desta
tradi¢do. A histéria aparece em 1Q20 Col II (Martinez 1995:273-274), embora de
maneira muito fragmentada para fornecer maiores esclarecimentos.

Ao mesmo tempo, entretanto, existe outra tradicdo concomitante de um estado
angelomorfico de Noé apoés transformacdo. Em 1° Enoque 89,1, no trecho conhecido
como Apocalipse Animal, Noé “was born a bull, but became a man” (Knibb 1982:199)
(tinha nascido um touro, mas se tornou um homem), indicando transformagao
angelomorfica (J. Collins 1989:54; Fletcher-Louis 2002:33). Implica em que No¢ foi
transformado, em contraste com a tradicdo do nascimento angelomorfico acima. Esta
tensdo entre estas duas tradi¢des pode ser a causa da omissdo da transformagado de Noé
na versao aramaica do Enoque Etiope (Fletcher-Louis 2002:40 n.27).

Isto pode ser apenas a constatacdo de que as tradigdes podem sofrer variagdes
em sua trajetoria que deixam rastros contraditorios. Entretanto, ficam os indicios de que
o estado angelomorfico geralmente pressupde uma transformagao anterior.

Alguns personagens de destaque na tradigdo religiosa, certos ocupantes de oficio
tradicional, € mesmo o povo dos justos ou eleitos, sdo apresentados em textos variados
em forma angelomorfica, que geralmente implica em transformagdo prévia.

Mas o que parece mesmo ¢ que o estado angelomorfico natalino, a necessidade
de transformacdo e a condicdo angelomorfica no escaton estdo relacionados ao Adao
primitivo. Ha testemunhos de um status primevo divino do primeiro ser humano que foi
perdido com a queda, mas retomado ou mesmo superado posteriormente via

transformacao.

abria seus olhos, fazia toda a casa brilhante como o sol tal que toda a casa ficava excepcionalmente
brilhante. 106.3 E quando ele foi tomado da maos da parteira, ele abriu sua boca e disse ao Senhor da
justica. 106.4 E seu pai Lameque ficou com medo (16r, c10) dele e fugiu e foi para seu pai Matusalém.
106.5 E lhe disse: ‘Eu gerei um filho estranho; ele ndo ¢ como um homem, mas ¢ como um filho dos
anjos do céu, de um tipo diferente, e ndo como nods. E seus olhos (sdo) como os raios do sol e sua face
gloriosa. 106.6 E me parece que (16r, c15) ele ndo nasceu de mim, mas dos anjos e eu estou com medo
de que algo extraodinario aconteca na terra em seus dias. 106.7 E agora, meu pai, eu lhe imploro e pego
que va ao nosso pai Enoque e aprenda dele a verdade, pois sua habitagdo é com os anjos’.
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A afirmagdao de Génesis 1,27 “e criou Deus o ser humano a sua imagem”
(Aml.c;B. ~d'a'h'-ta, ~yhil{a/ ar'b.YIw:) deu margem para

desenvolvimentos angelomorficos. Addo foi visto em condicdo primeva divino-
angélica. Sua natureza angelical estd estreitamente relacionada a idéia de que ele tinha
um corpo pré-lapsariano luminoso (Kittel 1971:392ss).

Em Vida de Adao e Eva (100 aEC — 200 EC), ¢ dito que o casal comia comida
de anjos antes de ser expulso do paraiso (4,1-2). Os capitulos 12 a 16 narram que Adao
deveria ser adorado por anjos por ser a imagem de Deus, o que resultou na queda de
Satanas porque este ndo quis adora-lo (Johnson 1985:252,258,262).

Mas esta gloria esta também relacionada ao tamanho de seu corpo, como

exemplifica 2° Enoque 30,11-14:

' And on the earth I assigned him to be a second angel, honored and
great and glorious. ' And I assigned him to be a king, to reign on the
earth, and to have my wisdom. And there was nothing comparable to
him on the earth, even among my creatures that exist. > And I
assigned to him a name from the four components:

from East — (A)

from West — (D)

from North — (A)

from South — (M)

1 And 1 assigned to him four special stars, and called his name
Adam.'??

(Andersen 1983:152)

Desta ligagdo da gloria ao tamanho do corpo ecoa uma tradicdo, também

presente em A Vida de Adao e Eva 57 (Anderson e Stone 1999:96), nos Oraculos

192 11 E sobre a terra eu o designei para ser um segundo anjo, honrado, grande e glorioso. '? E o designei
para ser um rei, para reinar sobre a terra e para ter a minha sabedoria. E ndo havia nada comparavel a ele
na terra, mesmo entre minhas criaturas que existem. !* E eu designei para ele um nome a partir dos quatro
componentes:

do leste — (A)

do oeste — (D)

do norte — (A)

do Sul - (M)

4 E eu designei para ele quatro estrelas especiais e chamei seu nome Ad3o.
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Sibilinos 3,24-26 (J. Collins 1983:362) e no Testamento de Moisés 11,8 (Priest
1983:933), que especula sobre as letras do nome de Ad3o e os pontos cardeais.!'*?

Portanto, o texto endquico acima estd numa tradicdo que relaciona a condigao
angelical gloriosa com uma grandeza literal, isto ¢, com um corpo de proporgdes
enormes que abrange toda a terra.

Estas crencas se desenvolveram na tradicdo judaica, como resume Davies
(1965:45-46). Nela Adao quando criado por Deus tinha um enorme tamanho que ia de
um lado ao outro da terra e do céu até a terra. Era dono de uma gloria esplendorosa
derivada do proprio Deus. Mas em sua desastrosa situagao pos-lapsariana teve seu
tamanho reduzido, e perdeu seu esplendor e imortalidade.

Estas ja observadas questdes relativas ao tamanho do corpo, a Shi ‘ur Qomah,
relacionam a gléria de Adao as especulacdes da mercabha e literatura rabinica posterior
(Bunta 2004:198).

A transformagdo, portanto, faz parte de um anseio de voltar a condicdo angelical
gloriosa pré-lapsariana. E o que pode se percebido também em Qumran.

Em Qumran, Adao foi modelado a imagem da gléria de Deus: “nosso pai, o

modelaste em semelhanca da tua gléria ... sopraste no nariz dele ... Eden” (!d[

wpab htxp[n ... hkJdwbk twmdb htrcy wnybia)."**
Fletcher-Louis (2002:90ss) observa que a expressdao “toda a gléria de Adao”
(~da dwbk IWk) em textos qumranicos, que deu o titulo de seu livro, denota

angelomorfismo. Angelomorfismo este que implica em uma transformagdo da
comunidade para a condigdo gloriosa gozada por Adao antes da queda. Transformacao,

por sua vez, ja experimentada prolepticamente. Os exemplos sdo:

~ymX ynb tmkxw !wyl[ t[db ~yrXy !ybhl hdn
xwrb 22
~ymlw[ tyrbl la rxb ~b ayk $rd ymymt lykXhl
tXwbl hyhw hlw[ lyaw ~da dwbk Iwk ~hlw 23
rbg bblb Iw[w tma yxwr wbyry hnh d[ hymr yX[m
lwk

193 Os nomes gregos para as quatro dire¢des sdo Avatoll (leste) dVOLg (oeste) GPKTOC (norte)
ueonuppto (sul), cujas primeiras letras formam a transliteragdo grega 0dou, de onde o judaismo
helenista especulou o significado do nome “Adao” (Bunta 2004:192-193).

194 4Q504 Frag. 8 recto linhas 4-6. Original hebraico estd em Martinez e Tigchelaar (2000:1008-1009) e
uma outra tradugdo para o portugués em Martinez (1995:466).
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1QS Col. IV linhas 22-23 (Martinez e Tigchelaar 2000:78)

22 no espirito imundo para instruir os retos no conhecimento do
Altissimo e a sabedoria dos filhos dos céus para fazer entender os
perfeitos de caminho, porque neles escolheu Deus para alianca eterna
23 e para eles toda gloria de Adao e nao ha perversidade e se tornaram
para vergonha todas as obras de engano. Até agora disputam os
espiritos de verdade e injustica no coragdo do homem!?

[..Jmb ~wgyXh al rX[a .. rjXa twrtsnm

[$dwaj 9
[..1r[n h[Xr twbX[xm ..].cq jpXmmw
[...110
$ymxr[ 'wmhb] wy[Xp lwkm $db[ rhtrhj..]. xa jpXmmw
lyr.]11

rpklw hajxw lww[ [[Xp taX]] hXwm dyb htrbd rXak]
12
I[mw tjwmZXa d][b
$yjpXmb [.jwnh taw hytxt IwaXb h{lkwa] Xaw ~yrh
ydswm[ jhltw] 13
~ymyh lwk $ynpl ~[rz twyh[l] hnwmab $ydbv[l
htirmXj 14
htwmyqgh[ ~lw[ ]~Xw
~ymy bwr[w] ~da dwbk lwkb ~lyxnhlw ~twnw|[ Ilwk

$ylXhlw [Xpr taXl] 15
1QHa Col. IV linhas 9-15 (Martinez e Tigchelaar 2000:148)

9 [eu te louvo] devido aos segredos qu[e ... qJue ndo os fazem desviar
em [...]

10 [...] e devido ao julgamento de [... pen]samentos de maldade .[...]
11 [...] e devido ao julgamento de [... purificaste] teu servo de todos
os pecados dele [na multidao de Jtuas misericordias

12 [como o que diJsseste pela mao de Moisés [para perdoar a
rebelido], a iniqiiidade, e pecado, e para expiar em favor da culpa e
infidelidade

13 e queimaste os fundamentos dos montes e fogo consumiu no sheol
inferior e [...] nos teus julgamentos

14 [guard]aste os que te servem com fidelidade [para] que esteja a
semente deles diante de ti todos os dias e um nome [eterno] suscitaste

195 Tradugdo minha com consulta ao inglés de Martinez e Tigchelaar (2000:79) e ao portugués de
Martinez (1995:50).
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15 [para perdoar] a rebelido e para fazeres expulsar todas as
iniqiiidades deles e para fazé-los herdar em toda a gloria de Adao [e]
abundéncia de dias!®®

A importancia de citar estas duas passagens € que elas parecem demonstrar uma
oscilagdo da gloria de Adao como experiéncia futura e presente, talvez uma espécie de
escatologia inaugurada.'®” Especialmente este segundo fragmento, que ¢ um hino da
comunidade e, portanto, mais proximo da experiéncia liturgica, pode estar falando
dessa gloria de Adao como ja experimentada pelos justos.

Embora o contexto seja escatologico, Fletcher-Louis (2002:96) observa que, em
termos de perspectiva temporal, hd uma varia¢ao da gléria de Adao como experiéncia
presente e futura, pois os textos em nenhum momento sdo inequivocadamente futuros.

Como afirmou Beker (1980:150), “Qumran has demonstrated clearly that the
new age is already appropriated as a presente reality and is not simply a future
expectation” (Qumran demonstrou claramente que a nova era ja ¢ considerada como
uma realidade presente e ndo simplesmente uma expectativa futura).

A esperanga escatologica de retomar a gloria perdida de Adao e desfrutar dela é,
de certo modo, antecipada na experiéncia cultual presente, o que deixa implicito que a
transformagdo escatologica ¢ prolepticamente uma experiéncia litirgica.

Em sua pesquisa sobre a relagdo da escatologia realizada com o dmbito cultual
do cristianismo primitivo, David Aune (1972:42-43) concluiu que a salvacdo
escatologica qumranica era fendmeno presente realizado na experiéncia liturgica. O
resultado de sua pesquisa ¢ que ndo havia em Qumran uma estrita separagao entre era
presente e vindoura, o que ¢ de se esperar em crencas apocalipticas na iminéncia do
fim.

Na seqiiéncia do hino, em 1QHa Col. VII linhas 19-20, ocorre a declaragdo “tu
exaltaste desde carne a gloria dele” (WAWbK rXbm ~rtw)'*® que parece indicar

transformacgao, expressao que lembra Siracida 45,4 e 4Q377 Frag. I recto col Il linha 11
estudados adiante. Neste caso, um membro da comunidade ¢é descrito como

transformado, semelhante a 4Q491c¢ j4 referido.

19 Tradugdo minha com consulta ao inglés de Martinez e Tigchelaar (2000:149) e ao portugués de

Martinez (1995:363-364).
197 A expressdo aparece também em CD-A Col III linha 20: “os que sdo firmes nela para vida eterna e

toda a gloria de Adado para eles “ (~h1 ~da dwbk lIkw xcn yyxl wb ~yqyzxmh)
Hebraico em Martinez e Tigchelaar (2000:554).

198 Hebraico em Martinez e Tigchelaar (2000:154). O Portugués de Martinez (1995:369) traz a tradugio
menos literal “Sobre a carne tu ergueste sua gloria”.
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Assim, existem varios textos angelomorficos envolvendo Adao e outros
personagens, como exemplificam Gieschen (1998:153-155,169-181) e Fletcher-Louis
(2002:17-18,29,104ss).

6 — Resumo e conclusdo do capitulo
Do que foi exposto neste capitulo, ¢ possivel resumir o paradigma da

transformagdo e seus elementos associados de modo mais ou menos cronologico em

forma de tabela:

Obra

Ascensiao

Transformacao

Revelacdo de Mistérios

1° Enoque

13-15 (Livro dos Vigilantes)
— ¢ levado aos céus. Em
papeis invertidos se torna
intercessor dos anjos que se
prostituiram. Contempla o
que criaturas carnais nao
podem contemplar.

62 (Similitudes) e 108
(Epistola de Enoque) —
transformacao no
escaton. 71
(Similitudes) — Enoque
é transformado
prolepticamente e
identificado com o
“Filho do Homem”.

93, 106 (Epistola) — Enoque
tem conhecimento dos
mistérios divinos.

2° Enoque

3 — comega a jornada de céu
em céu até o mais alto por
mediacdo angelical.

22,36,37,56 -
transformacao
proléptica (tem que
voltar a terra) em
vestes gloriosas para
estar para  sempre
diante de Deus.
Equiparag@o com
anjos. Status de anjo
principal.

30 — transformacgao
pressuposta no retorno
ao estado angelical
adamico pré lapsariano

40 — tem conhecimento maior
que todos os anjos.

Qumran

4Q427, 4Q471b, 4Q491¢c —
culto extatico como
resultado de ascensdo.

4Q491c — entronizagdo
e  glorificacdio  do
salmista como
resultado da
transformacao.

1Qs e 1QHa -
transformacao
pressuposta no anseio
em retornar ao estado
angelical addmico pré
lapsariano.

4Q491c - ensino
incomparavel como resultado
de revelacdo de mistérios
divinos.

Apocalipse
de Sofonias

5,1ss - Sofonias ¢ levado por
um anjo de céu em céu.

8 —  Sofonias ¢
transformado e recebe
vestes angelicais.

8 — Sofonias “aprende” a
lingua dos anjos e conversa
com eles.

Ascensio de
Isaias

Isaias € levado aos céus.

7-8 - Isaias é
transformado

7 — Isaias tem revelagdo de
segredos celestiais
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gradativamente de céu
em céu e equiparado
aos anjos.

transformado ja no céu mais
elevado, condicdo
indispensavel para ter acesso a
tais segredos.

Vida de 4,1-2;12a 16— Adao e
Addo e Eva Eva viviam em
condigdo
angelomorfica antes da
explusdo do paraiso
José e 22,3-7 — José, Asenate,
Asenate e Jacd experimentam
transformagao
angelomorfica
3° Enoque 1 - Rabi Ismael ¢ levado ao | 3,9,15 — O anjo |8 - Enoque-Metatron tem
sétimo palacio (céu). Metatron ¢ Enoque | conhecimento inigualavel.

3 — Metatron relata que era
Enoque e que foi transladado
ao céu.

transformado no maior
de todos os anjos.

12 — Enoque-Metatron ¢
equiparado a Deus, ainda que
distinto dele.

Este quadro mostra como a transformacdo aparece em todos os casos analisados.

Ha outros relatos de ascensdo na literatura antiga que ndo figuram aqui. Mas estes sdo

suficientes para demonstrar que a transformac¢do era um paradigma, ora descrito, ora

implicito.

CAPITULO III

O MOISES TRANSFORMADO
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Visto que esta tese se concentra em um texto paulino que estd envolto na
tradi¢do do véu e gloria de Moisés em Exodo 34, um ponto de partida légico para a
analise ¢ investigar as tradigdes do Moisés glorioso na literatura biblica e extra biblica
dos tempos paulinos (Belleville 1991:15).

Mais do que qualquer outra figura biblica, Moisés inspirou diversos trabalhos
que envolvem detalhes de sua vida. Ele ¢ freqiientemente citado fora do Pentateuco
como arquétipo de outras figuras eminentes em Israel. Fora da Biblia Hebraica ha obras
inteiras de literatura midrashica e hagddica para salientar eventos da vida de Moisés.
Esta tendéncia extrapolou Israel e criou varias referéncias a ele na literatura helenista.

Estas consideragdes de Kasher (1997:19-20) incluem a observagdo de que entre
tais obras midrashicas e hagadicas existem algumas proeminentes que fornecem
detalhes de eventos relativos a ascensdo de Moisés ao Sinai/céu para receber a Torah.
Entre os temas destes trabalhos destaca-se a tentativa de Moisés em alcancar o trono
glorioso divino em meio a ameagas e lutas com anjos.

Segundo J. Jeremias (1969:849-852), no judaismo tardio, tanto palestinense
como da didspora, Moisés foi magnificado com atributos supremos na mesma
propor¢ao dos grandes herois gregos. Uma vez que a Torah, ligada a Moisés, era a
eterna revelacdo de Deus para os judeus e o resto do canon uma adi¢do com validade
relativa, a vida de Moisés foi exaltada de modo panegirico e o texto biblico foi
expandido em inimeras lendas sobre ele.

Portanto, ligada a tradi¢des fundantes do povo de Israel, a grandeza da figura de
Moisés estd envolta em mitos que foram lidos e relidos com o passar das geracdes.
Essas leituras e releituras podem ser vistas na Biblia Hebraica, na literatura judaica nao
canoOnica, em Qumran, chegando até as origens do cristianismo e sua literatura.

Tais mitos, por um lado, tém certa estrutura, como ja tinha observado Lévi-
Strauss, mas com conteudos particulares que merecem ser considerados, de acordo com
as observagoes feitas por Kirk, conforme esbogado na introducao.

Este capitulo pretende caminhar no rastro desta dindmica de construgdo literaria
buscando entender como mitos sobre a figura de Moisés foram construidos e
reconstruidos nesta rica literatura. O destaque fica para a ascensdo, transformagao,
divinizagdo e recepg¢ao da revelacao divina. Isto ¢, interessa o Moisés transformado.

As fontes para esta pesquisa incluem principalmente passagens fundantes do
Exodo, os pseudepigrafos Ezequiel o Tragedista e Orfica, os fragmentos de Qumran

4Q374 ¢ 4Q377, o Siracida e Filo.
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A hipotese € que ha evidéncias de que Moisés foi visto paradigmaticamente
como um viajante celestial divino que teve implicagdes marcantes para o(s)

cristianismo(s) emergente(s) no século I EC, incluindo Paulo.

1— No Exodo

No Exodo a figura de Moisés recebe destaque especial. Ele é o grande lider que
levard Israel a sair da escraviddo do Egito. Nao cabe aqui, entretanto, fazer uma
consideragdo ampla da rica imagem de Moisés nestes textos fundantes.

Para o tema da ascensdo e transformacdo, hd fragmentos especificos que
interessam. Além da tradi¢dao particular relativa a ascensdo ao Sinai e transformagao
relatada em Exodo 34,29-35 que serd abordada junto com a recepgdo paulina adiante,
Exodo 4,16 ¢ 7,1 sdo importantes para os desenvolvimentos posteriores do Moisés
transformado e divinizado.

Estes dois versiculos estdo no contexto do chamado de Moisés e a outorga de
poderes divinos para que ele pudesse enfrentar o Faraé do Egito.

O primeiro deles, Exodo 4,16, pertence a uma pericope em que Deus insiste com
Moisés para que aceite sua missdo. Moisés reluta porque teme nao ser aceito (4,1), mas
JaHVeH d& demonstragdes de que lhe dard poderes que legitimardo sua experiéncia
visionaria e comissao divina (4,2ss). Portanto, mesmo que o contexto escrituristico nao
seja exatamente o mesmo da ascensao € teofania no Sinai (Meeks 2004:355), trata-se de
ambito visionario revelacional que serd enriquecido em tradigdes posteriores.

A relutancia de Moisés em falar diante do povo (4,10ss) leva a eleicdo de seu
irmdo Ardo como intermediario entre ele e Israel. O contexto de Exodo 7,1 é
exatamente o mesmo de 4,16. Moisés reclama ndo ser capaz de falar ao povo (6,30) e
JaHVeH responde em termos semelhantes. Em referéncia a esta intermediacdo, 4,16 e

7,1 narram respectivamente:

“e falard ele para ti ao povo, e acontecera que ele serd para ti por boca
e tu seras para ele por Elohim”

(~yhil{ale AL-hy<h.Ti hT'a;jw> hp,l. *L.-hy<h.yl
aWh hy"h'w> ~['h'-Ia, 1. aWh-rB,dIw>)

“e disse JaHVeH para Moisés: vé! te constitui Elohim para Farad e
Ardo teu irmao sera teu profeta”
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(*a,ybin> hy<h.yl “yxia' !roh]Ja;w> h[or>p;l.
~yhil{a/ “yTit;n> haer> hv,mo-la, hw"hy>
rm,aYOw:)

Este ¢ um contexto de mediacdo, no qual Moisés ¢ apresentado como mediador
singular. Ele ¢ identificado como Elohim (~yhil{a / ). Esta palavra pode ser traduzida

por “Deus” ou “deus”, um plural majestatico referente ao Deus de Israel ou a qualquer
divindade, ou ainda por “deuses” e “anjos” num contexto plural (Gesenius 1993:49-50;

Koehler e Baumgartner 1994-2000:53).
A preposicao (l) que acompanha a palavra Elohim aparece em 4,16, mas nao

ocorre em 7,1. Esta preposicdo hebraica tem varias nuancas possiveis de significado
que ndo ficam restritas a comparagdo e nem mesmo ¢ este um uso comum para ela
(Koehler e Baumgartner 1994-2000:507-511). Isto significa dizer que, embora a
interpretagdo como comparacdo ndo fique excluida, fica aberta a possibilidade de
leituras diferentes e desenvolvimentos mais ricos.

E comum que as interpretagdes destas passagens passem rapidamente para um
conceito metaforizado envolvendo Moisés e Ardo.

Uma versao recente como a NVI, por exemplo, traduziu 4,16 por “Assim como
Deus fala ao profeta, vocé falard ao seu irmdo e ele serd o seu porta-voz diante do
povo” e 7,1 por “O SENHOR lhe respondeu: ¢ Dou-lhe a minha autoridade perante o
Fara6 e seu irmao Ardo serd seu porta-voz.”. Esta tradu¢do elimina a referéncia a
Moisés como sendo Elohim, embora apresente o hebraico literal em nota de rodapé. A
TEB, por sua vez, em nota marginal, também trata a passagem como uma comparagao.

Hé uma tendéncia de se entender a passagem como uma metonimia em lugar de
“porta-voz” (Cole 1981:73), basicamente a descricdo da fungdo profética que
intermediava Deus e o povo (Connell 1983:124).

Nestes versiculos, a LXX mantém uma traducdo mais literal para 7,1, mas 4,16
apresenta uma versao um pouco diferente do hebraico literal. Enquanto 7,1 traz “e falou
o Senhor a Moisés dizendo: Vé! te constitui deus a farad e Ardo o teu irmdo sera teu
profeta” (kai. ei=pen ku,rioj pro.j Mwush/n le,gwn ivdou. de,dwka, se qeo.n Faraw
kai. Aarwn o" avdelfo,j sou e;stai sou profh,thj), 4,16 tem “e ele falara para ti junto ao

povo e ele sera tua boca mas tu serds por ele as [coisas?] junto a Deus” (kai. auvto,j soi
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proslalh,sei pro.j to.n lao,n kai. auvto.j e;stai sou sto,ma su. de. auvtw/| e;sh| ta.
pro.j to.n geo,n).

A LXX parece querer reforcar que Moisés € um intermediario superior, ligado
diretamente a Deus, e Ardo ¢ um intermediario inferior, mais ligado ao povo. Mas ha
uma mudanga significativa com o acréscimo do termo “as” (ta.)!” que nio tem
correspondente hebraico, e que geralmente deixa subentendido no contexto o que esta
sendo definido. Independente da interpretacdo mais exata que se dé, o fato € que esta
tradu¢do da LXX minimiza a possibilidade de divinizagdo de Moisés, talvez resquicio
de uma leitura mais racionalizante como nos Targumim abaixo.

A interpretacdo resultante da LXX, de que Moisés sera “as [coisas] junto a
Deus” para Ardo levar ao povo, é compativel com o contexto, mas, naturalmente, ndo é
a unica possivel. Levado em conta o original hebraico, ha espago para uma
interpretagdo mais literal da referéncia a Moisés como FElohim que, conforme
evidéncias apresentadas a seguir, desenvolveu-se para um quadro mais rico e amplo de
um Moisés angelomorfico.

Alguns Targumim do rabinismo posterior evitam completamente o texto
hebraico literal, o que pode evidenciar uma contraposi¢do a leituras misticas existentes
na antiguidade.

Scott Hafemann (1995:83) cita casos no rabinismo de alguns Targumim
relativos aos referidos versiculos em que Moisé€s ndao ¢ mais descrito como Elohim. No

Targum Neofiti, no Fragmento Targum, no Targum Pseudo-Jonathan e no Targum

Onkelos, Moisés passa a ser ndo mais Elohim (~yhla), mas “fonte de instru¢ao”

('plwa [btl), “intérprete” (!mgrwtm) e “comandante” (br).

Este tipo de leitura de tradugdes e comentarios da exegese tradicional obscurece
a possibilidade de um sentido mais literal destes textos. Esta interpretagdo enfatiza
Moisés como intermediario entre Deus e os homens, mas apenas como humano, sem
qualquer implicagdo desta mediagao para a humanidade de Moisés per se.

Estes versiculos, porém, podem ser enquadrados entre aqueles textos da Biblia
Hebraica ja apontados como precedentes da transformagdo. A apresentacdo de Moisés
como sendo Elohim deu margem para interpretacdes divinizantes e angelomorficas
relativas a este personagem de primeira grandeza.

Em contraste com estas exegeses modernas e rabinicas, existem varios

testemunhos antigos de crencas num Moisés que ascendeu aos céus, foi transformado e

199 Wevers (1991:95) registra a omissdo deste termo em apenas dois testemunhos.
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glorificado a uma condi¢ao divinizada, tendo acesso aos segredos celestiais —

testemunhos estes ligados aos textos fundantes do Exodo.

2 — Em Ezequiel o Tragedista

Este texto ¢ um drama tragico grego preservado apenas em fragmentos citados
por Eusébio, Clemente de Alexandria e Pseudo-Eustatio, que remonta provavelmente
ao Século II aEC. Esta dentro da tradi¢do biblica da narrativa do Exodo, tendo Moisés
como figura principal. Nascida aparentemente como escrito para teatro, sendo possivel
identificar os cinco atos tipicos da tragédia grega, com versos em forma de trimetria
jambica, esta obra cria narrativas em relagao ao texto biblico tradicional.

Entre estas observagdes feitas por Robertson (1985:803-806), a questdo da data
admitida como a mais aceita foi recentemente desafiada. Van De Water (2000:59ss)
acredita que a exaltagdo de Moisé€s nesta obra estd mais proxima da tradigdo rabinica
posterior como resposta a heresia dos dois poderes no céu e a exaltacdo de Jesus de
Nazaré.

Entretanto, Nina Collins (1991:209-211) fez um estudo baseado no calendario
pressuposto nas linhas 175-179 e 156-158, do qual concluiu que o autor deve ter vivido
em Alexandria no Egito, no periodo entre a primeira metade do século III aEC e as
ultimas décadas do primeiro século aEC.

Mas, ndo € necessario desenvolver este debate, uma vez que o pressuposto ¢ que
mesmo textos tardios carregam tradigGes mais antigas. As tradi¢des da mercabha, por
exemplo, embora figurem no rabinismo posterior, aparecem em obras bem anteriores,
como j4 foi demonstrado.

A obra comec¢a com Moisés como narrador dos eventos contidos no livro do
Exodo. Constam didlogos principalmente entre Moisés e Zipora, Moisés e seu sogro
Jetro e ainda Moisés e Deus. Esta tragédia grega acompanha de perto os eventos
narrados desde o inicio do livro que culmina na passagem pelo Mar Vermelho, mas
acrescenta detalhes que ndo aparecem ali. No final ha uma descricao da visdo de uma
criatura mitoldgica semelhante a uma aguia, ausente no referido livro.

Outro trecho significativo entre as partes acrescentadas em relagio ao Exodo é o
sonho ou visdo de Moisés e a interpretagdo de seu sogro Jetro que se encontra nas

linhas 68-89,%%° como segue:

200 O texto grego esta em Jacobson (1983:54). A tradugdo é minha, com consulta a tradugdo para o inglés
deste ultimo e de Robertson (1985:811-812).



68 £[60]E” Bpovg kat’ dkpo Ziv[ai]ov Bpdvov

69 uéyav Ty’ elvon uéyot "¢ ovpovod Trvyoc,

70 v 1@ kaOfobaL AOTA YEVVOTOV TLVOL

71 dLddnU” Exovta kol ey oKfimTpov yept

72 0w VOUW UWAALOTO. OEELY OE uoL

73 gvevoe, kdyw mpdodev £01donv Bpdvov.

74 okfimtpov 0¢ pot wdpdwke Kol eig Opdvov uéyav
75 elmev koOfioBon: Bootikdv & dwké pot

76 dLddnuo Kol aVTdg €k BPOVV YwEILETAL.
77 &y O £0€1d0V Yiiv Amaoay £YKukhov

78 kol €vepde yatag kal €EVmepOev ovpovoD,
79 kol pot v TAifog doTtépwv TEOC YoUvaTa
80 &mutt’, éym O¢ mavtag NoOnoduny,

81 kduoD mopfiyev wg ToPeUPOAT BOOTOV.
82 eit’ udpoPnoeic éEaviotan’ €€ tmvou.

83 @ Eéve, kaldv ool todt dofunve[v] Oede:

84 Comv &, Oty oot TadTa cuupai[vIn ToTE.

85 Gpd ve uéyav T’ EEavaotioelg Bpdvov

86 kal aVTOS Ppafenoels kal kabnynqon fpotdv;
87 10 & €lo0edobaL yiiv OAnv T otkovuévny

88 kal T ViTévepDde Kl VITEP 0VPovOV BeoD

89 el Td T Ovta Té TE PO TOD TA O° VOoTEPOV.

68 tive uma visdao de um monte como cume do Sinai, um trono
69 grande parecia ser (que ia) até as divisas do céu,

70 nele estava sentado certo homem nobre

71 tendo uma coroa e um grande cetro na mao

72 esquerda volumoso, € com a mao direita para mim

73 acenou e eu fiquei diante do trono.

74 entdo, ele me outorgou o cetro € em um trono grande

75 disse para assentar. A seguir ele me deu régia

76 coroa e ele mesmo distanciou-se dos tronos.

77 entdo, eu contemplei a terra inteira ao redor

78 tanto as coisas debaixo da terra como as por cima do céu,
79 e uma multidao de estrelas diante de meus joelhos

80 caiu e eu contei todas

81 e por mim passava como um batalhdo de mortais

82 entdao, amedrontado, despertei do sono.

83 6h amigo hospede, bom para ti (€) isto (que) Deus sinalizou;
84 viva eu, pois, quando entdo estas coisas sucederam para ti.
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85 pois, de fato, um grande trono levantaras

86 e tu mesmo julgaras e comandaras mortais;

87 e, quanto ao contemplar toda a terra habitada

88 e as coisas debaixo e as por cima do céu de Deus;

89 veras tanto as coisas que sd0 como as coisas anteriores € as
posteriores

O texto chega a ser surpreendente em relagdo a tradicional narrativa do Exodo e
o status de Moisés. O leitor fica diante de uma entronizagdo ¢ divinizagdo de Moisés
em termos angelomorficos. A primeira parte (68-82) consiste em: 1) A visdo do ser
celestial no trono, 2) A entronizacdo de Moisés, 3) A visdo cosmica (terra, mundo
inferior, céu), 4) Despertamento. Na interpretacdo de Jetro (83-89) sobressaem: 1) O
bom sinal divino e 2) O dominio coésmico de Moisés.

Junto com o contetido geral ¢ possivel destacar varios elementos nesta visio’!
que apontam para uma divinizagdo mosaica.

2

O contexto é o do Monte Sinai’®? e, portanto, do encontro de Moisés com

JaHVeH e a dadiva da lei. O ser celestial visto ndo é chamado de “deus”, mas sim de
“certo homem nobre” (GpATO YeVVOIOV TLva).2? Assim, embora o contexto implique
em um ser celestial divino, ele ¢ descrito em termos humanos, nos quais os aspectos
humanos e divinos se confundem.

O texto, entdo, parece se encontrar no universo imaginario onde também esta
Daniel 7,13 e a figura do “filho do homem” que recebe dominio universal (Robertson
1985:812). Esta visdo de Deus em forma humana se aproxima de Exodo 24,9-11,
quando Moisés, Ardo, Nadab e Abiu “véem” o Deus de Israel que tinha debaixo de seus

pés um pavimento de pedra safira, o que lembra Ezequiel 1,26 e coloca o texto nas

201 A emenda £[80]€’ no grego original foi traduzida por “tive uma visdo” de um verbo com sentido
semelhante a “parecia ser”. Embora no NT geralmente este verbo signifique “crer” no sentido de “pensar
que”, aqui corresponde a seu uso freqiiente para uma visdo ou sonho (Kittel 1971:232ss; Liddell e Scott
1985:442).

202 A palavra “Sinai” estd emendada no original (Zuv[a]ov), mas a emenda ¢ aceita pela maioria dos
editores (Robertson 1985:811). Trata-se de uma situagdo em que o cume do Sinai e o céu se confundem.
Hé certa ambigiiidade na linha 68, vertida por Jacobson (1983:55) como “I had a vision of a great throne
on the top of mount Sinai” (Eu tive uma visdo de um grande trono sobre o topo do monte Sinai) e por
Robertson (1985:811) como “On Sinai’s peak I saw what seemed a throne” (No pico do Sinai eu vi o que
parecia um trono).

203 A palavra traduzida aqui por “homem” (¢p®dT0) é termo poético comum com este sentido na literatura
grega antiga. Poderia ser traduzida por “luminoso” derivado de “luz”. Mas a questdo parece estar
relacionada a duas palavras que sdo escritas com as mesmas letras gregas (pwg/PpDg), diferentes apenas
na acentuacdo (Liddell e Scott 1985:1968).
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tradicoes misticas e apocalipticas judaicas relacionadas a mercabha (Gieschen
1998:164).2%

Num segundo momento, este ser celestial que tem uma “coroa régia”
(Boothkov dLadNUQ) € “um cetro” (OKTiTTPOV) 0s “outorga” ou “da” (TdPdWKE/EdWKE)
a Moisés e o entroniza, afastando-se em seguida (71-76).2°> Este homem celestial, que
se equipara a Deus no contexto do Sinai, passa a Moisés suas prerrogativas de regéncia.

Atribui¢des divinas sdo dadas a Moisés quando este passa a contemplar o
universo (os limites do horizonte, o mundo inferior ¢ o céu). E peculiaridade divina o

acesso as varias dimensdes do cosmos (Salmo 139, 8-10). Nesta condi¢do, Moisés ¢
distinguido dos “mortais” (BpoT®V).2%

As estrelas caem diante de seus pés e sdo contadas. Contar estrelas, algo ndo
possivel a homens (Génesis 15,5; Jeremias 33,22), ¢ também prerrogativa divina
(Salmo 147,4). As estrelas sdo geralmente relacionadas com anjos na literatura
apocaliptica como, por exemplo, no Apocalipse candnico 1,20, ¢ em 1° Enoque
86,1.3.27 No universo simbélico comum das hostes angelicais serem identificadas com
estrelas na literatura apocaliptica, esta ¢ uma cena em que os anjos adoram Moisés apos
sua exaltacdo em um trono divino, cuja implicagdo ¢ que um ser humano ¢ exaltado e
recebe a adoragio devida a Deus (Gieschen 1998:164).2%

Na interpretagdo de Jetro, Moisés ndo s6 ¢ distinguido dos mortais, mas os
governa e tem dominio césmico das varias dimensdes (céu, terra, mundo inferior) e do

tempo (as coisas que sdo, as anteriores, € as posteriores).

3 — Na Orfica Judaica

Este documento datado entre 150 aEC e 50 EC compreende instrugdes
esotéricas dadas por Orfeu a seu filho e discipulo Musaeu. E reconhecido como obra
judaica pelo conteudo e testemunho da tradi¢do aclamada por Eusébio de Cesaréia. De

sua complexa tradi¢do textual, conclui-se que a versdo mais longa € a original e mais

204 Este texto tem paralelo em varias outras angelofanias (Rowland 1982:102).

205 A ordem do texto (outorga do cetro — entronizagdo — outorga da coroa — afastamento) parece indicar
um ritual de entronizagao real, mas nao € tdo importante discutir isto aqui.

206 O termo grego usado aqui geralmente se refere ao homem mortal em contraste com “imortal” e com
“Deus” (Liddell e Scott 1985:331).

207 A referéncia de 1° Enoque pode ser encontrada em inglés em Charles (1964:187-188) e Isaac
(1983:63) e em espanhol em Corriente e Pifiero (1984:111-112).

208 Fletcher-Louis (2002:135) observa uma hierarquia angelomoérfica em Qumran. Nestes manuscritos os
justos recebem status de anjos, mas certos individuos especiais tém descricdes angelomorficas que
incorporam a gléria de Deus e recebem honra e adoragdo reservadas somente a ele.
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antiga, que pode ser sobrevivente de uma versao judaica mais curta censurada
(Lafargue 1985:795-797).
O trecho que interessa, da versdo longa, fala de certo homem que viu

Zeus/Deus:>%

21 AUTOV & oy 0pOw, TEPL YA VEPOS E0THOLKTOL:
22 T16oL Yoo Bvnrolc Ovnrai kopou Loty €v o001

23 Mikpoi, €tel 00PKES TE KoL OOTEN EUTEPVAOLY.

24’ AoDevéec & 10éery Ala TOV Tdvtwv uedéovia.

25 AoutOv €U0l Kol TT00L OEKATTTVYOV AVOPMITOLOLY®
26 OV Ydp kév TIg (ool OVNTOV nepdmmv kpelovta,

27 EiL w1 povvoyevig Tig amoppmg ¢viov dvwbev

28 Xahdoiwv: 1dpLe Yoo €nv GoTpwV TE TOPEING

29 Kol odpatpng kwvjuat dudl x0dva {0’} mg mepttéhhel
30 Kvkhotepng 1om Te Kot OGETEPOV KVMDOOKO.

31 ITvevpate & Mvioyet mepl T Hépa kal Tepl xedua,
32 "Exdaiver 8¢ mupog ofhata duadeyyéo TavT).

33 AUTOC &) uéyov avlic &’ ovpovov EotriokTal

34 Xpvotw eivi 0pdve: yoin &’ Vo moool PEPnke,

35 Xetpa O¢ OeELTEPNV ETTL TEQUOOLY MKEAVOTO

36 ITdvtoBev €ktétokev, OpEwV O¢ TPEUEL BAOLS AVTOV
37 "Ev 6uud moifig te fabog yapomoto Bahdoong

38 OVdE PEpeLy dUvaTAL KOATEPOV UEVOS. £0TL O TTAVTY
39 AVTOC €movPAavLog Kol €l x0ovi dvTa TelevTd
40 Apymv adtog Exov, 71 0° o péoov, 1 8¢ Tehevtiy,
41 ‘Qc AOYog apxoimv, g VAOYEVNS OLETOEEY

42 *Ek 0ed0ev yvounv te hafov kai dtmmhoka Oeoudv.
43 AMN g oV OeputtOv 08 Aéyewy, Toouéw O¢ Tehinv
44" Ek voov €€ vrdtov kpaivel mepl wdvt €vi TdEeL.

21 Ele mesmo, porém, nao vejo porque ao redor uma nuvem estd
estabelecida

22 Pois a todos mortais as pupilas estdo nos olhos

23 Pequenas, desde que carnes e também ossos enraizaram,

24 Impotentes, porém, para ver Zeus o governante de todas as coisas
25 Restante para mim e dez dobras para todos os outros homens

26 Pois ninguém dos mortais poderia ver o dominador dos mortais

27 Se nao certo unico rebento da raca dos

28 Caldeus, pois era perito na senda das estrelas,

209 O texto grego esta nas Recessdes A, B, C ¢ D em Holladay (1996:153, 166, 172, 174-175, 194-195,
220-221) acompanhando sua numeracao das linhas. A traducdo ¢ minha, com consulta a tradugao inglesa
neste ultimo e em Lafargue (1985:799-800).



145

29 E da esfera em movimento ao redor da terra {isto ¢} como
completa a volta

30 Em circulo por igual, isto ¢, conforme seu proprio eixo

31 E com vento (em espirito?) dirige tanto ao redor do ar como ao
redor da corrente

32 De 4gua; faz brilhar, porém, labareda de fogo poderoso

33 E ele mesmo, entdo, por outro lado, esta estabelecido sobre grande
céu

34 Em um trono de ouro, a terra, pois, esta debaixo dos pés.

35 E a mao direita ao redor das extremidades do oceano

36 Ele estendeu; e o pé dos montes treme em interior de furia

37 E rios bem como profundidade de cinzento e cintilante mar

38 Nem carregar pode impetuoso ardor, porém, em tudo €

39 Ele mesmo celeste e sobre a terra todas as coisas completa

40 Ele mesmo tendo o principio bem como o meio e também o fim,
41 Como palavra dos antigos, como nascido de matéria (de agua?)
distribuiu

42 Desde vindo de Deus em proposigdes recebendo segundo dupla
legislacao.

43 Mas, como nao ¢ permitido dizer; pois tremo em todas as partes
44 Com razao; desde as maiores alturas ele domina ao redor de tudo
em uma ordem.

A questdo chave ¢ a identidade do “certo tnico” (uovvoyevig T1g) (27) que foi

o Tinico a ver “Zeus/Deus” (Alc).2!® Embora seja possivel uma referéncia a Abrado, é
mais provavel que seja Moisés o personagem em vista. O Uinico ponto que seria forte a
favor de Abrado ¢ a alusdo a descendéncia dos caldeus (27-28). Mas ha uma tradi¢ao
em Filo (1984:278-279) que apresenta Moisés como um caldeu. Por outro lado, o
conceito de alguém que “viu” Deus tem tradigdo mais forte com Moisés.

Ha também varios detalhes do texto que lembram Moisés e a experiéncia do

Sinai. E possivel que as referéncias a “nuvem” (vépog) na linha 21, as “dez dobras”

(OekdmTuyOV) € a “dupla legislagdao” (dtmthaka OeoudVv) nas linhas 25 e 42 lembrando o
decalogo indiquem o Sinai (Holladay 1996:166, 206-207). Na linha 41 ¢ possivel ainda
a emenda de “nascido da matéria” (VAoyeviig) para “nascido da agua” (VOPOYEVTC)

como aparece na traducdo inglesa de Lafargue (1985:800), o que seria uma Obvia

alusdo a Moisés.

210 Existe duvida da leitura “Zeus” para o termo grego correspondente aqui . Mas, ainda que o apoio
textual seja pequeno, é a op¢do da maioria dos editores devido ao contexto (Holladay 1996:167).
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Todas estas referéncias juntas lembram Moisés, especialmente sua experiéncia
no Sinai. Ainda que existam elementos de interpolacao, o que foge ao proposito estudar
aqui, o fato ¢ que ha uma forte tradi¢do de leitura do texto como se referindo a Moisés.

Moisés ¢ apresentado como astronomo que conhece a “senda das estrelas”
(GoTpwv ToPEing) (28), provavel referéncia ao sol (Holladay 1996:175, 182), que esta
entronizado num trono de ouro no céu com a terra a seus pés (28-34). Sua mao alcanga
as “extremidades” (tépuaorv) e “profundidade” ($dOog) do oceano, bem como “ele
mesmo ¢ celeste” (AVTOS £ToVPAVLOG) € “tem o principio, bem como o meio e também

o fim” C Apynv a0tog Ewv, 71 8 ad uéoov, N 8¢ tekevtiv) (35-40).

Na leitura que vé Moisés aqui,?!!

ele ¢ um astrébnomo viajante de natureza
celestial que, apos ter “visto” Deus, foi entronizado no céu como regente e possuidor de
qualidades divinas. Trata-se, portanto, uma tradicdo semelhante a de Ezequiel o
Tragedista.

Estes dois fragmentos ja sdo exemplos de que Moisés era visto como um
viajante celestial e revelador de mistérios da divindade por setores judaicos que o

consideravam quase divino, para os quais o elemento visionario era fator determinante

(Nogueira 2003:87).

4 — Em Qumran

Os dois fragmentos ora analisados estdo no grupo chamado Pseudo-Moisés
pertencente a Literatura Parabiblica qumranica, isto ¢, composi¢des paralelas ao texto
biblico, mais ou menos proximas ao texto de origem (Martinez 1995:10). A data dos
Manuscritos ¢ colocada geralmente entre 200 aEC e 70 EC, sem deixar de considerar a

possibilidade de fragmentos com origem anterior a Qumran (Vermes 1997:32). A

presenca do tetragrama sagrado para o nome de Deus (hWhy) nos dois fragmentos

sugere que a autoria ndo ¢é da seita de Qumran (Newsom 1995:99).212

40374 Frag. 2 col. 1l
O texto de Qumran chamado de 4Q374, para o qual Newsom (1995:99) da o

titulo de “4QDiscourse on the Exodus/Conquest Tradition” (4Qdiscurso sobre a

211 Holladay (1996:181) parece preferir Abrado. Lafargue (1985:796,799) parece em duvida. Fletcher-
Louis (2002:137) acredita ser mais provavel uma alusdo a Moisés.

212 O tetragrama esta presente em 4Q377 Frag. 1 recto col. Il que sera analisado a seguir. Ndo aparece no
frag. 2 col. Il de 4Q374 abordado aqui, mas esta presente em seu Frag. 9 (Newsom 1995:107).
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Tradi¢do Exodo/Conquista) na verdade ¢ constituido hoje de vérios fragmentos. Um

deles, que interessa aqui, ¢ denominado 4Q374 Frag. 2 Col I1:213

] tyw
wdxy 1
]@ab ~yWg
wmmwryw 2
th  yX[m tdnbw
~hyll[mb 3
1 m ~hyacaclw hjylpw tyrX ~kl
lyaw 4
Iyrb twcrah 1k twdmx #rab wryxb
win]l [jyw 5
1b[ h[rpl[ hjgyxmw ~yryda I[ ~yhwlal
wnnty[w] 6
1 kb ~xryiw] ~rhyybrq wsmyw ~bl
w[[wntyw wggwmt[y] 7
it[dw dw][ [~1bl wrybgyw< >aprml[ ] ~hyla
wnp wryahbw 8
lwigl wgx w[[wintyw wggwmtyw $w[dy al
lkw 9
1w X[ 1[by [yXwhlI[ 1~hI[ ]
10
1L 11

1 junto e [

2 e levantaram nagdes em ira [

3 em obras deles em imundicia de feitos de [

4 e ndo ha [para vos] remanescente e sobrevivente, descendentes deles
[

5 e plantou para n[6]s o escolhido dele em terra de preciosidades
(mais que) de todas as terras de [

6 [e] o constituiu por Elohim sobre magnificos e tonteir[a] para Farad

[

213 O texto hebraico estd em Newsom (1995:102). A tradugdo é minha, com consulta a tradugdo inglesa
de Newsom, de Martinez e Tigchelaar (1998:740-741) e a traducdo para o portugués em Martinez
(1995:322-323).
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7 [e] dissolveram-se e estremeceram-se o coracao deles e derreteram
su[a]s entranhas [e] teve compaixdo em [

8 e ao fazer luzir ele a face dele para eles para cura e fortaleceram
[seus] coracdes de novo e ao tempo [

9 e todos ndo te conheceram e dissolveram-se e estremec|[e]ram-se
tontearam diante de v[oz de

10[ Jparaeles|[ ]parasalvagdo| ]

1]

Embora o texto seja fragmentado e crie dificuldades por falta de clareza do
contexto, estd no ambito da narrativa do Exodo e consiste, possivelmente, de uma nova
abordagem das narrativas de modo exortativo (Newsom 1995:99). Assim, algumas
hipdteses podem ser construidas.

A primeira parte do fragmento (2-5) refere-se, segundo Newsom (1995:102), ao
estabelecimento em Canad e os perigos envolvendo nacdes vizinhas.?!* Entretanto,
como Newsom mesmo admite, o texto ndo € claro. Mas o contexto da dadiva da lei no

Sinai se evidencia pelos seguintes fatores:

a) A mengdo explicita do “Sinai” (YNYS) na coluna I linha 7 deste mesmo fragmento
(Newsom 1995:101).

b) A alusdo ao “mediador do teu povo” ($m[l #ylm) e as “nuvens” (~quX)
lembrando Moisés no Sinai no fragmento 7 deste mesmo texto (Newsom 1995:107).

c) O verbo “para redimir-te” ($thp1) no fragmento 3, que normalmente esta
relacionado a libertagdo do Egito (Newsom 1995:105).

d) A expressdo “o fez inundar” (WanCh) no fragmento 12 linha 2 como possivel

alusdo a inundag¢do do mar vermelho quando os egipcios tentaram alcangar Israel
conforme Deuteronomio 11,4 (Newsom 1995:109).
A linha 6 coloca o fragmento na tradi¢io de Exodo 4,16; 7,1 ¢ a divinizagdo de

Moisés. Neste fragmento ha a afirmacdo de que Moisés foi dado por Elohim
(~thlal). Portanto, o nome de Moisés?!> ndo aparece explicitamente, mas a

referéncia a ele € dbvia.

214 Na verdade, como observa Newsom (1995:103), o texto revela proximidade com o capitulo 9 do
Esdras candnico, pois 14 estdo a palavra “imundicia” em 9,11 e a tnica ocorréncia biblica da expressao
“remanescente e sobrevivente” em 9,14. Mas este, por sua vez, esta no contexto da tradicio do Exodo e
da conquista e estabelecimento da nagdo em Canad, como mostra 9,11.

215 A expressdo “o escolhido dele” na linha 5 poderia se aplicar a ele, haja vista o paralelo no Salmo
106,23. Mas a metafora de “plantar” é comum para o estabelecimento de Israel em Canai (Exodo 15,7; 2
Samuel 7,10; Salmo 44, 2-3) como observa Newsom (1995:103), o que pareceria estranho como alusivo
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A preposi¢ao (1) remete a Exodo 4,16. Como ja observado, esta preposi¢do por

si mesma nao autoriza uma interpretagdo Unica meramente comparativa. Como sera
aqui demonstrado, ¢ plausivel afirmar que o contexto deste testemunho qumranico,
embora fragmentado, aponta para uma leitura mais literal da expressao “por Elohim”,
que resulta na figura divinizada de Moisés.

Se for assumida a seqiliéncia natural do texto, mesmo com as linhas incompletas
e certas letras ndo claramente legiveis, entdo hd um caso em que Deus e Moisés se

confundem como sujeito das acdes que seguem.

As expressdes  “dissolveram-se e estremeceram-se” (W[[Wntyw
WgEgwWmLt[y]) na linha 7 ¢ “e dissolveram-se e estremec[e]ram-se tontearam” (WEX

w[[wintyw wggwmtyw) na linha 9, tem paralelo na linguagem teofanica do

Salmo 107,26-27. Neste caso, Deus ¢ o causador das agdes descritas.

Por outro lado, a linha 7 fala de Moisés que foi dado como Elohim, isto €,
“como deus” e ndo de Deus propriamente. A partir dai ndo fica claro quem ¢ o sujeito
dos verbos e o causador das agdes e reagcdes que seguem.

Fletcher-Louis (2002:136ss) defende que se trata de uma combinagdo entre
Exodo 7,1 e 34,29-35. Para ele, a seqiiéncia natural do texto, ainda que fragmentado, ¢
que Moisés seria o causador das agdes. Assim, o modo mais simples de se ler o
fragmento de maneira consistente ¢ considerar o Moisés angelomorfico por tras dos
atos narrados, ainda que Deus seja o sujeito Gltimo da narrativa.

Este autor também observou que a linha 8 lembra tanto a bén¢do de Ardo, em

Numeros 6,25, onde se 1€ “JaHVeH facga resplandecer a face dele para ti” ("yl,ae

wyn"P" hw"hy> raey"), como a face brilhante de Moisés, que ¢ tema central

nesta tese.

Mas em um artigo anterior ao seu livro, Fletcher-Louis (1996:239ss) notou que
este fragmento esta mais proximo da face resplandecente de Moisés, pois, embora seja
comum a idéia de Deus fazer sua face resplandecer sobre mortais, o conceito de Deus
fazer com que a face de alguém resplandeca deve ser alusdo direta ao brilho facial de

Moisés.

a Moisés. De qualquer forma, ¢ preciso assumir, neste caso, que o termo singular “escolhido” seja
coletivo para Israel, como faz Newsom (ibid.). Em Martinez e Tigchelaar (1998:740-741) e Martinez
(1995:322) a traducdo esta no plural.
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Ele quer dizer que a expressao “e ao fazer brilhar ele a face dele para eles”
(~hyla wnp wryahbW) no inicio da linha 8 ¢ melhor entendida com o sentido

de que Deus faz brilhar a face de alguém, isto é, de Moisés. O sufixo relativo ao

pronome “ele” junto com o verbo no grau causativo infinitivo “e ao fazer brilhar ele”

(wryahbW) deve ser uma referéncia a Deus, enquanto o mesmo sufixo junto ao

substantivo “a face dele” (WNP) deve ser uma referéncia a Moisés.?'®

Este fragmento, entretanto, destaca que o brilho da face serviu de conforto e
fortalecimento, enquanto na narrativa de Exodo 34 a primeira reacio foi de medo. Mas,
conforme serd visto adiante, o medo foi somente o primeiro momento. Num segundo
ato, Moisés fala e o povo se aproxima ao reconhecé-lo. Josefo também destaca que a
visdo que povo teve de Moisés cheio de majestade e resplandecente gloria afastou a
tristeza e trouxe esperanca (Josephus 1978:356-357).

Nestes trabalhos citados, Fletcher-Louis ainda argumenta que a linha 9 faz mais

sentido se Moisés for o sujeito. A afirmacao “e todos ndo te conheceram” ($W[dy al

1Ikw) combina melhor com o primeiro momento da histéria da face resplandecente em

Exodo 34.

Existem varios exemplos demonstrando que a falta de reconhecimento ¢ comum
em tradigdes de apari¢do angelomorfica.?!” O caso especifico de Moisés aparece em
Pseudo-Filo 12,1 apresentado adiante neste capitulo, que diz explicitamente que o povo
nao reconheceu Moisés quando ele desceu glorioso do monte.

Como concluiu Fletcher-Louis (1996:249-250), trata-se de um fopos na tradigao
angélica e de transformagdo de seres humanos em que seres celestiais ndo sdo
reconhecidos por meros mortais. Este fendmeno deve ser entendido no ambito mais
amplo da dificuldade que seres humanos comuns tém de entender as realidades

celestiais quando se deparam com elas.

40377 Frag. 1 recto col. 11

Como o anterior, o 4Q377 ¢ um texto qumranico constituido de varios

fragmentos, que recebe o titulo de “4QApocryphal Pentateuch B” (4QPentateuco

216 Esta expressdo na linha 8 pode ser vista como um paralelo a Numeros 6,25 acima em que o nome

proprio JaHVeH (hWhY) na Biblia Hebraica foi substituido pelo sufixo pronominal no texto
qumranico. Mas o contexto geral do fragmento e a soma das observagdes parecem favorecer a posi¢ao de
Fletcher-Louis.
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Aprécrifo B) em VanderKam e Brady (2001:205). O fragmento que interessa em

primeira mio, denominado 4Q377 Frag. Il recto col I, est4 constituido como segue:>'®

1 hkytpwmw [
1 1
] vacat hXwm twqwxb
wnyby 2
1 ~[ 1 lhgh lwk bXghw hwhy td[[ y[imX rmajyw
xbyla ![yw 3
hXj[yw rwmXyw dwm[y awl rXa Xyah rwra vacar [ 1y[ 1X[ ]
(1 14
[ ] mh wnytwba yhwla hwhy rxa tkllw wxyXm hXwm ypb
[ 1mlwkl5
rbdy rXak ~ynp la ~[ ~ynp larXy lhq[ ~][ rbdyw vacar [ yInys
rhm wnl 6
[ ]vacar ~ymX[m] hl[mm hrw[b Xab wnarh r[ ] X r{Xjakw wh|r
~[ Xya 7
[ ] whwmk rwc !yaw wyd[lbm hwla !ya ayk [ydwhl rhh 1|
dma #rah I[w 8
[ ] alph twlwgmw ~yhwla dwbk ynplm ~tzxa hydwd[rw
wn[[(hid[h}1hgh 9
skyw In[b ~yhwla ~[ ~yhwlah Xya hXwmw vacar qxwrm
wdwm[yw 10
whwmkK[ riXbm ym ayk whypm rbdy kalmkw wXdqhbp ]
ayk In[h wyl[ 11
[ 1 d[lw ~lw[m¢{l} warbn awl rXa ~ [ 1 wyw
~ydsx Xya 12

1 [ ]Jeteussinais [ ]

2 entenderao nos preceitos de Moisés (em branco) [ ]

3 e respondeu Elybh (?) e disse: ou[ve] congregacao de JaHVeH e
preste atencdo toda a assembléia [ |

4 [ 11 1 [1[ 1 (embranco)malditoo homem que nao
permanece e guarda e pra[tica]

217 Génesis 18-19; Juizes 6,11-12; 13,15-19; Tobias 5,4-12,22; Lucas 24,16; Hebreus 13,2; Testamento
de Abrado A 3-6; 1° Enoque 62,1; 2° Enoque 72,3; Apocalipse de Sofonias 6.

218 O texto hebraico estd em VanderKam e Brady (2001:213). A tradug¢do ¢ minha, com consulta 2
traducdo inglesa de VanderKam e Brady (2001:214) e de Martinez e Tigchelaar (1998:744-745).
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Stodos [ ]  em boca de Moisés seu ungido e para ir atras de
JaHVeH Deus de nossos pais o que [ ]

6 a nods desde a montanha do Sin[ai] (em branco) e falou co[m] a
assembléia de Israel face a face como fala

7 um homem com seu companheiro e co[mo] [ ] apareceu-nos
em fogo abrasador desde cima [desde] céus

8 e sobre a terra ficou sobre o monte para fazer saber que nao ha
Deus além dele e ndo hé rocha como ele

9 aassembléia {a congregacdo}] responderam e um pavor dominou-
os diante da gldria de Deus e de estrondos extraordinarios

10 e ficaram a distancia (em branco) e Moisés o homem de Deus com
Deus na nuvem e cobriu

11 o a nuvem o cobriu pois [ ] em santificd-lo e como anjo falava
com sua boca pois quem desde carn[e Jcomo ele

12 um homem das piedades e [ ] que ele ndo foi criado desde
antigiiidade e para além

[ ]

Nao pode haver davida de que o contexto ¢ a tradigdo sinaitica pelas varias
referéncias do texto que podem ser vistas na traducdo sem necessidade de maiores
explicagdes. As referéncias a Moisés neste texto, talvez de modo ainda mais forte do
que 4Q374 estudado nas paginas anteriores, apresentam o Moisés divino.

Apesar das varias lacunas, o texto parece fluir bem (Fletcher-Louis 2002:141).
Tanto a sintaxe como as expressdes adjetivas para Moisés parecem favorecer a
conclusdo de que ele, neste texto, transcende a condigdo humana.

Quanto a sintaxe, o texto cria uma tensao quando diz que JaHVeH ‘“falou com a

assembléia de Israel face a face como fala um homem com seu companheiro” (wh [I‘
~[ Xya rbdy rXak ~ynp la ~[ ~ynp larXy lhq[ ~1[ rbdyw) na lina

6b-7a e, a0 mesmo tempo, que eles “ficaram a distancia” (QXWIm wdwm [YW) na

linha 10a. Ha aqui uma combinagdo de Exodo 33,11 e Deuteronomio 5.4.

Em Exodo 19, 12-13.21.23; 20,18, o povo ¢ alertado e reage ficando distante por
causa da gloria de JaHVeH expressa no monte fumegando com relampagos, estrondos,
etc. Nesta situagdao, somente a Moisés ¢ atribuida a condi¢cdo de estar cara a cara com

JaHVeH (Numeros 12,8; Deuteronomio 34,10). Em Deuterondmio 5,4, a experiéncia
mosaica de “face a face” (~anp’B. ~anP') com JaHVeH ¢ compartilhada com

todo o povo. A partir destas observagoes feitas por VanderKam e Brady (2001:215), ¢
possivel concluir que Moisés incorpora Israel ao se apresentar diante de JaHVeH, mas

participa de uma condi¢ao impar.
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Nas expressdes que qualificam Moisés no fragmento, a primeira coisa notada ¢

que algumas nao sao comuns no texto biblico. As expressdes “nos preceitos de Moisés”

(hXwm twqwxb) na linha 2, “em boca de Moisés” (hXwm ypb) e a

qualificacdo de Moisés como “seu ungido” (nyXm) na linha 5 ndo tém

correspondente biblico (VanderKam e Brady 2001:214-215). Isso pode representar um
desenvolvimento a partir do texto tradicional.

Assim, a implicagdo ¢ que estas adjetivacdes acima e as demais, como

“homem de Deus com Deus na nuvem” (In[b ~yhwla ~[ ~yhwlah Xya)*”
na linha 10, “em santifica-lo” (Wquhb), “e como anjo” (kalmkW) e “quem
desde carn[e ]Jcomo ele?” (thmk[ r]Xbm YM) na linha 11 e “homem das

piedades” (~deX Xya) na linha 12 apontam para qualificacdes que vao bem além

de honra e prestigio. A implicagdo ¢ ontologica: Moisés ¢ apresentado com natureza
divina.

Embora a declaracdo “e como um anjo” seja, a rigor, uma comparagdo € nao
necessariamente uma identificacdo real de Moisés como anjo (VanderKam e Brady
2001:216), a expressao neste contexto, junto com as demais, leva a conclusao de que se
trata de algo mais do que simples comparagdo com um anjo. Fletcher-Louis (2002:146)
lembra que a tradi¢do do “anjo na nuvem” se relaciona com o “Anjo de JaHVeH” que ¢é
uma manifestacao da propria pessoa de JaHVeH.

Esta santificacdo seguida do falar como anjo pode indicar justamente uma
transformagdo angelomoérfica como em Jubileus 31,14%%° (Fletcher-Louis 2002:289-

290).
A expressdo traduzida por “desde carn[e” (I']XbmM) na linha 11 também

poderia ser entendida como “mensageiro”. VanderKam e Brady (2001:214) traduzem
“of fles[h]” (de carn[e]) alegando melhor harmonia com o contexto. Martinez e

Tigchelaar (1998:744-745) traduzem por “messen[ger]” (mensagei[ro]). O termo,

219 Segundo Fletcher-Louis (2002:142), a nuvem indica uma identidade peculiar de Moisés, a semelhanca
do “um como filho do homem” em Daniel 7,13, o sumo sacerdote Simdo em Siracida 50,6 ¢ o Jesus
transfigurado em Marcos 9,2-13. Esta identidade peculiar, ainda segundo Fletcher-Louis, também esta
implicita na santificagdo de Moisés por Deus na linha seguinte.

220 “May the LORD give you and your seed very great honor. May he draw you and your seed near to
him from all flesh to serve in his sanctuary as the angels of the presence and the holy ones. May your
sons’ seed be like them with respect to honor and greatness and sanctification. And may he make them
great in every age.” (Wintermute 1985:115). Traducdo: Que o SENHOR dé a vos e a vossa semente uma
honra muito grande. Que ele traga a vos e a vossa semente para perto dele desde toda carne para servir
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porém, estd numa construgdo retdrica em forma de pergunta como a exclamacao da
natureza incomparavel de JaHVeH como ja observado. Se isto for correto, entdo o texto
faz uma pergunta retérica enfatizando a natureza incomparavel de Moisés. Neste caso, a
traducdo “desde carne”, isto &, “fora da carne”, soa melhor no contexto.??!

Juntando todos estes dados, € possivel até mesmo que Moisés esteja por tras das
declaragdes da linha 8 sobre o Deus incomparavel, como sugere Fletcher-Louis
(2002:143). Assim, como no fragmento de 4Q374 estudado nas paginas anteriores,
Deus e Moisés se confundem nas referéncias do texto, o que pode representar um
desenvolvimento de Exodo 4,16 ¢ 7,1.

Resta dizer que esta figura mitica de Moisés ndo ¢ uma aberracdo sectaria de
Qumran.??> Como j4 foi visto, h4 evidéncias de que o contetido destes fragmentos nfio

estd restrito a uma origem qumranica. Além disso, somam os outros documentos

estudados neste capitulo.

5 — Em Siracida

O deuterocandnico denominado Siracida na TEB, também conhecido como
Eclesiastico (BJ), pertence a literatura de Sabedoria de Israel.

Datado de aproximadamente 180 aEC, ¢ constituido de poemas que louvam a
sabedoria e advertem o sabio, caracterizando um manual de comportamento moral ou
codigo de ética para o judeu do final do segundo século aEC.

Além destas constatagcdes, Skehan e Di Lella (1987:4ss) ainda observam que os
capitulos 44 a 50 formam uma por¢ao peculiar de elogios aos ancestrais que tem certa
ordem e coeréncia diferentes do resto do livro.

Nesta por¢ado, o trecho relativo a Moisé€s que na LXX ¢ 45,1-5 tem semelhangas

consideraveis com o fragmento qumranico 4Q377 abordado acima:??*

em seu santuario como os anjos da presenca e os santos. Que a semente de vossos filhos sejam como eles
em respeito para honra e grandeza em santificacdo. E que ele os faga grandes em todas as eras.

221 Um texto qumranico em que a mesma expressao aparece ¢ o ja abordado 1QHa Col. VII linhas 19-20
onde apenas o sentido “desde carne” faz sentido. E possivel também um paralelo com J6 19,26, no qual
ocorre uma expressao semelhante, se for entendido que ele exclama sobre sua esperanga de ver Deus
“fora da carne”.

222 Embora os textos de Qumran revelem uma seita separada do resto de Israel, os conceitos ndo podem
ser considerados aberracdo sectaria, mas devem ser entendidos dentro da complexidade do judaismo do
periodo (Rowland 2002:75).

223 Texto da LXX e tradugdo minha com consulta as traducdes correntes como a BJ e a TEB. A
numerac¢do dos versiculos esta de acordo com a LXX.
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1 kai. evxh,gagen evx auvtou/ a;ndra evle,ouj eu'ri,skonta ca,rin
evn ovfqalmoi/j pa,shj sarko.j hvgaphme,non u'po. geou/ kai.
avnqrw,pwn Mwush/n ou- to. mnhmo,sunon evn euvlogi,aij

2 w moi,wsen auvto.n do,xh| a’gi,wn kai. evmega,lunen auvto.n
evn fo,boij evcqrw/n

3 evn lo,goij auvtou/ shmei/a kate,pausen evdo,xasen auvto.n
kata. pro,swpon basile,wn evnetei,lato auvtw/| pro.j lao.n auvtou/
kai. e;deixen auvtw/| th/j do,xhj auvtou/

4 evn pi,stei kai. prau<thti auvto.n h'gi,asen evxele,xato auvto.n
evk pa,shj sarko,j

5 hvkou,tisen auvto.n th/j fwnh/j auvtou/ kai. eivsh,gagen auvto.n
eivj to.n gno,fon kai. e;dwken auvtw/| kata. pro,swpon evntola,j
no,mon zwh/j kai. evpisth,mhj dida,xai to.n lakwb diagh,khn kai.
kri,mata auvtou/ to.n Israhl

1 E fez sair dele um homem de compaixdo que acha favor em olhos
de toda carne amado por Deus e homens, Moisés do qual a lembranca
em béncaos

2 assemelhou-o a gldria de santos e o engrandeceu em temores de
inimigos

3 em palavras dele sinal parou glorificou-o diante da face de reis
ordenou-lhe junto ao povo dele e mostrou lhe a gloria dele

4 em fé e mansidao o santificou escolheu-o desde toda carne

5 o fez ouvir a voz dele e o fez entrar para a escuridao e deu-lhe face a
face mandamentos lei de vida e de conhecimento para ensinar ao Jaco
alianga e juizos seus ao Israel

H4 similaridade notdvel com o referido fragmento de Qumran, o que nao ¢
surpresa uma vez que fragmentos deste livro foram encontrados no acervo qumranico,
notoriamente 2Q18 e 11QPs? e em Massada (Skehan e Di Lella 1987:53).2%4

Em primeiro lugar, a expressdao “o santificou escolheu-o desde toda a carne”
(auvto.n h'gi,asen evxele,xato auvto.n evk pa,shj sarko,j) no versiculo 4 tem paralelo
com “em santificad-lo e como anjo falava com sua boca pois quem desde carne como
ele?” na linha 11 do texto qumranico estudado acima, se for correta a leitura feita ali.
Conforme Fletcher-Louis (2002:142) esta ¢ uma expressao tipica para descrever o
angelomorfismo em termos de transcendéncia do ambito da carne, ou seja, da condi¢ao
fisica humana.

Esta conclusdo fica reforgada se a preposi¢do traduzida por “desde” (evk) for

tomada em seu sentido basico literal de “para fora de” (Liddell e Scott 1985:498). Note-

224 2Q18 corresponde a Siracida 6,14-15 e possivelmente 1,19-20. O testemunho encontrado em Massada
corresponde a Sirdcida 39,27-44,17. 11QPs* corresponde a Siracida 51,13-20.30b. Este ultimo fragmento
qumranico esta publicado em portugués em Martinez (1995:352).
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se que a “santificacdo” presente em ambos os textos, neste caso, fica relacionada com o
transporte para a condi¢dao supra-humana.

Skehan e Di Lella (1987:511), entretanto, argumentam que a expressao “desde
toda a carne” deve significar que Moisés foi escolhido entre os israelitas, isto €, o
sentido seria “desde todo Israel”. Eles véem um paralelo com Sirdcida 50,17a. Todavia,
a expressdo ali ndo ¢ a mesma. La diz “todo o povo” (pa/j o' lao.j). Nao é oferecido
nenhum precedente para entender a expressao em 45,2 deste modo. Por outro lado, ela ¢
comum no Siracida para referir-se a toda criatura no sentido universal.??®

Entrementes, os mesmos Skehan e Di Lella (1987:506,509) apresentam uma
versdo diferente para a primeira clausula de 45,2. Eles traduzem “God made him like
angels in honor” (Deus o fez como anjos em honra). Segundo estes autores esta
traducdo, baseada num testemunho grego que pressupde um original hebraico, tem

12?6 ¢ ainda com o salmo 8,6 na BHS.??’ Este

correspondéncia com Exodo 4,16 ¢ 7,
testemunho coloca o texto do Siracida nas mesmas tradicdes de desenvolvimento do
Exodo de Moisés como Elohim.

13

A leitura variante?®® de que Moisés foi fortalecido “nas alturas”
(~ymwrmb) no lugar de “o engrandeceu em temores de inimigos” (evmega,lunen

auvto.n evn fo,boij evcqrw/n) da LXX ¢ significativa. Fletcher-Louis (2002:8)
acredita que esta € uma referéncia ao Sinai, o que torna o Sirdcida um testemunho
importante, talvez o mais antigo, de uma ligacio da glorificagdo de Moisés em Exodo
34 com a identifica¢do dele como Elohim em 7,1. Interpretacao reforgada ainda com a
referéncia a Moisés fortalecido na presenca de reis no versiculo 3, do que Farad € o
maior exemplo.

Portanto, a alusdo ao Sinai e ao ser selecionado “desde toda carne” significa que
o Sirdcida da testemunho da ascensdo e transformacao mosaicas e de tradigdes que, ao
apresentar Moisés deste modo, ligam Exodo 4,16 ¢ 7,1 com a ascensdo ao Sinai/céu e

glorificagio/transformagio em Exodo 34,29-35.

225 Para o hebraico (I'Xbh 1K): Siracida 8,19a; 13,15a.16a; 14,17a; 39,19a; 41,4a; 44,18; 48,12ss. Para

0 grego (pa/sa Sa,rx): Siracida 1,10; 13,16; 14,17; 17,4; 18,13; 39,19; 40,8; 41,4; 44,18; 45,1; 46,19
(Fletcher-Louis 2002:8).
226 Eles se referem a tradugdo grega do Sirdcida denominada de “G” que teria por tras de si o original

hebraico “e o glorificou como Elohim” (~thlak thkaW), o que lembra Exodo 4,16 ¢ 7,1.
227 Neste ultimo caso, enquanto a BHS traz “e o fizeste menor um pouco do que Elohim”

(~yhil{a/me ][,M WhreS.x;T.w:) a LXX tem “o fizeste menor um pouco do que anjos”

(hvla,ttwsaj auvto.n bracu, ti parV avgge,louj), esta ultima seguida por Hebreus 2,7. Este ¢ um
testemunho de que Elohim pode corresponder a anjos em certos casos.
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Pereira (1992:219) acha estranho que num livro que considera tanto a lei, seu
mediador seja tdo pouco exaltado. Esta consideragdo parece se basear principalmente na
quantidade de espaco dedicado a Moisés.?” Porém, as evidéncias sdo de que este
contetido, curto no tamanho mas denso no significado, faz parte de uma tradi¢ao que
apresenta Moisés de forma supra-humana, o que certamente corresponde aos niveis
mais elevados da exaltagdao de grandes herois.

Portanto, como concluiu Fletcher-Louis (2002:9), a caracterizagdo de Moisés
como selecionado por Deus “desde toda carne” em 45,4 deve ser entendida conforme a
descri¢do nos versiculos precedentes do Moisés viajante celestial ontologicamente
transformado e receptor da revelacdo divina. Isto €, a expressdo sugere tanto uma
transferéncia espacial do reino da criagdo para a presenca de Deus, como também uma

transformagao ontologica de simples criatura para uma natureza angelomorfica.

6 — Filo e a tradicdo de Moisés como Deus e Rei

As obras de Filo de Alexandria, que viveu aproximadamente entre os meados do
século I aEC e do século I EC, constituem a mais importante fonte para o estudo do
desenvolvimento espiritual do judaismo helenista (Stern 1974:18).

Em suas obras, a por¢do mais significativa para o tema que estd sendo
desenvolvido esta no trabalho sobre a vida de Moisés e sua abordagem do livro do

Exodo:

Tl 075 oyl kol nelCovog Thg mPOS TOV TATEPO TOV OAWV Kol
TOMTNV KOLVOVIOG AITEA0oe TTPOoPNoEwS THS avThg AELWOE(S;
avoudodn yap dShov 10D €0voug Bedg kal PaotheVs: €lg e TOV
Wopov, EvOo fiv O Bede, eloehOely Aéyetar, TOVTEOTLY ElC TV
Gedf} kal AOPATOV KOl AOMUATOV TV OVIMV TTOPUOELYUATIKIV
ovotav, td dB¢ata dpvoel OV katovodv: kabdmep Te yoapnv
e dednuovpynuévny outov kal TOV fovtod Plov elc péoov
TEOAYOYOV TTAYKOAOV Kol O0eldeg EpYoV E0TNOE TAPASELYUOL
Totg £0éhovoL upetoba.

De Vita Mosis I 158 (Filo 1984:356-358)

Que entdo? Nao também goza de maior participagdo junto ao pai e
feitor de todos, do mesmo titulo tendo sido feito digno? Pois foi

228 Esta variante aparece na margem do Cédex Vaticanus (B) e na versdo Peshita Sirfaca (Skehan e Di
Lella 1987:509).

229 Skehan e Di Lella (1987:510) também observam o pouco espago dado a Moisés em comparagio com
outros personagens.
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nomeado deus e rei de toda a nagdo; para a escuriddo, onde Deus
estava, foi dito entrar, isto é, para o ndo visto e invisivel e acorpdreo,
tipica esséncia das coisas que existem, contemplando as coisas nao
vistas por natureza mortal; e apresentando para o meio a si mesmo e
sua propria vida como uma gravura bem formada, totalmente bela e
obra de semelhanga divina, colocou um modelo aos que querem
imitar.

‘H 8¢ dvaxinolg tod mpodritov devtepa yéveoic 0Tt

Tiig mpotépag dueivarv. ‘ERdOUN d¢ dvakakettor Nuépq, ToTn
dapEpmv ToD TPWTOTAGOTOV: OTL £KETVOS UEV €K YTig KOl UETH
OMUOTOS OVVEOTOTO" 0VTOC 8¢ Gvey 0MUOTOS dLO TG UV yNyevel
dpLOUOg oiketog dureveundn €E4g TovTw Ot 1) LepWTATN PUOoLS THg
£ROOUAdOC.

Quaestiones et Solutiones in Exodum II 46 (Filo 1987:251)

Porém o chamado do profeta ¢ um segundo nascimento melhor que o
anterior. Porém ele é chamado no sétimo dia, neste diferindo do
primeiro formado; porque aquele, na verdade, ¢ constituido desde a
terra € com corpo; este, porém, sem corpo; porquanto ao que na
verdade gerou, um numero apropriado foi mostrado — seis; a este,

porém, a natureza sagrada da sétima.

But he who is resolved into the nature of unity, is said to come near
God in a kind of family relation, for having given up and left behind
all mortal kinds, he is changed into the divine, so that such men
become kin to God and truly divine.

What is the meaning of the words, “Come up to Me to the mountain
and be there” ?

This signifies that a holy soul is divinized by ascending not to the air
or to the ether or to the heaven (which is) higher than all but to (a
region) above the heavens. And beyond the world there is no place
but God.?*°

Quaestiones et Solutiones in Exodum I 29 e 40 (Filo 1987:82-83)

230 Estes trechos ndo sobreviveram no original grego, mas apenas na versdo arménia antiga, como
informa o editor deste texto de Filo (1987:179), que aqui foi vertida para o inglés. A tradugdo para o
portugués é:

Mas ele que ¢ resolvido para a natureza da unidade, ¢ dito vir perto de Deus em um tipo de relacdo
familiar, pois foi abandonada e deixada para tras toda espécie mortal, ele foi mudado para o divino, de
modo que tais homens se tornaram parentes para Deus e verdadeiramente divinos.

Qual o significado das palavras “Suba a mim a montanha e esteja 1a”? Isto significa que a alma santa ¢
divinizada por subir ndo ao ar ou ao éter ou ao céu (que ¢) mais alto que tudo, mas a (uma regido) acima
dos céus. E além do mundo nao ha lugar, sendo Deus.
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Nestes testemunhos filonicos Moisés ¢ apresentado como deus e rei,
compartilha de sua honra e habita nos lugares celestiais inacessiveis ao ser humano
comum. E apresentado como superior a Addo porque este, criado no sexto dia, tem
corpo (mortal), mas Moisés, ligado ao sétimo dia, ¢ tornado incorpoéreo. Sua subida ao
Sinai ¢ interpretada como uma divinizagdo ¢ ascensdo ao mais alto céu onde habita
apenas Deus.

Além de Exodo 7,1, ha uma alusdo a Exodo 20,21 que fala da aproximagdo de
Moisés para a nuvem escura onde Deus estava. Mas também, segundo Fletcher-Louis
(1996:242), ao apresentar Moisés como “deus”, Filo possivelmente o associou com o
logos (MOY0G), o ser intermedidrio proeminente entre Deus € 0 homem.

Wayne Meeks (2004:354ss) escreveu um famoso artigo, publicado
originalmente na década de sessenta do século passado, onde compara estas porgdes de
Filo com fontes samaritanas e rabinicas.

Ele observou que, enquanto a designagdo de Moisés como “deus” deriva de
Exodo 7,1, ndo ha correspondente no contexto para o titulo de “rei” dado a Moisés. Ele
acredita que Filo uniu a ideologia helenista de reinado com uma fonte midrdshica
existente em seu tempo que entendeu a subida mosaica ao Sinai como visdo mistica
caracterizada por ascensao aos céus e entronizagao.

Esta fonte, uma homilia sob o nome de R. Tanhuma,?*' associa Exodo 7,1 com,
entre outros, Nimeros 10,1-2, Salmo 24,7 e Exodo 34,29. Nela a gléria de Deus ¢
compartilhada com os que o temem: Moisés ¢ “deus” no sentido de que compartilha o
reinado divino.

Meeks mostra ainda que a ligagio mais indireta que Filo fez entre Exodo 7,1 e a

ascensdo ao Sinai foi feita mais diretamente em fontes rabinicas como as referentes a

B A tradugdo inglesa oferecida por Meeks (2004:356) é: What (does this mean): “The Lord of hosts, he
is the king of glory”? (this means that) he apportions some of his glory to those who fear him according
to his glory. How so? He is called “God,” and he called Moses “god,” as it is said, “See, | have made you
a god to Pharaoh” (Ex. 7.1). He vivifies the dead, and he apportioned some of his glory to Elijah, for the
latter vivified a dead person ... (1 Ki. 17.22). Thus the Holy One, blessed be He, apportions some of his
glory to thouse that fear him, and gives them to them. How do we know this? It is said, “In storm and
whirlwind are his ways” (Nah. 1.3), and he gave this to Elijah, as it is said, “And he went up in a
whirlwind to heaven” (2 Ki. 2.11). And none puts on his robes. What is written of Moses? “And Moses
did not know that his face beamed with light” (Ex. 34.29). And none sits on his throne. It is written,
“Solomom sat on the throne of the Lord as king” (1 Chr. 29.23). And none makes use of his scepter, for it
was given to Moses, as scripture says, “Take this rod in your hand,” etc. (Ex. 4.17). What is written of the
Holy one, blessed be He? “God has gone up with a shout, the Lord, with the sound of the horn; [Sing to
God, sing; sing to King, sing; for God is King over all the earth; sing a Maskil. God reigns over the
nations; God sits on this holy throne™] (Ps. 47.6-9). The Holy One, blessed be He, said to Moses, “I have
mad you a king,” as Scripture says, “He became king in Yeshurun” (Deut. 33.5). Just as they blow
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Deuterondmio 33,1.2%2 A interpretacio rabinica, neste caso, ndo acompanha a traduco

usual “homem de Deus” (~yhil{a / h' Vyai), mas considera os dois substantivos

3

hebraicos como absolutos ¢ ndo em relacdo construta. Dai a tradugdo “um homem,
deus”. Este testemunho rabinico entende que Moisés se tornou “deus” ao descer do
monte.

Nas tradi¢des samaritanas, também citadas por Meeks,?** Moisés habita nos
“mistérios”, ¢ coroado de luz, com vestimenta que somente reis usam e sua face ¢
revestida de luz. Esta é uma referéncia a ascenséo e glorificagdo de Exodo 34, mas com
conotagoes tipicas de ascensdo e transformacao que caracterizam os apocalipses.

Ainda acompanhando Meeks, esta coroa de luz esta ligada a imagem de Deus e
a gloria perdida por Addo e recuperada por Moisés no Sinai, como também
testemunham fontes rabinicas e samaritanas.”>* Nesta concepgdo religiosa, Moisés foi
transformado no Sinai e recuperou a gloria pré-lapsariana de Addo, uma crenca na
recuperagdo do estado primevo glorioso de Addo que, como ja visto, ndo se limita a
mitos relativos a figura de Moisés.

Portanto, mesmo que as fontes citadas devam ser tratadas com cautela pela
dificuldade de datd-las e de saber sua proveniéncia exata, elas testemunham tradigdes
similares que véem a subida de Moisés ao Sinai como uma ascensdo celestial,
entronizacao, transformacao e restauragdo da gléria perdida de Adao (Meeks 2004:364-
365).

Em face da constatacdo de que os estudiosos mais antigos entenderam estas

tradi¢des em Filo como manifestacdes de adaptacdo judaico-helenista das idéias do

trumpets before the King when he goes forth, so in your case, when you go forth they will sound
trumpets: “Make for yourself two trumpets of silver.”

232 Meeks (2004:357) relaciona como fontes a Pesikta R. K. 32, f. 198b; Debarim R. 11.4; Midr. Tehilim
90.1 e traduz: “A man, god”: “A man” when he ascend on high; “god” when he descended below. “And
Aaron and all the sons of Israel saw Moses and behold! His face emitted beams of light.”

233 Meeks (2004:357) cita Memar Marqgad ii,12 e traduz: Exalted is the great prophet Moses whom his
Lord vested with His name. He dwelt in the mysteries and was crowned with the light. The True One was
revealed to him and gave him His handwriting; He made him drink from ten glorious fountains, seven on
high and three below.

Meeks (2004:358) cita ainda o sexto hino de Durran da liturgia samaritana e traduz: They assembled on
Mount Sinai on the day when the Scriptures came down. The Shofar began to proclaim, and the voice of
the prophet was raised. And the Good said: “A prophet shall be exalted; the prophet shall be magnified;
his prophecy shall be exalted.” And he adorned and glorified and brought (him) to Arafel, when he was
clothed with a garment in which no king is able to be clothed; when he was hidden in the clould and his
face clothed with a beam of light, that all peoples should know that Moses is the servant of Gos and
faithful.

234 A fonte samaritana ¢ M. Marqad v.4: Nor his natural force abated, for he was vested with the Form
[salma] which Adam cast off in the Garden of Eden; and his face shone up to the day of his death.

A fonte rabinica ¢ Debarim R. 11.3: Adam said to Moses, “I am greater than you, for I was created in the
image of the Holy One, blessed be He ...” (Gen. 1.27) He replied, “I am superior to you. The glory which
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“homem divino” (Bgiog dvijp) greco-romanas, Fletcher-Louis (1996:242-243) adota
outra tese. Para ele, esta deificagdo de Moisés por parte de Filo nada mais ¢ do que a
reutilizagdo e inculturacdo de tradi¢des judaicas oriundas pelo menos do segundo século
aEC, que concebem um Moisés angelomorfico ou divinizado.

Mas, provavelmente esta seja uma escolha desnecessaria. E possivel considerar

também que houve uma modificacdo do conceito helénico de “homem divino” pela
combinagdo com a no¢do semita de “agente” (XY]X/&IEOOIOXOQ) e com o conceito de

imagem de Deus (Meeks 2004:371). Neste caso, ¢ provavel uma relagdo mais
sincrética.

E verdade que héa outras interpretacdes para o Moisés como “deus” de Filo.
Peder Borgen (1996:151-152) relaciona entre elas a interpretacdo de Moisés como
filésofo-rei platdnico ou o bom homem cosmopolita estdico. Mas, como observou
Borgen, o acesso mosaico a escuriddo onde s6 Deus habita, tipico da ascensdo ao
templo divino, ¢ a visao do nao acessivel ao humano mortal, que pressupde
transformagdo, ¢ muita coisa para um filésofo-rei ou um bom homem estoico.

De volta ao artigo de Meeks, um aspecto importante que desenvolve ¢ o da
funcdo dessa tradi¢do da ascensdo mosaica. Entre outras, acompanhando Goodenough,
Meeks acredita que essa tradi¢do tinha a funcdo de servir como paradigma para
experiéncias misticas. Moisés teria sido quem abriu o caminho para que os misticos
pudessem ter uma visdo da gloria divina.

Os sinais disso, segundo Meeks, sdo os temas contidos na ascensdao de Moisés
que se tornaram comuns na pratica e experiéncia mistica, como a preparacdo ascética
para a visdo celestial, o jejum e absten¢do sexual. Uma ascensdo acompanhada de
terriveis ameacas, oposi¢cao angelical, perigo de ser queimado e transformacao. Talvez
também a participacdo de Moisés na comida dos anjos no céu e na liturgia celestial —

alguns temas destes destacados nos exemplos mostrados neste capitulo da tese.

7 — Outros testemunhos do Moisés transformado

Os exemplos especificos apresentados até aqui compdem o0s mais importantes
para ajudar a formar um quadro das ricas tradi¢des que se desenvolveram em torno do
Moisés transformado. Mas ndo sdo os Unicos casos. Existem outras obras que deixaram

vestigios semelhantes.

was given to you was taken from you ... (Psalm 49.21), (but) I kept the radiance of my face which the
Holy one, blessed be He, gave to me, forever ...” (Deut. 34.7). (Meeks 2004:363-364).
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Juntamente com Filo, Josefo ¢ o outro grande escritor judeu da diaspora que
viveu no primeiro século EC e que deixou o maior legado sobre a historia dos judeus no
periodo do Segundo Templo (Stern 1974:20).

Comparado com Filo, Josefo oferece muito menos material sobre Moisés em
suas obras, que sao essencialmente apologéticas e tém uma audiéncia greco-romana em
mente (Belleville 1991:36).

Feldman (1992:285), que escreveu trés importantes artigos sobre o quadro que
Josefo apresenta de Moisés,®> destaca as pretengdes apologéticas deste famoso
historiador judeu. Visto que Moisé€s era conhecido e insultado no mundo “pagio”,
Josefo pretendeu apresentar uma visao favoravel dele para o mundo greco-romano.

Ao fazé-lo, diz Feldman, Josefo evita a deificacdo mosaica das tradi¢des
samaritanas e, em menor grau, rabinicas, e a racionaliza.?*¢ Josefo tem a intengio de
defender Moisés e o judaismo das acusacdes de covardia, provincialismo e intolerancia
e mostrar o grande lider libertador de Israel de modo semelhante aos grandes herdis do
mundo greco-romano.

Mas o estudo das habilidades apologéticas de Josefo precisa avancar para a
questdo de até que ponto ele deixou vestigios de crengas religiosas existentes sobre o
Moisés transformado. Linda Belleville (1991:36-38) afirmou que Josefo e Filo
compartilharam tradi¢des similares a respeito da aparicdo e presenca extraordinarias de
Moisés.

De fato, para Josefo, Moisés ¢ um “homem divino” (Oelov dvdpa), que foi
alimentado com comida celestial ndo comum aos homens e que, semelhante ao
testemunho de Filo, sua subida ao Sinai equivaleu a uma ascensao aos céus (Josephus
1978:356-357,362-363,402-403).

Um testemunho um pouco indireto sobre o Moisés transformado pode estar no
Testamento de Moisés, uma obra que pode remontar até o primeiro século EC (Priest
1983:920-921). Esta ¢ uma obra que exemplifica a afirmagao ja citada de J. Jeremias de
que o judaismo tardio exaltou Moisés (Hafemann 1995:63).

Em 11,8 esta a intrigante declaracdo a respeito do sepultamento de Moisés:

235 Neste primeiro artigo citado, ele faz uma introdugio e procura mostrar como Josefo apresenta Moisés
como um grande heroi. No segundo artigo, Feldman (1992:7ss) desenvolve a apresentagdo de Josefo das
qualidades de lider que Moisés tinha como: sabedoria, coragem, temperanga, justica e piedade. No tultimo
texto, ele discute o papel de Deus nas narrativas mosaicas conforme Josefo, a teoria politica deste e sua
versao helenizada (Feldman 1993:301ss).

236 Tendo em vista a tendéncia grega a divinizagdo, se Feldman estiver certo, tal racionalizagdo deve ser
devida a um contexto bem restrito de Josefo.
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For all who die, there are appropriately their sepulchers in the earth,
but your sepulcher is from the rising to the setting of the sun, and
from the South to the limits of the North, the whole world is your
sepulcher.?’ (Priest 1983:933)

O texto diz que ha sepulcros apropriados para as pessoas que morrem, mas que
o sepulcro de Moisés tem propor¢des enormes, € tem a dimensao do mundo inteiro.

O que na traducao de Priest ¢ “appropriately” (apropriadamente) e que, em nota
de rodapé, este tradutor diz ser literalmente “according to their times” (conforme o
tempo deles) parece, na verdade, um indicador do tamanho do sepulcro.

Num recente artigo, Silviu Bunta (2006:189) argumentou que a expressao latina
(secus aetatem) equivalente a versdo acima (appropriately) deve realmente ter sentido
dimensional e ndo temporal como geralmente ¢ entendida. Neste caso, a traducdo
oferecida por Priest deve ser considerada em termos de dimensdo apropriada e nao
tempo apropriado.

Bunta (2006:204) concluiu que este trecho se refere a enorme estatura de Moisés
no contexto da especulagdo corrente no primeiro século EC sobre as imensas
proporg¢des do corpo de Adao.

Esta especulagdo, como visto, veio e ser conhecida como Shi ‘ur Qomah e tem
relagdes com a ja referida heranca mosaica da gloria pré-lapsariana de Adao, o que
implica num Moisés transformado.

No 3° Enoque ha uma referéncia ao Moisés transformado em 15B. Este apéndice
narra a ascensao de Moisés para receber a Torah usando linguagem tipica do
misticismo da mercabhd. Para esta ascensdo celestial Moisés faz 121 jejuns, mas corre

238

perigo de ser queimado~® pelas hostes celestiais durante a subida aos céus e entdo

suplica por misericérdia por si e por Israel.

Metatron, protagonista da narrativa, ¢ enviado por Deus como seu advogado

acompanhado de hostes celestiais. No final, ele consola Moisés dizendo:

237 Para todos os que morrem, ha apropriadamente seus sepulcros na terra, mas teu sepulcro é desde o
nascer até o por do sol e desde o Sul até os limites do Norte, o mundo inteiro é teu sepulcro.
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“Son of Amram, fear not! for already God favors you. Ask what you
will with confidence and boldness, for light shines from the skin of
your face from one end of the world to the other.”?*

(Alexander 1983:304)

Esta passagem liga a ascensdo mosaica com o brilho da face de Exodo 34 em
termos da mercabhd e expande a narrativa biblica ao dar dimensdes universais para o
alcance do brilho facial de Moisés. Se a passagem denota o tipico temor da morte que
ocorre ao viajante celestial, o consolo dado a Moisés por parte de Metatron baseado no

brilho de sua face pressupde a transformag@o de Moisé€s durante a ascensao.

8 — A duracao do estado transformado de Moisés

Estes testemunhos todos poderiam levar a conclusdo de que a gloria ou
transformac¢do de Moisés no Sinai foi sempre considerada perpétua e, depois de sua
morte, eternizada. Mas este ndo parece ter sido o caso. Ha algumas evidéncias de uma
tradi¢do concorrente de que a gloria de Moisés em vida ndo foi permanente.

Um exemplo ¢ o encontrado em Pseudo-Filo, uma obra datada no primeiro
século EC (Harrington 1985:297-303). Trata-se de uma narrativa historica que tange o
relato biblico de Adao a Davi e que d4 uma atencdo especial a gloria e véu de Moisés
em Exodo 34.

O evento ¢ narrado em 12,1 (Harrington 1985:319). O texto diz que quando
Moisés desceu do monte os israelitas ndo o reconheceram inicialmente. Isto so
aconteceu quando ele falou com eles, algo, para o autor, comparavel ao encontro de
José e seus irmdos no Egito. Acompanha a narrativa biblica dizendo que Moisés
colocou um véu na face ao perceber que seu rosto brilhava.

Mas em 19,16 o texto diz que: “And when Moses heard this, he was filled with
understanding and his appearance became glorious; and he died in glory according to
the word of the Lord, and he buried him as he had promised him.”?** (Harrington
1985:328 — italicos no original).

A leitura mais natural deste texto ¢ que a gloria de Moisés foi recuperada em sua

morte. Isto significa que esta tradi¢do ndo considerava uma gloria mosaica permanente

238 15B,2: “and they desired to consume him” (Alexander 1983:303). “Ellos quisieron queimarlo”
(Navarro 1984:237).

239 Filho de Amram, ndo tema! porque Deus ja te favoreceu. Pergunta o que desejas com confianga e
coragem, pois uma luz brilha da pele de tua face desde um extremo do mundo até o outro.

240 E quando Moisés ouviu isto, ele estava cheio de entendimento € sua aparéncia se tornou gloriosa; ¢ ele
morreu em gléria de acordo com a palavra do Senhor e ele o sepultou como lhe havia prometido.



165

em vida, provavelmente uma conseqiiéncia do pecado do bezerro de ouro e da
mediacao ocasional no evento da recepc¢ao das tabuas da lei (Belleville 1991:41-42).

Linda Belleville (1991:63-72) observa também que a tradicdo rabinica, que
geralmente expressa um conceito extraordindrio sobre Moisés, em algumas ocasides
deixa espaco para uma gldéria ocasional em vida. Ela cita casos em que a gloria ¢
transferida para Josué, mas num contexto de lamento porque a gloria ¢ de explendor
menor, comparavel a diferenca entre o sol e a lua, o que implica num conceito de gloria
desvanecente.?*!

Isto também lembra 3° Enoque 15B, ja citado, em que Moisés corre o risco de
ser queimado num primeiro momento de sua ascensdo, para posteriormente ser
consolado por Metraton que disse ser ele alvo da compaixdo divina. A seqiiéncia,
quando Metatron diz a Moisés que sua face ¢ gloriosa ¢ paralela a transformagdo dos
visiondrios ocorrida em ascensdo. Neste caso, hd uma conotacdo de gloria ndo
permanente em vida, como o caso visto, no qual Enoque tem que resfriar a face para
voltar a terra.

Hafemann (1995:287ss) contesta que tenha existido uma tradicdo de gloria
desvanecente na tradi¢do judaica. Mas sua tese sobre 2° Corintios 3 depende bastante da
veracidade desta contestacdo. Entretanto, as evidéncias indicam que podem ter existido
tradicoes divergentes, uma de gléria permanente em vida e pds-morte e outra de gloria

ocasional antes da morte.

9 — Resumo e conclusdo do capitulo

Fazendo uma comparagdo entre os textos, sem deixar de levar em conta os
problemas e peculiaridades de cada um, alguns elementos comuns sobressaem. Neles
Moisés ¢ mostrado como ser angelomoérfico com os seguintes destaques: a experiéncia
do face a face com Deus, a viagem celestial ou subida ao monte, a entronizac¢do, o
governo universal, a natureza supra-humana, o controle do tempo e a adoracdo e
veneragao prestadas a ele.

Juntos estes documentos reforcam a hipotese de que a figura de Moisés no texto
biblico nas tradi¢des do Exodo esta relacionada com mitos sobre este personagem que
foram sendo construidos e desenvolvidos, mitos estes que o apresentam como um ser

divino e exaltado em termos angelomorficos. Conforme Fletcher-Louis (2002:9), eles

241 A autora cita Pesiqta Rabbati 21,4 ¢ B. Baba Batra 75a.
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fazem parte de uma linguagem que se tornou paradigmatica nos textos do mundo antigo
que falam de transformagao.

Fletcher-Louis (2002:148) chega a dizer ainda que o conjunto das evidéncias
indica uma ortodoxia judaica mais antiga que considerava Moisés como ser divino e
angélico, embora, com visto, provavelmente houvesse uma tradi¢do um pouco diferente
de uma gldria mosaica ocasional em vida.

Hafemann (1995:69-71) generalizou que esta literatura sobre Moisés ¢ trabalho
de judeus apologistas que extrapolaram as categorias biblicas e usaram uma linguagem
do mundo helénico basicamente como instrumento de persuasao.

Mas conclusdes deste tipo se demonstram artificiais, como se fosse possivel
fazer apologia com garantia de imunidade a influéncias do mundo ao redor. O desejo de
tornar determinada fé relevante para o mundo enquanto ¢ mantida certa diferenga pode
ter sucesso em alguma medida. Entretanto, o encontro de culturas e crencas implica em
recepgao e transformagdo, de modo que nenhum lado fica imune ao outro.

Além disso, os textos ndo sdo apenas apologias no sentido estrito. Podem estar
apresentando e defendendo em vérios graus a religido dos judeus diante do mundo, mas
sdo, antes de tudo, expressdes da religiosidade de israelitas inseridos em seu mundo
complexo e por ele influenciados.

Na verdade, como observou Meeks (2004:371), trata-se de tradicOes
intimamente relacionadas com as Escrituras dos judeus e, ao mesmo tempo,
profundamente sincretistas.

Assim, € muito provavel que nas origens do cristianismo isso ndo tenha passado
despercebido. Pelo contrario. Estes mitos sobre Moisés € que estariam por tras da razao
por que ele e ndo Enoque ¢ o companheiro de Elias na cena evangélica da
transfiguragdo, bem como a énfase na gloria de Moisés no capitulo 3 de 2° Corintios
como inferior a gléoria de Jesus (Nogueira 2002:144, 146).

Exemplos estes que, mais do que criagdo literaria, devem ter sido testemunhos
de um tipo de culto visionario de ascensao celestial e transformacao em éxtase.

Segundo Rowland (2001:10), este ultimo texto paulino, central para esta tese e
abordado adiante, ¢ exemplo de uma hermenéutica alegérica de Paulo na tradicao

mistico-apocaliptica.
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CAPITULO IV

“GLORIA” E “ESPIRITO” NO CONTEXTO
DA TRANSFORMACAO

Algumas expressdes e palavras merecem aten¢do especial devido ao destaque
que recebem no texto. O diagrama semantico da passagem apresentado adiante revelou
que “gloria” e “espirito” estdo em destaque na pericope principal.

O estudo que segue dos vocabulos “gloria/glorificar” e “espirito” ndo pretende
ser exaustivo. Trabalha com a semantica da palavra (significado geral e num
determinado contexto) e com o campo semantico (as relagdes de palavras que ocorrem
com regularidade), especialmente com o principio de que o sentido exato das palavras ¢

definido principalmente pelo contexto (Egger 1994:107,109).%42

1 - O vocabulo “gloria/glorificar”

No trecho considerado nucleo central nesta tese (2° Corintios 3,7-18), este
conceito predominante aparece onze vezes na forma substantiva e apenas duas vezes
em forma verbal. Neste Gltimo caso em dois participios perfeitos no versiculo 10. A
forma substantiva prevalece na carta toda, com apenas mais uma ocorréncia da forma
verbal em 9,13. Os participios acima sao decorrentes da tradicdo por tras do texto do
Exodo 34,27-35 na LXX. No texto da LXX aparece apenas a forma verbal no participio
perfeito nos versiculos 29, 30 e 35 de Exodo 34, repetidos de modo bem semelhante em

2° Corintios 3,10.

242 BEste procedimento esta alinhado com Eilberg-Schwartz (1995:172) que, apoiado em Saussure e Lévi-
Strauss, diz: “O erro de compreender uma palavra exclusicamente em termos de suas origens
etimoldgicas ainda parece dominar os estudos da Biblia. As origens etimoldégicas de uma palavra sdo
esquecidas pelos usudrios da lingua. E mesmo quando os significados originais de uma palavra ainda sdo
de uso corrente, as palavras transmitem significados adicionais, baseados nas relagdes sincronicas do
sistema lingliistico, o que os lingliistas chamam de semelhancas °‘sintagmadticas’. Por exemplo,
etimologicamente, as palavras ‘total’ (Whole) e ‘buraco’ (Hole) ndo tém nenhuma relagdo. Mas,
podemos imaginar um contexto no qual um destes termos adquira significados do outro: ‘Existe um
imenso vazio, um pogo sem fundo no meu corac¢do. Jamais serei total.” Trocadilhos, piadas, antincios
comerciais, sonhos e literatura de qualidade dependem de tais associagdes lingiiisticas. O mesmo
processo opera no mito. Associagdes a palavras que ndo sdo etimologicamente relacionadas transmitem
significado. Este processo ndo precisa ter sido consciente. A escolha das palavras em um mito ou historia
¢ vista como perfeita porque elas sobrepdem camadas de significado que falam as pessoas em muitos
niveis.”
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Na LXX, por sua vez, os participios perfeitos citados correspondem a uma raiz

hebraica (!I'q) que, na passagem de Exodo citada acima, aparece sempre na forma

verbal do perfeito indicativo “resplandercer” (!I‘;q') na BHS.

Seth Sanders (2002:402-403,406) apresentou recentemente a tese de que a
palavra sumeriana “si” que denota tanto ‘“chifre” quanto “radiancia” é, de fato, um
testemunho de uma conexao lexicografica dos conceitos. Ele afirma que nas fontes
astronomicas da Mesopotamia do primeiro milénio aEC hé evidéncias de que o referido
termo sumeriano ¢ sinal de uma conexdo conceitual mais ampla. Neste caso, Moisés
teria irradiado literalmente “chifres de luz”, o que harmonizaria a tradi¢ao dos chifres
de Moisés com a LXX.2#

O conceito grego ora em estudo tem uma histéria que d4 uma imensa riqueza de
significados.?** Nio parece importante destacar a forma verbal indicativa, pois, embora
no hebraico de Exodo 34 apareca desta forma como mencionado, foi a forma
substantiva que se desenvolveu. Isto pode ser percebido na tradugao da LXX, que usou
o modo participio e ndo indicativo e a preponderancia do substantivo no texto de 2°
Corintios em estudo.

Com base em Bauer (1979:256-258) e Liddell e Scott (1985:444), ¢ possivel
concluir que ficam em relevo trés significados principais do substantivo: 1) O sentido
de “nocao”, “opiniao”, “julgamento”, que se destaca depois de Homero, mas que esta
ausente no Novo Testamento; 2) O sentido de opinido positiva que se tem de alguém,
isto ¢, “honra”, “prestigio”; 3) O fendmeno de aparéncia externa como “brilho”,
“explendor”, “radiancia”, que envolve transcendéncia de seres celestiais e humanos,
especialmente a Shequinah divina, isto €, a gloria do Senhor que aparece na nuvem

(Exodo 16,10).

23 De qualquer forma, ndo € necessario entrar nos detalhes da discussdo da relagdo entre o verbo

“resplandecer” (!I‘;q') e o substantivo “chifre” (!I‘,q,), pois importa mais o desenvolvimento

envolvendo a LXX e o texto paulino que usou o verbo grego d0EGTw para traduzir o termo hebraico.
Gesenius (1993:744) diz que este verbo hebraico significa “radiar”, “emitir raios”, “brilhar” e rejeita a
tradugdo “ter chifres” na Vulgata e Aquila para as ocorréncias em Exodo 34. Mas ha uma tradigdo
consideravel para esta ultima tradu¢do (Koehler e Baumgartner 1994-2000:1144) que inspirou obras
artisticas de Moisés com chifres como a escultura de Michelangelo, e levou a interpretacdes mais literais
(Eilberg-Schwartz 1995:162,171). Em publicagdo originalmente anterior a esta de Sanders, Meeks
(2004:361-362) ja havia chegado a conclusdo de que ¢ natural que a referida raiz hebraica tenha evoluido
como uma referéncia a coroa de luz nas tradigdes mosaicas, o que significou dar a Moisés prerrogativas
divinas. A Unica outra ocorréncia desta raiz em forma verbal na BHS fora deste texto é no Salmo 69,32.
Ali aparece no participio hifil com sentido de “ter chifres”.

244 Isto pode ser constatado nos Iéxicos e diciondrios citados abaixo. Ha varias ocorréncias no Novo
Testamento (CNTG).
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Tendo em vista a relagdo do texto paulino com Exodo 34,27-35, bem como o
contexto onde esta palavra estd relacionada com conceitos de imagem e brilho (3,18;
4,4.6), entdo em 2° Corintios 3 e 4 o termo ocorre principalmente com o terceiro sentido
acima. Além do mais, por motivos Obvios, o interesse aqui € o campo semantico
especifico de “gloria” (00Ea) em relagido a Moisés.

E necessario acrescentar, entretanto, que este sentido no Novo Testamento ndo ¢é

exatamente andlogo ao Antigo Testamento. Neste, onde o termo traduz geralmente o

. . ' . .
hebraico para “peso/gléria” (dAbK )** ¢ nunca tem o sentido de “opinido” como no

grego nao biblico, o sentido pode ser “honra”, mas ¢ principalmente uma referéncia a
gléria e esplendor divinos (Kittel 1971:242-245).

Os verbos “ver” e “aparecer” (Exodo 16,7.10; 33,18; Deuterondmio 5,4; Isaias
40,5; 60,1) e a presenga de Deus no santuario, algumas vezes em forma de fogo (Exodo
24,17; 40,34-35; Levitico 9,23-24; 1 Reis 8,10-11; Salmo 26,8; Ezequiel 43,2) estdo
geralmente vinculados ao termo (Aalen 1982:309), especialmente no contexto do Sinai.

Segundo Von Rad (1971:239), o vocdbulo na expressdo “a gloria de JaHVeH”
(hW"hy> dAbK.) se relaciona ao fendmeno visivel da trovoada, relampago, fogo e

nuvens numa tempestade como no Salmo 97,1-6 ¢ Exodo 24,15-18. E nesse contexto
que aparece a “gloria” (00Ea) de Moisés.

No Novo Testamento, porém, o conceito do Antigo Testamento ¢ desenvolvido
para um ambito escatologico, isto €, “a ‘gloria’ significa a realidade ou modo de
existéncia divino-escatologica” (Aalen 1982:311).

Todavia, esta ultima constatacdo nao pode obscurecer o fato de que este
desenvolvimento, oriundo de tradi¢cdes fundantes das Escrituras judaicas, naturalmente
deve ter passado pela literatura judaica ndo canonica, especialmente a apocaliptica, bem
como pelo misticismo helenistico e papiros magicos.

Tais tradicdes fundantes, entdo, estdo presentes na Biblia Hebraica,
especificamente os testemunhos da experiéncia de Moisés e Israel com a revelacdao
divina no Sinai e tabernaculo, a visdo de Isaias, a profecia de Ageu e a visdo de
Ezequiel.

Quanto a tradicao sinaitica, em Numeros 12,8 a expressao “a gloria do Senhor

ele viu” (Tnv 0OEav kvplov €idev) na LXX corresponde a “a forma/imagem de

5 Embora o termo hebraico traduzido por “gléria” (86Ea) em Exodo 34,27-35 ndo seja este, o
significado tem correspondéncia (Kittel 1971:242). Mais do que a etimologia, interessa o campo
semantico que, neste caso, ¢ 0 mesmo.
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JaHVeH ele v&” (jyBiy: hw"hy> tn:mut.W).2¢ Ha ai a relagio de “gléria”

(06E0) com o aspecto visivel da epifania divina descrito como forma/imagem,
especialmente no monte Sinai e no tabernaculo. Isto, como defende Gieschen (1998:78-

80), da demonstracdes de ser um padrao neste contexto. No ambiente cultual do Sinai e

tabernaculo, sdo tipicos os paralelos de “a gloria de JaHVeH/do Senhor” (hW"hy>

dAbK./ 86Ea kvptov) com “nuvem” (IN" [ vedéin) e “fogo” (Vae/ n0p), elementos

que descrevem fendmenos visiveis (Exodo 16,9-10; 24,9-18; 40,34-38). A gloria de
JaHVeH se manifesta na presenca da nuvem e do fogo.

Ha tragos destes elementos na famosa visdo do profeta Isaias descrita em Isaias

6,1-7. Em 6,1 para “aba de vestimenta” (do hebraico lWV) o grego da LXX tem

“gloria” (00Ea). O Targum de Isaias, citado por Gieschen (1998:81-82), diz que Isaias
viu “a gléria de JaHVeH” e também que o templo estava cheio do “brilho de sua
gléria”. Desta perspectiva, a “gloria” (0OE) esta para a beleza e brilho das vestes reais
na manifestacao de JaHVeH no templo.

Isso tudo, ao que parece, forneceu a tradicdo que influenciou a leitura
cristologica deste vocabulo no Evangelho de Jodo (Jodo 12,41) que se refere a esta
passagem. Assim, ha aqui uma tradicdo que relaciona este termo grego com o esplendor
visivel da epifania divina.

Um texto profético semelhante ¢ Ageu 2,3-9 no qual estd a promessa divina de
que a “gloria” (dAbK'/ d6En) do Segundo Templo seria maior do que a do Templo de

Salomao. Sobressai o elemento visivel deste contraste porque era justamente a beleza e
esplendor do Templo de Salomao que alguns deles viram que estavam comparando com

o aspecto visivel de menor fulgor do templo que haviam construido (v.3). A promessa

divina foi que Deus traria “os tesouros de todas as nagdes” (~yIAGh;-1K'

tD;m.X,) para enriquecer a gloria deste novo templo (v.7), 0 que também aponta para

o elemento radiante visivel da gloria.
Esta comparagdo lembra 2° Corintios 3,7-11 quando Paulo diz que a gloria do
ministério do espirito/da justica supera a gloria do ministério da morte/condenagao.

Outros elementos semelhantes sdo o contexto cultual, com a referéncia ao Templo, e a

246 Algo semelhante ocorre em Exodo 33,19 onde a expressdo “toda a minha bondade” (ybin-lK') ¢é
traduzida por “na minha gloria” (tfj 6N wov) na LXX.
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aproxima¢do do ambiente escatoldgico apocaliptico?*’

com a promessa do abalo
cosmico produzido por JaHVeH (v.6-7). E mesmo possivel que Renwick (1991:113-
119) tenha razdo ao ver este trecho profético de Ageu como uma das fontes por tras do
segmento de 2° Corintios focado neste trabalho.

Outra caracteristica desta manifestacao visivel da gloria de Deus a ser salientada
¢ que JaHVeH ¢ apresentado nestes textos com caracteristicas humanas. Ele tem faces,
costas ¢ maos (Exodo 33,18-23). Mas trata-se de uma forma humana elevada. Ele esta

sentado num trono de gldria, descrito como tendo pavimento esplendoroso de safira

(Exodo 24,10). Aquele que apareceu a Moisés no meio do fogo em sua visdo inicial

narrada em Exodo 3,2 ¢ chamado de “o Anjo de JaHVeH/do Senhor” (hA'hy>

%a;l.m;/ dyyehog Kuptov).

Nada ha nestes contetidos que autorize concluir que todas estas imagens sdo
meramente antropomorfismos usados como artificios literarios.

Estes padrdes indicam o mesmo universo imagindrio onde se encontram o
misticismo da mercabhd em Ezequiel 1 e a figura gloriosa do filho do homem em
Daniel 7,13-14. Tanto em um como em outro, a semelhanga da teofania no Sinai e no
tabernaculo, existe a visdo de uma figura gloriosa compardvel a um ser humano,
descrita em Ezequiel 1,26-28 como sentada num trono glorioso de esplendor como de
safira, o que lembra Exodo 24,10. Este imaginario de um ser glorioso que parece
humano, mas ¢ mais que humano porque tem qualificacdes celestiais, ¢ chamado de
angelomorfismo, como ja observado.

Dos varios elementos importantes da comparacdo destes estratos literarios
interessa mais o emprego de “gloria” (00En). O termo aparece na LXX tanto em
Ezequiel como em Daniel em condigio parelha com os textos do Exodo citados acima.
Em Ezequiel 1,26-27; 8,2-4 e Daniel 7,13-14 a palavra ¢ usada nas mesmas condicdes.
E possivel que seja uma personificagdo angelomorfica no uso do vocabulo em sentido
mais literal que mero estilo literario (Gieschen 1998:80-84). Isto ¢, a gloria ¢ o ser
entronizado semelhante a um homem que, na verdade, ¢ manifestacao do proprio Deus.

Mas, como ja foi sustentado (Machado 2002:28,149), ao contrario de Carson (et.
al. 1997:250) e com Robertson (1982:33), ndo € muito provavel que as fontes de Paulo

tenham ficado confinadas as Escrituras judaicas. Ainda que se possa dizer que ele era

247 Embora escatologia profética e apocaliptica ndo sejam a mesma coisa, cada uma com contexto

histérico especifico, estdo relacionadas. Geralmente os estudiosos, como Barrett (1961:227), Rowley
(1980:11-53), Rowland (1982:9) e Russell (1997:41-43), sustentam que esta se originou daquela em
grande parte devido a circunstancias historicas.
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homem de um livro s6 — o Antigo Testamento (Barclay 1975:15), como testemunham
as perto de cem citacdes diretas deste no corpus paulinum (Carson et. al. 1997:249), ¢
um exagero dizer que o mundo grego ndo tenha fornecido fontes para seu ensino.
Embora alguns nio queiram admitir,>*® é muito provavel que as fontes de Paulo
fossem mais ecléticas. A esta relutdncia cabe, de certo modo, a critica de Kdsemann
(1983:251). Ao defender o papel central da apocaliptica na formacao inicial da teologia
cristd, ele afirmou que os tedlogos do Novo Testamento sdo muito menos originais do

que supunha o romantismo do século XIX.

Em Qumran “gléria” (dek) ¢ usado como no Antigo Testamento, acima de
tudo, para a gloria de Deus. Um exemplo deste abundante uso estd no Cantico dos
Sacrificios do Sibado.** O vocabulo no plural “gloriosos” (~ydbkn), usado

substantivamente sem estar qualificando um outro substantivo,® pode ser uma
referéncia a anjos (Skehan et. al. 2000:100), mas ndo exclui a possibilidade de focar
seres humanos glorificados.!

Em Qumran hd um campo semantico semelhante ao texto paulino em 4Q405
Frag. 20 Col. II — 21-22, que ¢ considerado o /ocus significante do material relativo a
mercabha em Qumran (Morray-Jones 1998:409). Por isso, vale a pena transcrever uma

parte:

rwa ynpwa Xdwg ybwrk [ 1 wdwbk twbkrm 3

.. tiwbkrml dwbk ybXwm ...

.. hmtklb wdwbk twbkrm ..3

~ybwrkh [yqr]l [[mm ~ykrbm hbkrm ask tynbt ..3
tklbw wdwbk bXwm txtmm wnnry rwah [yqr diwhw°
(lybm wacy) lybmw acy Xdwq ykalm wbwXy ~ynpwah

~

248 Schweizer (1995:421,424), por exemplo, se esforca por demonstrar que Paulo usa linguagem
helenistica ou até mesmo adota certa linha helenistica como ponto de partida para a argumentagdo, mas
suas idéias sdo controladas pelo Antigo Testamento. Embora sem negar totalmente isto, ¢ preciso
reconhecer que esta dicotomia ¢ artificial. A linha diviséria entre estas coisas geralmente ¢ mais ténue. E
dificil imaginar como alguém poderia se imbuir de categorias de certo idioma e cultura sem receber
consideravel influéncia.

249 4Q400 Frag. 1 Col. I linhas 4, 9, e 18; Col. II linhas 8 e 13; Frag. 2 linhas 1, 3 e 5; Frag. 14 Col. I
linha 6. 4Q403 Col I linhas 36 e 38; Col II Linhas 4, 10 e 25. O original hebraico esta em Newsom
(1998:173ss) e Martinez e Tigchelaar (2000:807ss.) e tradugdo para o portugués em Martinez
(1995:467ss.).

230 1QH* Col. XVIII linha 8; 1Q29 Frag. 3-4; 4Q88 Col. VIII linha 12; 11Q5 Col. XXII linha 13. O
original hebraico estd, respectivamente, em Martinez e Tigchelaar (2000:186-187, 108-109, 280-281),
Skehan et. al. (2000:98ss) e Martinez e Tigchelaar (2000:1176-1177). Para a traducdo portuguesa ver,
respectivamente, Martinez (1995:396, 322, 348, 353).

231 Fletcher-Louis (2002:20,73) vé as duas possibilidades, tanto uma referéncia a anjos quanto a Enoque,
em 2° Enoque 22, 7-10.
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bybs ~yXdwq Xdwq twxwr Xa yarmk wdwbk ylgl[g] '
yX[mw ImXx twmdb Xa ylwbX yarm

twxwr rhwj xlwmm alp y[bc dwbk tmgwrb hgwin] "
twbkrm dwbk ~[ dymt ~yklhtm ~yyx ~yhwl[a]

.. alpthy 2
(Newsom 1998:345)

3 os carros da gloria dele [ ] querubins de santidade,
ofanins de luz

4 ... assentos de gloria dos carrf[os ...

5 ...] os carros da gléria dele ao marcharem ...

8 ... a imagem do trono da carruagem bendizem acima do

firmamento os querubins

9 e o esplen]dor do firmamento da luz eles cantam debaixo
do assento da gloria dele. E ao irem os ofanins voltam os anjos
de santidade sai e do meio (saem do meio)

10  as r]odas da gléria dele como visdes de fogo dos espiritos
do santo dos santos. Ao redor visdes de torrentes de fogo em
semelhanca de hasmal ¢ feituras de

11 br]rilho em roupa multicor de gléria de tecidos tingidos de
maravilha trapo de pureza. Os espiritos dos [d]euses viventes
perambulam continuamente com a gloria dos carros

12 [a] maravilha®*?

Ficam em destaque as expressoes:

“os carros da gloria dele” nas linhas 3 e 5.

(wdwbk twbkrm)

“os assentos de gloria dos carr[os” na linha 4,

(tiwbkrml dwbk ybXwm)

“firmamento de luz ... debaixo do assento da gloria dele” na linha 9.

(wdwbk bXwm txtmm ... rwah [yqr)

“as rodas da gldria dele como visdes de fogo” na linha 10.

(Xa yarmk wdwbk ylglig)

“em cores de gloria” na linha 11.

(dwbk tmqwrb)

252 Uma tradugdo menos literal esta em Martinez (1995:478).
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“a gloria dos carros” na linha 11.

twbkrm dwbk)

O aspecto visivel da gldria, que se assemelha ao encontrado em 2° Corintios 3,7-
11 e Exodo 34,27-35, estd aqui num contexto apocaliptico da mercabhd ligado a
Ezequiel 1.2%3

Em Qumran ha também alguns textos que falam da gloria de Deus
compartilhada com homens, a comecar pela gloria de Adao ja abordada no primeiro
capitulo. Ele foi criado a imagem da gloria de Deus. Esta gloria que foi perdida por
Adao, ¢ tida como recuperada e compartilhada com os fiéis. O sentido destes textos nao
parece ser de atribuicdo de honra apenas, mas sim de uma incorporagdo da gloria do
proprio Deus (Fletcher-Louis 2002:97).2%

Que a gldria referida ¢ compartilhada, ndo tdo somente com anjos, mas com o
povo de Deus, em particular sacerdotes e homens especiais, ¢ o que sugerem algumas
passagens. Além da passagem dos Hodayot ja citada no primeiro capitulo, que fala de

uma exaltacdo além da carne, outros exemplos sdo: “E eles serdo sacerdotes povo da

justica dele o exército dele e servidores os anjos da gloria dele” (Wdek ykalm
~ytrXmw wabc wqgdc ~[ ~ynhwk wyhw), “Ele faz cair tua sorte e tua
gloria faz aumentar muito” (hdawm hbrh hkdwbkw hklrwg 1yph), “e
inscreve a gloria dele ... santidade o santudrio todo” dwk qum Xqu

hwdwbk trxw).2s

Todas estas referéncias do contexto sacerdotal cultual dificilmente seriam
apenas para anjos. Ao mesmo tempo, os textos falam de “erguer a gloria desde a carne”
e de sacerdotes que sdo “anjos da gloria dele”. Tais declaragdes indicam uma condi¢ao

glorificada supra-humana.

253 Stendahl (1986:10) observou os mesmos padrdes literrios entre os relatos do encontro de Paulo com
Jesus em Atos e Ezequiel 1. Em sua dissertagdo de mestrado, Smargiasse (2003:2) apresenta um estudo
da relag@o de 4Q405 com Ezequiel 1 e Isaias 6 no &mbito do misticismo da mercabha.

2% Em 1QM Col. I linha 8-9 (Martinez e Tigchelaar 2000:112) ocorre: I'wa ynb lwkl ~ymy
$rwaw hxmXw dwbk hkrbw ~wlIXI ... wldwg ~wr ryay la d[wmbw ...

Ibt twwcq lwkl wryay qd[c ynbiw que Martinez (1995:140) traduz: “E [os filhos da
jus]tica resplandecerdo em todos os confins da terra ... € no tempo de Deus sua grandeza excelsa brilhara
... para paz e bénc¢ao, gloria e gozo e longos dias para todos os filhos da luz.” Ha aqui um exemplo de
“gloria” relacionada com “brilhar/resplandecer” em Qumran.
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A literatura judaica do periodo,?>

especialmente a apocaliptica, acompanha
estas tradicoes. Esta gloria resplandecente apocaliptica ¢ descrita com énfase numa
condi¢dao angelical celestial, supra-humana, que resulta de uma transformagdo. Este
esplendor ¢ tal que ndo pode ser contemplado por olhos humanos naturais. Isto ¢ o que
também constatam os textos ja citados em Ascencao de Isaias 9,9; 1° Enoque 14,19-22;
2° Enoque 22,1-2.5-10 e 2° Baruque 51,3.9-10.

Algo semelhante ¢ encontrado ainda em 4° Esdras 7,42.91-99 (Metzger
1983:538,540), Enoque Etiope 38,4 (Knibb 1982:125-126), no misticismo helenistico e
nos papiros magicos, linguagem tipica da apocaliptica que lembra Daniel 12,3 (Kittel

1971:247, 252).

Nos Testamentos dos Doze Patriarcas e nos Salmos de Salomao, por exemplo, a
palavra “gloria” (00Ea) é usada de modo semelhante ao que ja foi visto no Antigo

Testamento. Aparece também num contexto apocaliptico da gloria de Deus, em sentido

de fendmeno visivel, que ele compartilha com certos homens:

Kol ot dyyehot Thg dGENG ToD TPOOMITOV KVplovy
YOPNOOVTOL €V aDTD. Ol OVPAVOL AVOLYNoOVTOL, KOl

£k 10D vooD Tiig 00ENS 1iEeL €T aTOV (ylaopol LeTd pwviic
ToTELkig Mg dmd " APRpadu Tatpog Ioadk. kol OO
MpioTov é” avtdv Pndfoetat,

(Testamento de Levi XVIII 5-7 — Jonge, 1978:48-49).

e os anjos da gloria da face do Senhor se alegrardao nele. Os céus
serdo abertos e do templo da gléria vira sobre ele santidade com
voz de patriarca como de Abrado pai de Isaque. E a gloria do
altissimo sobre ele sera derramada,

TOTE KOl TTAVTES AVOOTHOOVTOL, OL UEV LS OOEAY, Ol OF €I
dtulov, kol KoLvet kopLog €v mpwtolg Tov Iopanh mepl Tiic
elg oTOV ddLKiag,

(Testamento de Benjamin X 8 — Jonge, 1978:177).

e, entdo, todos ressuscitardo, uns, pois, para gldria, outros,
porém, para desonra, e julgard o Senhor primeiro Israel acerca
da injustica para com ele,

235 Respectivamente 4Q511 Frag. 35 linhas 3 e 4; 4Q418 Frag. 81 linha 5; 4Q405 Frag. 23 Col. II linhas 3
e 4. O original hebraico estd em Martinez e Tigchelaar (2000:154-155,1032-1033, 872-873, 834-835) ¢
Newsom (1998:361). Uma outra tradugdo em portugués esta em Martinez (1995:369, 421, 437, 479).

236 Grosso modo, geralmente se pressupde que estdo entre o segundo século aEC e segundo século EC.
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tva apéhdn Topamh év €miokortii 00Eng Beod avTdv.
"Evdvoar, Iepovoolnu, To tpndtio the dOENg oov,
€ToluaooV TV 0ToANY ToD GyLdonotdg cov: ... dvaoTioal
KVpLog TOV Iopanh €v ovopatt dOENS avtod-

(Salmos de Salomao 11, 6.7.8 — LXX).

para que passe Israel em visita da gloria do Deus deles. Para
vestir, Jerusalém, os vestidos de tua gldria, prepara a tnica da
tua santidade ... para ressuscitar o Senhor a Israel em nome de
sua gloria.

goyeobal €0vn drt’ dkpov Thg Yiig Wdelv TV dOEaV 0Tod ...
Kol 1OtV TNV 0OEav kvplov, fv €d0Eaoev avtiv O 0gdc.
(Salmos de Salomao 17,31 — LXX).

para virem as nacdes desde a extremidade da terra para ver a
gloria dele ... e para ver a gloria do Senhor, a qual Deus o
glorificou.

Como ¢ possivel perceber nestas citagdes, hd destaque para a gloria de Deus
num ambito apocaliptico cultual, gloria esta resplandecente, visivel, compartilhada com
seu povo.

Estes exemplos citados representam tradigdes que tém suas fontes nos textos do
pentateuco relativos a experiéncia de Moisés no Sinai, mas passam pela experiéncia
profética como em Isaias 6 e Ageu 2, Ezequiel 1 e o misticismo da mercabha e pela
apocaliptica.

Portanto, esta tradigdo da gloria resplandecente tem suas raizes com a propria
figura de Moisés em sua experiéncia de “ver” Deus no Sinai, mas ela ndo chega ao
texto de Paulo sem antes passar pela mercabhd, pela literatura judaica, com destaque
para a apocaliptica.

Estas evidéncias reunidas apontam para a conclusao de que o judaismo entendeu
que Deus ndo apenas deu a lei a Moisés. Mais do que isso, a ele foi dado o acesso a
propria presenga de Deus de um modo singular e, assim, a revelacdo de mistérios
divinos (Nogueira 2002:144). Esta concessao colocou Moisés numa condi¢do gloriosa e

divinizada supra humana, resultado de uma tradi¢do que foi sendo passada e
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enriquecida com novos elementos € que tem Moisés como uma figura primordial, mas
ndo a unica, como ja apresentado.

Assim, estas constatagdes sdo de singular importancia para as consideragdes
sobre “gléria” (00E0) nos limites impostos ao estudo. Este pode até ter sido um

aspecto-chave da concepcao dos adversarios de Paulo sobre Moisés que esta por tras de

2° Corintios 3,7-18.%%7

2 — O vocabulo “espirito”

Como “gléria”, este também ¢é um termo em destaque na pericope. E bastante
empregado nos textos biblicos e fora deles com sentidos diversos.

Com base em Bauer (1979:832-836) e Liddell e Scott (1985, p.1424) ¢ possivel
tirar proveito de um resumo da evolucdo das definicdes do vocabulo nos seguintes
termos: 1) ar, vento, sopro; 2) respiragdo, sopro da vida; 3) parte da interioridade,
personalidade humana; 4) ser independente ndo corporal, anjo; 5) inspiracdo divina; 6)
O espirito de Deus que influencia o mundo e os seres humanos, especialmente seu povo
e agentes selecionados.

A luz deste esbogo e pelas observagdes preliminares acima, os campos
envolvidos sdo 5 e 6.

Geralmente se considera que as crencas judaicas sobre ‘“‘espirito” tém
semelhancas no mundo grego, notadamente com o misticismo e manticismo helenista.
Neste, segundo Kleinknecht (1995:345-347), o vocabulo denota a recepcao de oraculos,
de modo semelhante ao encontrado no Novo Testamento. Em linguagem extatica,
sacerdotes se tornam diretamente a voz de Deus que revela as coisas divinas elevadas e
ocultas, fendmeno sobre o qual os homens ndo tém controle.

Ainda segundo Kleinknecht (1995:351), como nos circulos magicos, “espirito”
era quase sindnimo de “luz” (p®g), “fogo” (DP) e “resplendor” (avyn), relativo a um
fendmeno de iluminacdo divina sobrenatural. Na liturgia de Mitra sdo encontradas
expressoes como ‘“nascer de novo por pensamento” e “espirito sagrado” que podem
corresponder a um ritual de iniciagdo e, por conseguinte, posse especial do espirito
apenas para iniciados.

Esta classica opinido, entretanto, foi desafiada recentemente. Segundo Terence

Paige (2002:417ss), estas conclusdes que tém sido geralmente aceitas estdo em terreno

257 Referindo-se a esta passagem, Rubenstein (1975:121), que se diz apoiado em Freud, afirma que esta

posicdo paulina de que o que estava “velado” no judaismo antes de Jesus foi “desvelado” pelo
cristianismo corresponde a uma evolugao cristd que trouxe para a superficie sentimentos sobre figuras
divino-humanas que estavam reprimidas ou sublimadas no judaismo.
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arenoso. Na verdade, segundo ele, ndo hd evidéncia de que o vocdbulo “espirito”
(tvedua) tenha sido usado no sentido de um ser sensivel sobrenatural (e,
conseqiientemente, no sentido mistico acima) no mundo da religido e filosofia grega pré
judaismo-cristianismo.

Paige relaciona alguns exemplos cléssicos para demonstrar que este sentido sé ¢
possivel se o contexto em que o termo ¢ usado for violado. Acusa o erro metodoldgico
que partiu do judeu Filo para tirar conclusdes sobre o mundo grego prévio. Cita
exemplos na Tragédia Grega e Filosofia Classica que evidenciam o sentido constante de

13

ar”, “vento” ou algo semelhante, mas nunca com o significado mistico posterior nos
textos judaicos e cristdos. Mesmo nos Estoicos, que falam de “espirito” (;rvebuo) como
esséncia de Deus, o sentido ¢ panteista, mas nunca implica em possessao.

Entretanto, o conceito de possessao, isto ¢, de ser possuido por um espirito

divino, ndo esta ausente. Este fendOmeno ¢ geralmente denotado em Platdio como
“insanidade divina” (uavia), “ser possuido por um deus” (¢vOovoLaLw), “possuido” ou
“ter um deus dentro” (£§v0e0g). Os filosofos helenistas usavam regularmente o termo /o

daimon (6 datpwv), principalmente o diminutivo 0 daimdnion (16 d0LUWOVIOV), para
falar de um ser intermediario que comunicava mensagens dos deuses aos seres humanos
e levavam as oracdes destes para aqueles.

Se isto for correto, entdo como se desenvolveram as crengas do judaismo sobre
o “espirito”? Esta ¢ uma pergunta dificil de responder. Uma pista pode ser a oferecida
por Gieschen (1998:114-116). Ele afirma que a idéia do “espirito” como substancia ndo
¢ muito presente na Biblia Hebraica, mas aparece em outros textos judaicos. Ele
acredita que foi a identificagao de “espiritos” como anjos, € depois de “espirito” (ou até
mesmo de “espirito santo””) como um anjo especifico, que proporcionou estagios para
chegar a idéia de “espirito” em sentido hipostatico divino.

Deste modo, mesmo que Paige esteja correto quanto ao termo especifico,
insistindo em buscar fontes anteriores, € preciso considerar a historia da recepgdo. Aqui
a questdo ¢ complexa, ndo apenas filologica, onde os conceitos sdo herdados e
transformados.>*

E necessario considerar que o conceito de possessdo de espirito e revelagio de
mistérios foi herdado, mas nao de forma estanque. Foi um processo dindmico, no qual
os judeus, incluindo Paulo, foram herdeiros de idéias religiosas antigas, mas as

transformaram.
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Assim, crengas que associavam possessao do espirito, acesso aos segredos
celestiais e conseqiiente privilégio de proclamacgao e outorga destes mistérios estavam
presentes no judaismo, mas ndo eram peculiaridades deste.

Os usos do vocabulo em 2° Corintios 3,7-18 e seu contexto em associagdo com a
palavra-chave (060 ddo dicas dos limites que devem ser impostos a esta pesquisa.

Aparece em contraste com “morte” (0dvaTog) nos versiculos 7-8, que remetem
a “letra mata/espirito vivifica” (Yoduuo dmoktévvel/vedua Cworolel) no versiculo 6,

que, por sua vez, remete a “espirito do Deus vivo” (rvevuatt 6ol LOVTOC) no
versiculo 3. Nos versiculos 17 e 18 a palavra aparece sempre em relacdo a “Senhor”

(k0pLog) que deve ser de natureza cristologica. Embora no versiculo 16 “for convertido

ao Senhor” (4mLoTEéYN TEOS KVPLOV) a alusdo possa ser a JaHVeH por causa de Exodo
34,34, ¢ mais provavel que seja uma adaptacdo cristologica paulina, que fica reforcada
pela  declaracdo seguinte, em 4,5, “pregamos Jesus Cristo Senhor”
(knovooouev ‘Incodv XpLotdv KOpLov).

Ficam realgadas, entdo, algumas delimitacdes. Existem as idéias de espirito de
Deus ou de Jesus como expressdo carismatica sugerida na oposi¢do vida/morte, em
categoria escatoldgica presente na idéia da escrita no coragdo — 0 que supera a escrita
em tabuas de pedra e a efusdo do espirito profetizadas em Jeremias 31,33, Ezequiel
36,26-27 e Joel 2,28-31.

No Novo Testamento Paulo ¢ o campedo do uso da palavra neste sentido
(Goppelt 1983:388) que lhe valeu o titulo de “tedlogo do Espirito” (Dunn 1982:143). A
peculiaridade e relevancia deste tema como um dos mais importantes no ambito paulino
Jjé tinham sido destacadas por Gunkel (1979:9) ha muito tempo atras.

Em linhas gerais, Paulo usa este vocabulo principalmente em termos de heranca
antecipada da participacdo do fiel no evento da ressurreicio de Jesus. E “sinal da
ressurrei¢do que ja esta em processo de realizacdo no crente ... uma manifestacdo do
ter-morrido e ter-ressucitado com Cristo” (Schweitzer 2003:203,208). O apostolo fala
de “espirito” (;rvebua) geralmente a partir da crucificagdo e ressurrei¢ao de Jesus como

modo de ser atual do Jesus ressuscitado e, conseqlientemente, a esfera de vida daquele

que a este Jesus se converte (Schweizer 1995:415-422).2%°

2% Caberia aqui o conceito de “Circularidade” e “Filtro Deformador” de Ginzburg, referidos na
introdugao desta tese.

2% Schweizer (1995:417) afirma que, mesmo antes de Paulo, “espirito” (mveDuc) denota a esfera da
gléria divina que Jesus entrou em sua exaltacao.
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Constatar isto, entretanto, ainda ¢é sobrevoar o texto. Um método de
aproximacao ¢ comparar este texto com outro de caracteristicas semelhantes.

A pericope 1° Corintios 15,42-49 ¢ parente de 2° Corintios 3 quanto ao género
literario e, por conseguinte, quanto ao campo semantico. Dos varios paralelos e

contrastes formados na pericope de 1° Corintios destacam-se os paralelismos:

“¢ ressuscitado em gloria”
(EyelpeTar €v OOEN)

(1 P4

¢ ressuscitado em poder”
(éyetpeTan €v duvduet)

“¢ ressuscitado corpo espiritual”
(EyelpeTaL ODUOL  TTVEVUOTLKOV)

“o ultimo Adao para espirito vivificante”
(6 €oyatog "AdAW eig mveDua Lwomolohv)

Aparece aqui a relagdo de “gloria” (00Ea) com “poder” (dUvOULS) com
“espiritual” (TVEVUOTLKOC) com “espirito vivificante” (;vebua Tpomowodv), que pde
em relevo a equivaléncia com 2° Corintios 3.

Hé ai uma realidade escatologica ja inaugurada. E escatoldgica porque o tema &
a ressurreigdo futura, que é o assunto do capitulo todo, descrita nos versiculos 51-52. E

inaugurada porque a ressurreicdo de Jesus € evento passado, visto que a expressdao “o

c

ultimo Addo para espirito vivificante” (0 £€0atog "Addu €ig Tvedua Cwomolodv) é
uma referéncia a ressurrei¢cao de Jesus como indica o contexto.

E necessario reconhecer, porém, que 1° Corintios 15 ndo desenvolve o tema
quanto a seu aspecto presente. O capitulo todo foca especificamente a ressurreicao
final. Contudo, a idéia de Jesus como “espirito vivificante” ndo pode escapar. E a partir
deste conceito que Paulo desenvolve em outros lugares, e também em 2° Corintios 3, a
particularidade do aspecto presente.

Mas a relagdo entre as duas passagens esta em que a transformacao escatologica
ja teve inicio (Holleman 1996:134).

O “espirito” (mvebua), portanto, diz respeito a uma realidade escatologica ja
inaugurada, que ¢ a chave de leitura envolvendo este vocabulo na literatura paulina.
Neste caso, ¢ preciso perguntar sobre as caracteristicas ou efeitos atuais produzidos. Ha

muito que poderia ser discorrido sobre este ponto, visto que o apodstolo o desenvolve de
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véarias maneiras dependendo de seus objetivos.?® Os limites, todavia, sdo os interesses

entendidos como mais proximos da pesquisa proposta.

Schweizer (1995:419 n.570) afirma que “The mvebuo grants miraculous vision
and transformation into the 0GEa of what is seen” (O mveduo concede visdo miraculosa
e transformagdo dentro da dGEa do que € visto). Ele estd comentando que o “espirito”

(;tvedua) em 2° Corintios 3,17 é uma referéncia ao modo de existéncia do Jesus
ressuscitado no encontro com a comunidade. Independente dos detalhes da

interpretacdo dada por ele,?®!

existe aqui uma relacdo entre “gloria”, “espirito” e
“transformacao” no &mbito de experiéncia visionaria. O espirito € o instrumento que faz
ver a transformacao e a gloria.

Associar a observagdo de Schweizer com a recordacdo de que o contexto
destaca revelagdo e epifania ¢ avangar um pouco mais. Fica proxima, entdo, uma outra
passagem paulina, ja citada, em 1° Corintios 2,6-16 em que “espirito” (;tveDua) esta em
evidente destaque como instrumento de revelagdo do conteido do evangelho. O

versiculo 7 informa que este evangelho paulino estava escondido “em mistério”
(v wotnpiw). No verso 10 ele afirma que “a nods, porém, Deus revelou através do
espirito” (Mutv 6¢ drtekdAvpev 6 Beog dud ToD TVeELIATOC).

No original grego, o verbo “revelou” (Gmekdhnev) antes do sujeito “Deus”
(6 Be0C) pde a énfase na idéia da revelagdo. Dai nos versiculos que seguem o “espirito”

(;tvevua) € sujeito ou se relaciona com varios verbos que corroboram esta énfase:
“sondar”, “conhecer”, “ensinar”, “exprimir”, “julgar” (TEB).

Portanto, o evangelho que Paulo pregava teve origem numa revelagdo através do
espirito e ndo em uma conclusdo a partir de reflexdo racional sobre pontos doutrinérios
(Rowland 2001:4).°> Nenhuma habilidade pessoal é apresentada para justificar o
privilégio de receber tais coisas.

Assim, nos termos de 1° Corintios 2,6-16 a revelacdo dos mistérios divinos ¢

dada aqueles que recebem a inspiragdo do espirito. Nao ¢ questdo de posse da lei de

Moisés (Romanos 2,12-16), de linhagem (Romanos 2,29) ou de sucessdo apostolica

260 Além do sentido antropoldgico ndo abordado aqui, ha o aspecto ético da vida cristd como “vida no
espirito” que ndo sera enfatizado. Schweizer (1995:428-437) ¢ Dunn (1982:144-145) apresentam esbogos
destes temas, além do ainda muito util estudo de Bultmann (2004:259ss).

261 Na pagina 421, nota 583, Schweizer parece negar que “gloria” (dGEq) seja fendmeno visivel em 2°
Corintios 3,8-4,6 apesar de reconhecer este sentido para 3,7.

262 Pesce (1996:97-101) acredita que a revelagdo do espirito era a orientagdo central na liturgia das igrejas
paulinas, em contraste com a auséncia de leitura cultica das Escrituras.
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(Galatas 1,11-2,10)%%, mas de revelagdo do espirito. Este é o poder miraculoso que
media o conhecimento sobrenatural (Schweizer 1995:425).

Portanto, “espirito” (;rvevua), neste sentido, esta para o evento apocaliptico de
revelacdo do evangelho a Paulo, onde o mesmo ¢ o instrumento de revelacao dos
mistérios divinos, cuja posse ¢ condicdo impar para o acesso a esta revelagdao, posse
esta confirmada pela anuéncia ao evangelho da cruz proclamado por Paulo (Rowland
2001:5).

Esta posse do espirito ¢ confirmada por fendmenos visiveis, como ¢ possivel
perceber em declaragdes que associam o possuir o espirito com manifestagdes
sobrenaturais (1° Tessalonissencesl,5; Galatas 3,5; 1° Corintios 2,4; Romanos 15,19).
Existe muito a dizer sobre a participagdo do fiel nos chamados dons carismaticos (1°
Corintios 12-14), especialmente em revelagdo e profecia, que levanta a questdo de
como avaliar a veracidade do que ¢ revelado.

Entretanto, sem negar que a comparacdo das revelacdes recebidas seja um
critério de avaliagdo (1° Corintios 2,13; 14,29.32-33; 1° Tessalonissences 5,19-21), o
critério ultimo de autenticagdo € a consonincia com o evangelho paulino centrado na
morte e ressurreicao de Jesus como evento escatologico (Pesce 1996:100-105).

Outrossim, a concepgdo do “espirito” (;tvevuo) como revelador dos mistérios
divinos nao pode ser vista como novidade paulina concluida diretamente das passagens
proféticas por ele aludidas. Antes, ¢ preciso considerar outras possiveis influéncias
judaicas e helenisticas, especialmente o misticismo apocaliptico.

A influéncia tanto da literatura judaica quanto helenistica pode ser percebida na
idéia de que o “espirito” (7Tvevua) € o poder que determina a natureza da pregagio que
¢ entendida somente pelos espirituais (Schweizer 1995:425).26* Segundo esta crenga
bastante difundida, existem certas pessoas ou certos grupos que sdo portadores do
espirito e somente eles tém acesso aos segredos do mundo celestial.

Na Biblia Hebraica, além do que ja foi observado, ¢ importante realgar que

“espirito” (X;WT) se aplica a indugio divina ao éxtase e a linguagem extatica ou

263 Estas trés passagens citadas tém uma relagdo interessante com 2° Corintios 3,7-18. A ultima ja
mencionada. A primeira, que também tem Jeremias 31,33 por tras, mas também influéncia estoéica, como
defendi em minha dissertagdo de mestrado (Machado 2002:5), fala da lei escrita nos coragdes dos
gentios, lembrando 2° Corintios 3. A segunda também lembra 2° Corintios 3 ao falar da circuncisdo do
coragdo no espirito e ndo na letra. Estas passagens t€m em comum a conexdo com a ja citada renovagao
espiritual de Jeremias 31,33, Ezequiel 36,26-27 e Joel 2,28-31.

264 Porém a associagdo da palavra “espirito” (;tve¥uc) propriamente dita com este conceito no mundo
grego foi recentemente questionada, como ja foi visto.
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profética (Numeros 11,25.29; 24,2; Ezequiel 3,12.14; 8,3; 11,5).2° Esta experiéncia
extatica, segundo Baumgirtel (1995:367), nao tem raizes em Israel ou religides
semiticas, mas sim em religides indo-européias.

Em Qumran a palavra ¢ comum. De modo geral, sdo trés sentidos principais: 1)
o sentido antropologico de “espirito humano” com destaque para a interioridade
humana e seus impulsos;?*® 2) “espiritos” no plural, algumas vezes como referéncia
explicita a anjos bons ou maus;>*’ 3) O espirito (santo) de Deus.?*® E este ultimo que cai
no campo de maior interesse, sem perder de vista que o segundo sentido pode ser
intercambidvel com este terceiro. Davidson (1992:153-155) apresenta uma classificagdo
semelhante a esta, embora acrescente o sentido de “vento” e “folego” que aparece
poucas vezes.

Neste terceiro sentido, Sjoberg (1995:385) afirma que os membros da seita de
Qumran se viam como possuidores do espirito santo, que lhes dava visao dos mistérios

divinos, além de limpar seus pecados e capacita-los para viver a nova vida.
O vocabulo “espirito/espiritos” (WXWT/XWT) aparece com freqiiéncia nos

Canticos do Sacrificio Sabético. E interessante ¢ importante observar que, no ja
abordado texto qumranico cléssico da mercabha 4Q405 Frag. 20 Col. II — 21-22, esta
palavra estéd associada a visdo da gloria de Deus. Também outros fragmentos do mesmo
contexto usam a palavra sobejamente.

Além do que ja foi salientado, € importante agora dar atencdo para a expressao

“os espiritos dos deuses viventes se movem continuamente com a gloria dos carros”
(twbkrm dwbk ~[ dymt ~yklhtm ~yyx ~yhwla twxwr) na linha

11 do fragmento supra citado. Este “movimento do espirito” ¢ semelhante ao

encontrado em Ezequiel 1,12.20.21 embora ali a palavra apareca no singular.
O fato notorio do termo “espirito” (XWT) no plural aqui e no singular em

Ezequiel 1 merece um pouco mais de aten¢do. A palavra no plural no texto qumranico
parece denotar hostes angelicais, mas sob influéncia de Ezequiel 1 (Newsom 1998:353).

Ao mesmo tempo, ha casos em que o singular (mesmo a expressdao completa “espirito

265 Em todos estes casos citados a LXX traduz X; WT por vevpa.

266 por exemplo: 1QS Col. XI linha 1; 1QH?* Col. IV linha 25, Col. IX linha 15. Hebraico em Martinez e
Tigchelaar (2000:96,158,148). Tradugdo para o portugués em Martinez (1995:60,372,365).

267 Por exemplo: 1QM Col. X linha 12, Col. XIII linhas 2,10,12; 4Q405 Frag. 20-22 linhas 3,10,11.
Hebraico em Martinez e Tigchelaar (2000:130,132) e Martinez e Tigchelaar (2000:834). Tradugdo para o
portugués em Martinez (1995:148,151-152,478).

268 Por exemplo: 1QS Col. VIII linha 16; 1QH* Col. VIII linha 20; 1Q39 Frag. 1 linha 5. Hebraico em
Martinez e Tigchelaar (2000:90,156,206). Tradugdo para o portugués em Martinez (1995:55,371,488).



184

santo”) pode ser uma hipostase referindo-se a um determinado anjo (Gieschen
1998:114-116).

Um exemplo que pode ser uma descri¢ao de um anjo ¢ a intrigante expressao “e
aparéncia/semelhanga do espirito de gloria” (dwbk xwr twmdw) em 4Q405
Frag. 23 Col. II linha 9.2% Nesta expressdo, Carol Newsom (1998:364) vé semelhanca
com Ezequiel 1,28, mas sem a palavra “espirito” (XWT). Ela rejeita a possibilidade de

um erro de escriba que teria trocado o plural pelo singular ou entender como referéncia
a uma unica figura angelical. Prefere ler aqui substincia espiritual como oposto de
material, mas reconhece que ha muito pouca evidéncia para este tipo de uso em
Qumran.

Vale lembrar que no Novo Testamento, além do singular comum “espirito

santo” ou “espirito de Deus”, aparece também o plural, como “os sete espiritos de
Deus” (10 €0 Tvevuata 1o Beod) em Apocalipse 4,5. Em 1° Corintios 14,12 ocorre

a palavra no plural na enigmatica expressdo “visto que sois zelosos dos espiritos”
(€mtel Tnhotal €ote Tvevudtwv) no contexto das manifestagdes do espirito santo.

Sendo assim, parece que singular e plural podem ter relagdo proxima.
Assim, os termos “espirito” (XWT') e “gléria” (dek) estdo associados num

contexto que, como ja visto, esta na tradicdo de Ezequiel 1 e o misticismo da mercabha.
A despeito das dificuldades de interpretacdao e do estado fragmentado dos manuscritos,
o cOmputo geral aponta para o contexto do misticismo da mercabha e,
conseqiientemente, da revelacdo de mistérios divinos.

Vermes (1997:104-105), ao falar da comunidade de Qumran, percebe isto

quando cita o fragmento acima para afirmar que:

O objetivo de uma vida santa no seio da Alianga era penetrar os
segredos do céu, estando neste mundo, e estar eternamente
perante Deus no outro. Como Isaias, que viu o Serafim
proclamando: “Santo, santo, santo”; como Ezequiel, que em
transe viu o Querubim alado dirigindo a divina carruagem do
Trono; e como os antigos misticos judeus que, apesar da
censura oficial dos rabinos, consagravam-se a contemplacdo da
mesmo Carruagem do Trono e dos Palacios celestes, os essénios
também empenhavam-se em obter conhecimento mistico

269 Hebraico em Newsom (1998:361) e Martinez ¢ Tigchelaar (2000:834,836). Tradugdo para o portugués
em Martinez (1995:479).
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semelhante, como o testemunha um deles descrevendo sua
propria visdo dos ministros da “Face Gloriosa”.

Esta possessao do espirito relacionada com segredos divinos aparece em 1QHa

Col XX:

xwrb yla hkyt[dy lykXm ynaw .. "
xwrb hkalp dwsl yt[mX hnmanw yb httn rXa 2
hkXdwq

.. hklkX zrb t[d ykwtl htxt[p] 3
(Martinez e Tigchelaar 2000:192)

11 ... E eu, o instrutor, te conheci, Deus meu, no espirito

12 que colocaste em mim, e fielmente dei ouvidos a teu segredo
maravilhoso em teu santo espirito.

13 Abriste a0 meu interior o conhecimento no mistério de tua
sabedoria

Este trecho fala de um instrutor que recebe o espirito e, por isso, tem acesso aos
mistérios da divindade, isto é, deles compartilha.?’® A recepgio do espirito associada a

revelacdo de mistérios aparece também nos textos abaixo:

vacat t[d yzr tmal abxw Iwk tmr|[b°
aprml hb yklwh lwk tdwgpw lbt tma ynbl xwr ydws

hla
1QS Col. IV (Martinez e Tigchelaar 2000:76)

6 com prudéncia total e discrigdo acerca da verdade dos
mistérios do conhecimento em branco

Estes sdo os conselhos do espirito aos filhos da verdade (no)
mundo. E a visita de todos os que caminham nele para cura

270 E possivel que a tradugdo “o conhecimento no mistério” para Zrb t[d seja melhor, indicando o

sentido partitivo para a preposi¢ao hebraica b e ndo “conhecimento do mistério” como estd em Martinez
(1995:401).
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tma t[d xykwhlw Ilw[h yXna $wtb hrwth tc[ ta rtslw’’

yrxybl qdc jpXmw

~lykXhl 'kw h[db ~twxnhl t[h !wktk wxwrk Xya

$wtb tmaw alp yzrb

~hl hignh Iwkb wh|r ta Xya ~ymt $1{;hl dxyh yXna"

1QS Col. IX (Martinez e Tigchelaar 2000:92)

17 e para que oculte o conselho da lei no meio dos homens da
iniqiiidade, para que repreenda o conhecimento da verdade e
juizo de justica aos que escolhem

18 o caminho, cada um conforme seu espirito, segundo a
disposi¢do do tempo, para que os guie em conhecimento e assim
para que os instrua nos mistérios de maravilha e verdade no
meio

19 dos homens da comunidade, para que caminhem
perfeitamente, cada um com seu proximo, em tudo que foi
revelado para eles.?’!

Hé aqui a associagdo de “espirito” (XWT) com o aramaico “mistério” (hZI‘),

que aparece também em Daniel 2,19 no contexto da interpretacio do sonho de

Nabucodonozor por Daniel e com o hebraico “segredo’?’ (dWS).

Parece ainda que os membros comuns da comunidade sdo possuidores do

mesmo espirito e tém também acesso a tais mistérios a medida que anuem ao ensino

inspirado. Talvez por isso a leitura em 4Q504 Frag. 1-2 Col V linha 15: “Pois tu

derramaste teu espirito santo sobre nés” (wnyl[ hkXdwq xwr ta htqcy

a[yk]).273

271 Uma tradugdo um pouco menos literal esta em Martinez (1995:56).
272 Martinez e Tigchelaar (2000:77) traduzem XWT ydWS em 1QS Col. IV acima por “foundations of

the spirit” (fundamentos do espirito), que deriva ydWS de dsy (langar fundamentos). Mas na tradugao
em Martinez (1995:49) para o portugués consta “conselhos do espirito”. O paralelo com “mistérios”

(YZr) que vem logo antes sugere que a melhor tradugio € “segredos”, de dws.
273 Hebraico em Martinez e Tigchelaar (2000:1016). Tradugdo portuguesa em Martinez (1995:464).
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Tudo isso tem relagdo com a promessa profética do derramamento do espirito
anteriormente abordada, que € repetida em Qumran no sentido de ser a seita a herdeira
daquelas promessas. Um testemunho interessante estd em 4Q521 Frag. 2 Col. 1. Ali a
mengdo da libertagcdo de prisioneiros e cura dos cegos na linha 8 remete a Isaias 61,1ss

e a uncao do espirito sobre o Servo Sofredor, mas quando diz “sobre os pobres pousara
seu espirito” (@XIrt WXwr ~yWH[ l[W)274 na linha 6, parece ser uma alusdo a

comunidade (Puech 1998:13).
A idéia da renovagdo espiritual da alianca aparece em 1Q34 Frag. 3 Col. II linha

6-7: “E renovaste com eles tua alianca na visdo da gldria e nas palavras de teu santo

espirito, pelas obras de tua mao” ($ydy yX [mb $deq [XWT] yrbdw dwbk
tarmb ~hl $tyrb Xdxtw).?s Os sectarios de Qumran falam que “Os sacerdotes

sdo os convertidos de Israel” (larXy ybX ~h ~ynhkh).>7

O contexto mais imediato desta ltima citacdo fala dos “filhos de Sadoc” como
eleitos de Israel chamados pelo nome que se levantardo nos ultimos tempos. A
lideranca da seita era sacerdotal (Fletcher-Louis 2002:150), por isso € natural concluir
que eles todos se viam como convertidos de Israel e participantes da nova alianga e dos
mistérios revelados pelo espirito.

Em suma, a comunidade de Qumran via a si mesma como o cumprimento da
profecia de renovacao espiritual e da nova alianga, o que serviu de fundamento para
suas crencas, visto que eles se entendenderam como o ultimo remanescente fiel de
Israel (Vermes 1997:96-97). E neste campo que parece estar a palavra que aqui é
estudada e seu emprego em 2° Corintios 3,7-18.

Estas, porém, ndao foram peculiaridades de Qumran. Tais idéias estavam
presentes em outros lugares, embora com nuangas variadas. Expectativas messianicas
de um individuo especial sobre quem pousaria o espirito santo aparecem na literatura da
época.

Os Salmos de Salomao, uma obra datada pelo menos no quinto século EC, mas
com evidéncias de que pode remontar ao fim do primeiro século EC (Wright 1985:640),

traz testemunho semelhante.

274 Hebraico em Martinez e Tigchelaar (2000:1044). Portugués em Martinez (1995:440).

275 Hebraico em Martinez e Tigchelaar (2000:146). Tradugdo portuguesa em Martinez (1995:460).

276 CD —A Col. 1V linha 2. Hebraico em Martinez e Tigchelaar 2000:554). Portugués em Martinez
(1995:78).
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Em passagens de natureza apocaliptica messianica nos Salmos de Salomao
17,37 e 18,7 (LXX) ¢ encontrado “Deus capacitou-o com poder em espirito santo”
(6 Bedg KATELPYAOONTO OVTOV dVVATOV €V TTVEVUOTL AYiw) e “debaixo do cetro da
instrucdo do ungido do Senhor em temor de seu Deus em sabedoria do espirito”
(V1O PARdOV TTadetag xoLoToD Kuptov £v poPw Beol avTod v codig Ve oToC).
Estes sdo contetidos messianicos que afirmam a agdo do espirito santo no messias dos
ultimos tempos.

Na obra denominada Testamento dos Doze Patriarcas, que deve ter tido origem
no periodo macabaico com excecdo das interpolagdes cristds (Kee 1983:777-778),

aparece linguagem semelhante:

11E Eyepel KVPLOC Lepéal Kauvov, @ TavTeg ol Adyol kvplov
dmmokaAvpOnoovToL: ... kol 0OEa MPLoTov €T AVTOV
ONONoeTaL, KOl TVEDUO OVVECEMS KO (YLOLOUOD KOTATTAVOEL
€1 a0TOV €V T VOATL ... Kol dmoeL TOlg ylolg Gpayetv

¢k tol EVhov Tiig Cwfig, kal mvebua dywwovvng €oton
€’ aTolC.

(Testamento de Levi XVIII 2,7,11 — Jonge 1978:45,49)

entdo levantard o Senhor um novo sacerdote, a quem as palavras
do Senhor serdo reveladas ... e a gléria do Altissimo sobre ele
sera derramada, e espirito de entendimento e de santidade
repousara sobre ele na dgua ... e dard aos santos comer da arvore
da vida e espirito de santidade estara sobre eles.

Kol AvoryfoovTal €787 a0TOV oL 0VPAVOL, EKxEol TTVEVUOTOC
gvhoyloy TaTPOg dylov: kab avtodg €kyeel vedua xdoLTog
£p” DA,

(Testamento de Juda XXIV 2 — Jonge 1978:77)

e serdo abertos sobre ele os céus, para derramar do espirito
louvor do pai santo; e ele derramara espirito de graca sobre vos,

Pode ser que a mencdo da dgua seja interpolagdo cristd referente ao batismo de
Jesus (Kee 1983:795). De qualquer forma, sdo declaracdes ndo sé de posse do espirito
por parte do messias, mas também do derramamento do espirito sobre os fi¢is como
caracteristica dos ultimos tempos, que se somam ao que ja foi exposto até aqui.

(13

Particularmente as expressdes “as palavras do Senhor serdo reveladas”
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(ot Moyou kvptov  dmokolvpOrioovtar), “espirito de entendimento”  (;rveDuo

OVVEoEWC) e “serdo abertos os céus” (AVOLYNOOVTAL ... OL OVPOVOL) mostram um
ambiente que vincula o derramamento e posse do espirito com 0 acesso aos mistérios
divinos. Este acesso € principalmente para o messias-sacerdote, mas também ¢ para “os

santos” e para “v0s”, isto €, para a comunidade de crentes.

3 — Resumo e conclusdo do capitulo

Estes sdo dois termos-chave da pericope que, na verdade, dao a tonica da
passagem como um todo. O estudo aqui apresentado principalmente com base no
contexto € no campo semantico que dao sinais de estarem inseridos, apontam para um
contexto da apocaliptica e do misticismo da mercabha.

Notoriamente o termo “gléria” diz respeito ndo somente a gloria divina visivel,
isto €, descrita como algo visivel, porém, ao mesmo tempo perigoso de se contemplar,
mas também a transformacdo daqueles que contemplam tal gléria. Ela descreve o ser
supremo glorioso no trono, mas também denota o que acontece com aqueles que a

contemplam: eles tendem a ser transformados na mesma gloria.
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CAPITULO V

ESPIRITO, GLORIA E TRANSFORMACAO
EM 2° CORINTIOS

Este capitulo pretende apresentar uma exegese do texto paulino em questdo.

Como ja foi delineado na introdu¢do o método empregado estd no ambito da
retomada da Escola da Historia das Religides e das Religides Comparadas em estudos
recentes. Uma comparagdo, entretanto, que leva em conta o conteudo dos textos
envolvidos. Isto significa dizer que esta abordagem ndo prescinde da exegese. Pelo
contrario, ela ¢ parte integrante e importante.

A abordagem, entdo, também sera feita se valendo dos varios métodos que estao
no bojo do que ¢ conhecido como “Método Historico-Critico”, associados a
procedimentos mais recentes como os propostos pela lingiiistica, numa relacdo organica
que mostre os eixos principais do texto (Egger 1994:18).

Serdo aproveitados alguns elementos do método denominado por Robbins
(1996a:1; 1996b:1) de “Socio-Rhetorical Criticism” (Criticismo Socio-Retorico) que
procura dar atencdo ao proprio texto em interagdo com o mundo do autor e leitor atual
em termos de abordagens e métodos contemporaneos. Trata-se de uma associaciao das

abordagens socio-cientifica e critica-literaria.
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Assim, no caso especifico desta tese, os conceitos expostos na introducao, que
fazem parte da abordagem recente das origens do cristianismo a partir da nogao
apocaliptica de éxtase visionario, sdo aplicados a exegese.

Uma das propostas do método de Robbins ¢ diagramar as repeti¢des de palavras
e expressoes do texto bem como a progressao de idéias que sdo um pattern (padrao)
como ponto de partida para a analise literaria, retorica e socio-cientifica.

Mas antes € preciso “sobrevoar” o texto tentado localizé-lo no espago de tempo
que compreende o ministério de Paulo. A questdo ¢ em que altura da carreira paulina
aconteceu sua relacdo com a igreja de Corinto e quais as principais caracteristicas deste
empreendimento religioso.

Esta abordagem, ¢ preciso reafirmar, toma como referenciais os conceitos
expostos na introdugdo desta tese. Interessa o kairos relacional de Paulo com os
Corintios no ambito de seu ministério apostolico da perspectiva da apocaliptica, do
misticismo judaico, do éxtase religioso e da transformagao.

E preciso reconhecer que esta metodologia, como qualquer outra, ¢ de corte. Isto
¢, privilegia um aspecto, aqui considerado central, do mundo religioso que envolveu o
judeu Paulo.

Wayne Meeks oberva a inadequagdo das tentativas de colocar Paulo dentro de

uma das espécies de judaismo existente na €poca:

Nao foram poupadas tentativas de colocar Paulo sobre o pano de
fundo de varias espécies de judaismo. Ora ele aparece como “rabino”,
ora como representante da “apocaliptica judaica”; talvez se situe mais
proximo do “misticismo judaico”, ou até do “gnosticismo judaico”.
Ou pode ser que seus interesses peculiares sejam simplesmente o
resultado de ter sido educado no “judaismo helenista”.

A incapacidade de qualquer destes esquemas conseguir ser fiel ao
contexto dentro de qual o texto das epistolas paulinas adquire sentido
deveria alertar-nos para o fato de que essas categorias em nada
auxiliam para chegarmos a uma adequada taxionomia do judaismo do
século 1. Qualquer que se dedique a exegese séria e rigorosa dos
textos precisa possuir documentos de todas essas categorias e de
outras também. O proprio Paulo ¢ a prova mais clara da inadequagao
dos textos. (Meeks 1992:57 — aspas no original)

Mas as observacdes de Meeks podem depor contra sua propria metodologia, ou

pelo menos contra a possibilidade de exegese que ele chama de “séria” e “rigorosa”. Ele
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mesmo reconhece a dificuldade por escassez de fontes para o estudo de Paulo, enquanto
propde um ecletismo sociolégico que pode cair em sua propria critica contra
generalizagdes (Meeks 1992:9-15). Na verdade, seu método, ainda que pretenda ser
eclético, ndo deixa de ter uma delimita¢do sociologica.

Com Renwick (1991:3), ¢ necessario assumir que o estudo de Paulo e seu
contexto judaico especifico € uma busca que precisa continuar, ainda que de modo
parcial num campo complexo. Mas a observacdo de Renwick merece a ressalva de que
o0 aspecto aqui tratado evidencia ser central para formar um quadro plausivel do homem

religioso Paulo de Tarso.

1 — O momento da carreira paulina

Para fins de maior clareza ¢ importante uma visao que permita localizar este
momento da carreira de Paulo em relagdo ao todo de seu ministério apostélico e
também aos dados disponiveis de sua relacdo mais ampla com a igreja de Corinto.

A questdo da cronologia paulina e de um esquema geral da vida de Paulo
sempre foram problemas complexos.

Uma das dificuldades ¢ que praticamente todas as obras mais antigas sobre a
vida de Paulo e muitas populares da atualidade sdo baseadas no conteudo de Atos como
primeira fonte. Ao mesmo tempo, hoje ¢ amplamente reconhecido que as cartas do
proprio Paulo apresentam um esquema de salvagdo com aspectos fundamentais que nao
aparecem em Atos.

Por isso, como observaram Goodenough e Kraabel (2004:23-25) num artigo
publicado originalmente na década de sessenta do século passado, ¢ completamente
improprio partir de Atos para Paulo. Nao ¢ aceitdvel comegar com uma fonte de
segunda mao para interpretar a fonte de primeira mao, que € a exposi¢ao do proprio
autor em questdo nas suas cartas. O caminho correto, notaram eles, ¢ primeiro olhar o
testemunho do proprio Paulo em sua correspondéncia e somente depois ir até as
narrativas de Atos dos apdstolos.

Desta perspectiva, dizem ainda Goodenough e Kraabel, Atos tem se mostrado
um documento tendencioso em exagerar o conservadorismo judaico de Paulo e uma

suposta unidade catolica primitiva do cristianismo.
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Um trabalho recente mais ou menos nesta linha ¢ o de Jerome Murphy-
O’Connor que sera aqui utilizado para um panorama da carreira paulina com énfase em
sua estadia e correpondéncia corintia.

O problema da cronologia da vida de Paulo é espinhoso, como se expressou
Barbaglio (1993:27ss), mas ha um terreno mais s6lido quando se trata de Corinto
porque existe um maior volume de informagdo do préprio Paulo (Bornkamm
1991:111ss). H4 mais informagdes disponiveis sobre a igreja de Corinto do que de
qualquer outra dos primeiros anos do cristianismo (Horrell e Adams 2004:12).

De acordo com Murphy-O’Connor (2000:24-43), Paulo deve ter nascido perto
de 6 aEC e se convertido por volta de 33 EC proximo dos 40 anos de idade. Logo apos
fundar as igrejas da Galacia, Filipos e Tessalonica, ja cinqiientenario deve ter viajado
para Corinto no primeiro semestre de 50 EC para fundar uma igreja 14 e, inicialmente,
ficou ali até o segundo semestre de 51.

Fundada numa cidade grega que foi destruida (146 aEC) e restaurada (44 aEC)
como colonia romana, um centro comercial e portudrio marcado por variedade
religiosa, a igreja corintia era provavelmente mista, constituida de judeus e gentios
(Horrell e Adams 2004:2-10).

Mas nao ¢ s0 isso. A igreja deve ter sido formada de pessoas de diversas origens
religiosas e sociais com grande potencial de dissensdo, o que levou Murphy-O’Connor
(2000:279) a afirmar que muitos membros sé tinham em comum o cristianismo. Uma
afirmagdo talvez exagerada, mas sugestiva. Como disse Schmithals (2004:73),
precisamente Corinto era um ponto convergente de todo tipo possivel de culto.

As relacdes do apostolo com esta comunidade foram intensas e tensas. Essas
relagdes complexas se estenderam por mais ou menos sete anos (50-57 aEC). Nesse
periodo Paulo deve ter visitado a igreja pelo menos trés vezes, mandou virias cartas,?’’
enviou emissarios, recebeu pelo menos uma carta deles (1° Corintios 7,1) e também
visita(s) de integrantes daquela comunidade (Kruse 1994:21-22).

No esquema cronoldgico de Margaret Thrall (1994:77), apds varias visitas e
trocas de cartas (incluindo 1° Corintios) nos anos 54 e 55, o trecho aqui em foco
(incluido por ela em 2° Corintios 1-8) foi escrito no primeiro semestre de 56 EC. Seria
uma resposta de Paulo as criticas contra ele por parte da comunidade, conforme

informacdes de Tito.

277 Murphy-O’Connor (2000:262) fala de cinco cartas. Ele considera: 1) A pré-canodnica e perdida carta
mencionada em 1° Corintios 5,9; 2) 1° Corintios; 3) A perdida carta dolorosa referida em 2° Corintios 2,4;
4) 2° Corintios 1 a 9; 5) 2° Corintios 10 a 13. Mas este nimero pode aumentar se for considerado que 2°
Corintios pode ser constituida de mais cartas, conforme a ampla discussdo em Thrall (1994:3ss).
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Os problemas entre Paulo e a igreja de Corinto e seu contexto social e religioso
tém sido alvo de grande debate ao longo da historia da interpretagao.

Ficou famosa a teoria de F. C. Baur (2004:51-59) publicada originalmente em
1831, baseada na correspondéncia de Paulo aos corintios, de que havia um partido
petrino ¢ um partido paulino. A tese foi duramente criticada em seus resultados

especificos,?’®

mas tem o poder de ressucitar com nova cara e outros desenvolvimentos.
E o caso da tese mais recente de Goulder (2004:173-181) que vé a “sabedoria” em 1°
Corintios como uma referéncia a Halakhd inspirada do partido petrino.2”®

Também famosa ficou a tese de Walter Schmithals (2004:71-77) de que Paulo
combatia em Corinto um gnosticismo judaico. O “anatema Jesus” CAvaBeuo 'Incodc)
em 1° Corintios 12,3 declarado em éxtase, por exemplo, seria uma rejei¢ao do Jesus
humano em contraste com a aceitagio do Pneuma-Cristo, o que seria tipico do
gnosticismo e sua reprovacao da esfera carnal.

Mas esta tese caiu em descrédito nos ultimos anos. Os estudiosos tendem a
evitar até mesmo a idéia de um proto-gnosticismo corintio, ¢ estdo indo mais para o
campo do judaismo helenista ou para um quadro de comparagdo com paralelos
religiosos especificos no mundo greco-romano (Horrell e Adams 2004:19-10; Horsley
2004:119-128).

Apesar das dificuldades, Dieter Georgi (1987:1x-xi1,118-174,229-283) construiu
sua teoria sobre os adversarios de Paulo principalmente com base em 2° Corintios 3 ¢ 4.
Ele acredita que a chave interpretativa desta passagem ¢ a motivag¢ao polémica.

Para ele, ha uma teologia do “homem divino” (Belog dvrjp) por parte de seus
oponentes por tras desta polémica que considera Moisés como uma das grandes figuras
herdicas a moda helénica. Estes oponentes de Paulo consideravam a si mesmos como
herdeiros de Moisés nestes moldes, isto €, como “homens divinos”. Georgi argumenta
que sua teoria ndo despreza as abordagens do tema a partir do gnosticismo e
apocaliptica como feitas, por exemplo, por Gunther (1973:271-297). Pelo contrério,

servem para entender o fenomeno mais propriamente.

278 Seu estudo do problema corintio levou a uma teoria sobre a historia mais ampla do cristianismo
primitivo. Para ele, havia basicamente dois partidos cristdos no primeiro século EC, um petrino judaico e
um paulino ndo judaico, que foram reconciliados no chamado catolicismo primitivo do segundo século.
Esta tese de Baur tem sido criticada por ser influenciada pela filosofia dialética de Hegel da tese, antitese
e sintese (Horrell e Adams 2004:14).

27 Para ele, a “sabedoria” (codia), que é tema dominante nos quatro primeiros capitulos de 1° Corintios,
ndo se refere a um conceito grego, mas ¢é associada a Torah no mundo judeu de fala grega. A sabedoria
referida, entdo, seria um modo de vida de acordo com a Tordh, apresentada de modo mais aceitavel para
o mundo grego. Este modo de vida conforme a Tordh estaria expresso na Halakha, regras de vida que o
partido cristdo petrino entendia como inspiradas pelo Espirito, mas que Paulo (e seu partido) entendia
como regras humanas que ndo tinham valor no evangelho.
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Outro trabalho influente e importante ¢ o de Anthony Thiselton (2004:107-118)
sobre a escatologia realizada em Corinto. O préoprio assunto proposto demonstra sua
relevancia para a tese desenvolvida aqui.

Em suma, para Thiselton o problema corintio estd relacionado aos que ele
chama de “the eschatological radicals” (os radicais escatologicos). Eles defenderam o
que ele chama de “over-realized eschatology” (escatologia super-realizada), ou
“radically realized eschatology” (escatologia radicalmente realizada) ou ainda “one-
sided realized eschatology” (escatologia realizada unilateral).

Segundo Thiselton, ndo s6 1° Corintios 4,8 e 15, mas todo o contexto desta
primeira carta evidencia uma crenga corintia do tipo citado. A énfase de Paulo,
portanto, seria numa escatologia futura.

Conquanto fale de uma escatologia realizada em Corinto, este autor parece
colocar Paulo totalmente do outro lado do muro, o que d& impressdao de certa
artificialidade. Mas uma vez que fala de escatologia super ou radicalmente realizada
como a heresia corintia do ponto de vista de Paulo, parece que ele admite
implicitamente algum tipo de escatologia realizada em Paulo.

De qualquer forma, de modo semelhante a abordagem tradicional, ele nega que
o apostolo foi caracterizado por uma escatologia com matizes carismaticas ou misticas,
0 que parece contradizer as evidéncias, como tem sido argumentado neste trabalho.
Neste sentido, seu conceito de escatologia super ou radicalmente realizada se torna
muito artificial por colocar Paulo totalmente do outro lado da questdo, mas também por
dar a impressao de que este era um dogma da igreja corintia como um todo.

Embora as questdes levantadas por Thiselton tenham seu lugar, ¢ mais provavel
que fossem secundarias em relacao ao problema da autoridade apostolica e legitimidade
religiosa. Autoridade e legitimidade estas que concorriam em ambito apocaliptico.

E interessante notar que as cartas nio enfatizam conflitos dos corintios com os
de fora, como acontece em 1* Tessalonicenses (J. Barclay 2004:184). Isso pode indicar
uma tendéncia mais sincrética que separatista dos fiéis.

Neste caso, a causa dos problemas corintios foi justamente uma subseqiiente
reinterpretagdo do evangelho paulino por parte da comunidade devido a varios fatores
dificeis de serem identificados com precisao (Horrell e Adams 2004:23-26), mas que
envolviam notoriamente um questionamento da autoridade apostolica de Paulo. Foi “a
igreja mais exasperante com a qual Paulo teve de lidar” (Murphy-O’Connor 2000:259).

J& na primeira carta canonica os conflitos internos envolvendo os nomes de

Paulo, Pedro e Apolo sdo patentes (1-4). Também conflitos ético-morais no campo da
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sexualidade e das questdes judiciais (5-6), respostas a varios questionamentos e
problemas levantados pelos proprios corintios a partir de 7,1: “Ora, a respeito das quais
escrevestes ...” (ITepl 8¢ AV éypdpate ...).

Mas o que teria acontecido em Corinto para provocar uma correspondéncia
paulina tdo intensa? Mesmo admitindo que a resposta para isto estd envolta em
mistério, Murphy-O’Connor (2000:298ss) tentou reconstruir a situacao.

Para ele, um individuo dentro da comunidade mas vindo de fora, provavelmente
porta-voz de judaizantes de Antioquia, teria feito um grave ataque a pessoa de Paulo (2°
Corintios 2,1-10) e a igreja ndo teria manifestado lealdade ao apdstolo (2° Corintios
7,12).

A gravidade da situagdo, segundo Murphy-O’Connor, também estava em que a
perda de Corinto significaria uma grande ameaga para todo o desenvolvimento do
trabalho de Paulo entre os ndo judeus, além do fato de ele ter ficado profundamente
perturbado e ofendido por nao ter sido apoiado pelos corintios, seus filhos na fé.

A oposi¢ao era tanto de judaizantes como dos que Murphy-O’Connor chama de
“espirituais”.?®® Para os judaizantes, Moisés era o grande legislador, mas para os
espirituais ele era mais. Como aquele que incorporou todas as virtudes helenistas e
penetrou os mistérios de Deus, ele era tudo o que os espirituais almejavam ser.

Em 2° Corintios 1 a 9, onde esta a pericope central desta tese, Murphy-
O’Connor entende que Paulo usou de cautela e sutileza para tratar com seus oponentes.
Em 2° Corintios 3,7-18 Paulo teria se concentrado na figura de Moisés porque ela ¢ um
elo entre judaizantes e espirituais. Paulo teria, segundo Murphy-O’Connor, usado a
estratégia de destacar implicitamente qualidades que faltavam a Moisés.

Naturalmente, esta reconstru¢do de Murphy-O’Connor esta sujeita a critica,
como, por exemplo, se os dados apoiam a propria existéncia tdo bem definida e distinta
de “judaizantes” e “espirituais”.

Mas, ¢ fato que questdes judaicas e carismaticas estavam na agenda da relacao
entre Paulo e os corintios. Especialmente estas tltimas quanto a glossolalia, profecia,
revelagdes, que envolvem éxtases dentro de certo padrdo (1° Corintios 12 a 14).
Também notoriamente um interesse em viagens celestiais (2° Corintios 12) e em
transformagdo (1° Corintios 15; 2° Corintios 5,1ss), especificamente no Moisés
transformado (2° Corintios 3) — temas estes tipicos do misticismo apocaliptico, como

vem sendo exposto.
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2 — O conteudo do texto

A segunda carta de Paulo aos Corintios como estd na Biblia ¢ considerada pela
maioria hoje como composta, na verdade, de uma cole¢do de véarias outras cartas
paulinas.

Existem defensores da unidade da carta ainda que “ditada” com interrupgoes, o
que explicaria os vestigios de falta de uniformidade (Kiimmel 1982:378), ou uma
unidade com base na retdrica da epistola (Amador 2000:92). Mas a maior parte dos
estudiosos mais recentes nega sua integridade (Hafemann 2000:31).

Kiimmel (1982:361) j& havia notado que a carta como estd hoje tem trés partes
que ndo apresentam conexao clara entre si: 1-7, 8-9, 10-13. Especialmente estes ultimos
quatro capitulos foram por muitos anos considerados como a carta severa (2° Corintios
2,3-4; 7,8.12) preservada como anexo (Kruse 1994:31-32). Recentemente eles t€ém sido
considerados pela maioria como escritos depois dos capitulos 1 a 9 (Carson et. al.
1997:300).

Entretanto, a hipotese proposta nesta tese pressupde que a questdo da unidade
ndo ¢ fundamental para o tema analisado. Propor uma abordagem que dependa muito
desta integridade duvidosa pode resultar numa construg¢do que tenha alicerces sobre a
areia.”®!

Ainda que seja fundamental determinar onde comeca e onde termina uma
unidade textual para a compreensdo de uma passagem (Egger 1994:53), vale dizer que
os limites aqui impostos levam em conta principalmente os parametros desta tese, isto
¢, a relagdo Obvia deste fragmento paulino com a gloria de Moisés no monte Sinai.

Portanto, como j& exposto na introducdo, o nucleo textual ¢ 2° Corintios 3,7-18.
Todavia, ¢ imprescindivel reconhecer também a relagdo bem proxima entre este nticleo
e seu contexto mais imediato, que comega em 2,14 e vai pelo menos até 4,18.

A delimitagdo a partir de 2,14 nao ¢ dificil de ser reconhecida, pois ali comeca

um trecho com conteudo distinto, ao passo que em 2,13 a énfase esta em relatos de

280 Com base em 1° Corintios 2,6ss, estes ultimos provavelmente constituiam a parte mais rica e instruida
da igreja (Murphy-O’Connor 2000:289). E provavel que as contradi¢des e conflitos corintios tivessem
por tras uma comunidade estratificada de minoria dominante (Hoefelmann 1990:25ss).

281 Belleville (1991:143,84-166), por exemplo, afirma que a pergunta “para estas coisas quem ¢ digno?”
(tpdg TobTa Tig ikavdg;) em 2,16 se torna o tema primario de 3,4-4,18 em termos de suficiéncia
paulina. Mas para dar plausibilidade a sua tese, ela precisa construir toda uma argumentagéo a favor da
duvidosa unidade dos primeiros capitulos da carta para justificar uma suposta linha de argumentacdo
paulina.
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viagem precedidos por detalhes de pendéncias entre Paulo e os corintios. Mesmo que

282 3 diferenca de temas ¢é notoria.

possa existir certa continuidade,
Na outra ponta estd a pericope que corresponde a 5,1-10 que trata também do
tema de transformagdo, mas de um outro modo, com énfase no escaton conforme o
versiculo 10.
Segue, entdo, um resumo do conteudo do texto com atencao especial a pericope
considerada central. Também um diagrama semantico de 2,14 a 4,18 com a finalidade
de demonstrar seus destaques, especialmente no nucleo pretendido. Este procedimento

tem a finalidade de levantar as perguntas pertinentes que guiardo a exegese.

2.1 — Resumo do conteudo

Apds uma construgdo narrativa que resume suas relagdes com os corintios e
viagens envolvidas, em 2,14 Paulo inicia um trecho tipicamente mais teoldgico com
uma acdo de gragas. Ele geralmente aproveita tais acdes de graga para introduzir
assuntos que lhe interessam e ndo ¢ diferente neste ponto.

Usando a linguagem do “triunfo” com destaque para o tema do perfume, um
quadro conhecido de seus leitores no triumphus romano, como sera abordado a seguir,
Paulo introduz uma defesa de seu apostolado. Ele se apresenta como “o perfume de
Cristo” (v.15) que leva uma mensagem de salva¢do, em contraste com os que
mercadejam a palavra de Deus.

Na seqiiéncia, inicio do capitulo 3, ele argumenta que ndo precisa de carta de
recomendacdao formal, uma vez que os proprios corintios sdo uma demonstragao da
legitimadade de seu apostolado, visto serem eles seus filhos na fé.

Além disso, diz Paulo, seu trabalho ¢ autenticado pela acdo do espirito, em
contraste com a letra que mata, uma referéncia a certa abordagem da lei de Moisés em
que os corintios estavam envolvidos.

A seguir, em 3,7-18, ele se concentra na figura de Moisés, especialmente o
evento do rosto florescente e o véu narrado em Exodo 34. Paulo esti particularmente
interessado no brilho da face de Moisés e no respectivo véu. Ele segue, de certo modo,
a narrativa do Exodo, primeiro num tom de comparagio, argumentando que seu

ministério € superior, mais glorioso do que o mosaico (v.7-11).

282 A mudanga abrupta de 2,13 para 2,14 ¢é notdria e levou alguns intérpretes como Georgi (1987:13-18) e
Barbaglio (1989:388), por exemplo, a considerarem 2,14 a 7,4 como interpolagdo posterior de uma carta
paulina distinta. Mas ndo fantam os defensores de que ha certa continuidade entre estes trechos. Amador
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Num segundo momento (12-17), ele se volta para o motivo do véu, com
destaque para uma alegorizagao em termos da incredulidade de Israel. Para Paulo, os
seus compatriotas que ndo se convertem a seu evangelho permanecem com um véu que
lhes impede de “ver” a verdade na leitura das Escrituras. A conversdo ao evangelho
paulino, entretanto, esta relacionada com a presenca libertadora do “espirito”.

O versiculo 18 do capitulo 3 ¢ chave para se entender porque o destaque em
“gloria”. Paulo se refere a transformacdo por contemplacdo da gléria de Deus que
ocorreu com Moisés e que ocorre com ele e seus correligiondrios, mas agora na
dimensao superior de seu evangelho.

Esta categoria da contemplacdo da gloria de Deus e transformagdo continua em
destaque na seqiiéncia, especialmente nos versiculos 4 e 6 do capitulo 4. Ao falar de seu
trabalho de pregacao do evangelho e do fato de que ha aqueles que ndo o recebem
porque estdo cegos por influéncia satanica, Paulo retoma a linguagem da gloria, agora
falando de Cristo como imagem de Deus.

Na parte final do capitulo 4, versos 7 a 18, ganha destaque o tema dos
sofrimentos que acompanham o trabalho apostolico, que sdo tidos como leves diante da
gloria que espera os crentes no escaton (v.16-18).

Este tema da transformac¢do no escaton recebe um desenvolvimento na
enigmatica pericope correspondente a 5,1-10. Agora o apodstolo fala de ser revestido da
habitacdo celestial, uma linguagem também muito conhecida na apocaliptica.
Entretanto, a idéia de “deixar o corpo e habitar com o Senhor” (v.8 — ARA), o que
Paulo ndo sabe como se relaciona com sua ascensao visionaria (2° Corintios 12,2-3), ¢
uma crenca que ele toma como realidade escatologica, provavelmente influenciada por

conceitos helénicos.

2.2 — Diagrama seméantico

Um dos aspectos do método de Vernon Robbins (1996b:8-14) ¢ a elaboragao de
diagramas de repeticdo e progressao que evidenciam certos padrdes textuais. Os dados
repetitivos e progressivos permitem uma visdo do quadro geral do texto que da base

para uma analise posterior dos detalhes textuais. O destaque fica para palavras ou frases

(2000:106) defende que em 2,14 ¢ introduzida nova argumentacdo, mas ndo a ponto de evidenciar uma
carta distinta.
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repetidas pelo menos trés vezes e para a progressdao que envolve palavras e frases
relacionadas ou mesmo nomes, pronomes e conjungdes repetidas.?®?

No diagrama abaixo aparecem em destaque apenas palavras ou expressoes-
chave que sdo repetidas trés vezes ou mais no texto de 2,14 a 4,18. As palavras “Deus”
(0edg), “Cristo” (XpLotdg) e “Senhor” (kVPLOg) ndo constam porque sdo amplamente
empregadas ao longo do Novo Testamento e ndo ¢ necessario diagrama-las para os fins
tematicos pretendidos. O nome “Moisés” (Mwlof|g) também ndo aparece porque ¢

auto-evidente pela abordagem a Exodo 34.

v.14
‘ davepovTL ‘
v.16
I I tkavog
v.1
OUVLOTAVELY
OVOTOTLKMV

£TLOTOADV
v.2

£7TLOTOM

YYeYPOUIEVN
v.3
HOovEPOVUEVOL

£7TLOTOM)

dLakovnBetoo
gyyevpopuuévn
TTVEVUOTL
v.5
tkcavot
lkavotng

v.6

[N

‘ ‘ Lkdvowoey

283 Robbins usa como exemplo a narrativa de Marcos 15,1-16,8, na qual ocorre uma repeticdo e

progressdo envolvendo “Jesus,rei/reino,crucifica/crucificado/cruz,timulo” que dé4 o tom narrativo da
passagem.
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dLakdvoug

Ypdupatog

TTVEVUOTOG

YP4uumO:

sTveduo

v.7

drakovia

yoduuoouv

EVIETUTTOUEVY

dOEN

TEOOWITOV

dOEQV

TTEOOMITOV

OTOOYOUUEVIV

v.8

dLakovia

TTVEVUOTOS

dOEN

v.9

drakovig

dOEQ

Stakovia

dOEN

v.10

dedOECOTAL

ded0ENOUEVOV

dGENG

v.11

ATOPYOVUEVOV

dGENG

dOEN

v.13

kdhvupo:

TPdOWITOV

KOTOQYOVUEVO

v.14

‘deuuua
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AVOKAAVTTTOUEVOY I

KOTOPYELTOL

IdeUuuq

lekUuuq

v.17

TTvedUa

sTveduo

v.18

OVOKEKOAVUUEVD

TEOOMITQW

oLV

d0ENg

dOEV

TTVEDUATOS

v.1

diakoviav

v.2

DOVEQDOEL

DUVLOTAVOVTES

v.3

kekaAvupévov

kekaAvuuévov

v.4

TPl woev

dOTLIOUOV

dGENG

elkv

v.6

‘ okdToVg
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G

Maper

fhoupev

dOTLOUOV

dGENS

TPOOHITW

v.10

I davepwdi I

v.l1

‘ davepwdi ‘

v.13

sTveduo

YEYOOUUEVOV

v.15

l dOEV l

v.17

| a6Enc \

O sentido vertical da tabela acompanha a ordem em que as palavras aparecem
no texto. O sentido horizontal destaca oito colunas que constam repeticdes de palavras,
termos sindnimos e afins.

Mesmo uma leitura preliminar revela que a palavra “gloria” (00E0) estd em
relevo nesta pericope. Além da evidente e até enfadonha repeticao, o diagrama mostra
como palavras afins reforcam a centralidade deste tema. Apesar das dificuldades de
delimitacdo,?®* 3,7-18 aparece como distinto pela referéncia ao evento do brilho/véu do

rosto de Moisés. Mas a diagramacdo também destaca que estd justamente ai a

284 A dificuldade em delimitar este texto pode ser percebida nas diferengas entre os textos gregos e

tradugdes consultados. As tradugdes que consideram 3,7-18 como paragrafo distinto e que geralmente
fazem uma subdivisio entre os versiculos 11 e 12 sdo: NVI, NTLH, e BEP. As demais fazem a divisdo de
modos diferentes. O NTG considera 3,4-11 e 3,12-18 como paragrafos distintos, mas 3,7-11 também esta
considerado como subparagrafo. O GNT considera 3,1-3; 3,4-6; 3,7-11; e 3,12-18 como paragrafos
distintos. Em sua influente abordagem desta passagem, Hans Windisch considerou 3,7-18 como um
midrash cristao independente, mas, ainda que este trecho seja peculiar, o diagrama mostra que hé relacao
com o contexto (Hafemann 1995:257-266).
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1.285 O interesse de Paulo no evento

concentracao das ocorréncias deste termo primordia
do Sinai esta na “gléria” do rosto de Moisés.

Contudo, este contexto mais amplo diagramado mostra também uma progressao
que envolve um entrelacamento de outras palavras e temas importantes que dao reforgo
para esta tese.

Por exemplo, “gloria” (OO0Ex) se relaciona com “rosto” (TPOOWITOV) €

“imagem” (gik@V), pois a gloria aqui brilha no rosto e reflete uma imagem. Este fato
mostra que 4,4-6 ¢ muito importante para a analise proposta por causa do seu contetudo,
que inclui estas palavras acima e termos relacionados.

Outro exemplo ¢ o0 jogo de palavras que envolve “véu” (kdAvuua) em evidéncia

nos versiculos 13 a 16, e os verbos “cobrir/revelar” (KOAITTW/AVOKOAMITTW). Os

verbos ocorrem em 3,14.18;4,3. No meio se destaca a expressao “¢ removido o véu”
(TrepLanpettol TO Kahvuuo) que ocorre em 3,16.

Ao lado disso e da énfase em “gloria”, as presengas de “manifestar” (pavepdw)
em 2,14;3,3;4,2.10.11 e de “luz/brilhar/ilumina¢do” (pO/AAUTO/POTIONOS) em 4,6
mostram que o tema da revelagdo perpassa o texto todo. Georgi (1987:260) apresenta
uma relacao de ocorréncias de “revelagdo”, “abertura”, “visdo”, “percepcao” e termos
que dao a idéia oposta destes conceitos. Ele conclui que sao abundantes em 2,14-7.4 ¢
nos quatro ultimos capitulos da carta.

No texto central também se destaca o verbo “tornar inoperante/abolir”
(katapyéw) que se refere ao status paulino da gloria de Moisés. Ocorre apenas uma vez
em forma indicativa e todas as outras em forma de participio passivo.

Logo, a tonica do texto ndo é exatamente “ministério” (OLOkOVIO) muito menos
9

“velha/nova alianga” (rrohoud/kowvy dLaOrkn) como geralmente € pressuposto. Paulo
pode até ter sido o introdutor destes conceitos aliancistas (Plummer 1915:100; Martin
1986:69), mas nao ha evidéncias de que estes correspondiam as suas crengas centrais.
As expressdes “velha alianca” e “nova alian¢a”, tdo destacadas nos estudos
tradicionais, ocorrem apenas uma vez cada (3,6.14). Em todo o corpus paulinum a
unica outra ocorréncia ¢ 1° Corintios 11,25, onde aparece apenas “nova alianga”. Mas

esta Ultima passagem faz parte de uma tradi¢do que Paulo tomou por empréstimo

285 Incluindo o substantivo e o verbo sdo dezessete ocorréncias de 3,7 a 4,18, com treze concentradas em
3,7-18. S6 em 3,7-11 ocorre dez vezes, depois da lugar ao tema do véu de Moisés em 13-17 e volta em
destaque em 3,18.
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(Bultmann 2004:203). Portanto, a expressao nao € nem exegética nem literariamente
central para Paulo e a escola paulina.

Sanders (1987:420-422), que defende o “covenantal nomism” (nomismo da
alianga) como padrio do judaismo palestino, consciente da objecdo devido a rara
ocorréncia da palavra “alianga” na literatura do judaismo tardio e rabinico, argumenta
que a auséncia do termo nao elimina a presenca do conceito. Mas ainda que o estudo de
palavras possa ser enganoso como alega Sanders, o argumento de conceito
subentendido corre maior risco de imposi¢ao sobre o texto.

Timo Eskola (1997:398ss), por exemplo, apresenta uma nova abordagem da tese
de Sanders que reavalia este nomismo como pattern. O caso ¢ que nem tudo no
judaismo palestino pode ser colocado debaixo do guarda-chuva da alianga, uma vez que
ndo havia uma teologia judaica uniforme. Visto que o trabalho de Sanders comega com
os documentos rabinicos, que sdo posteriores, fica a suspeita de que a literatura
apocaliptica, por exemplo, ndo foi avaliada por seus proprios méritos, mas apenas para
corroborar a referida tese.

Esta critica a hipdtese de Sanders ilustra o caso em questdo. Herman Ridderbos
(2004:379), a semelhanga de Sanders, mas para o caso especifico paulino, insiste que a
promessa da alianga foi basilar para a construcdo teologica do apodstolo. Para Ridderbos,
o conceito desempenha papel muito maior do que indica seu escasso uso nas epistolas
paulinas. Mas a parca ocorréncia, ao que parece, ¢ justamente evidéncia de que o
assunto ndo era central.

De modo geral, parece 0bvio que o destaque em “alianca” nos titulos da
pericope nas tradugdes biblicas e nos comentaristas reflete a influéncia da teologia
crista posterior de “Velha/Nova Alian¢a” ou “Velho/Novo Testamento™.

Isto ndo significa que a idéia de “alian¢a” ndo tenha papel algum na passagem,

pois, como sustenta Renwick (1991:123), existe a possibilidade de a palavra “alianga”
(0LaBrikn) estar intimamente relacionada com “ministério” (dtokovia). Entretanto, é

fundamental reconhecer a énfase sobre “gloria” (0OEa) neste trecho.

E até possivel concordar com Kittel (1971:251) e Thompson (2001:128) que
“ministério” ¢ o tema geral do contexto maior. Mas esse vocabulo e os acima sdo
secunddarios na pericope em relacao ao destaque principal.

Neste caso, concluir que o centro desta passagem ¢ o tema do “ministério da
nova alianga” ¢ uma questdo muito mais teoldgica que exegética, ou seja, impde um

conceito como chave sobre o texto a partir de uma pressuposic¢ao teologica.
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Hafemann (1995:184-186 et passim) acredita que o tema do véu de Moisés ¢
apenas um suporte para o assunto principal da “suficiéncia” de Paulo como “ministro da
nova alian¢a”. Ele precisa apelar para todo o contexto teoldgico de Exodo 34 com
destaque para o bezerro de ouro e a segunda davida das tabuas da lei associado a
Jeremias 31 e seu contexto como “pano de fundo” da pericope paulina em questao.

Mas esta conclusao ¢ notoriamente teoldgica e nao justifica porque justamente o
tema especifico da “gldria”, isto ¢, do brilho do rosto de Moisés em Exodo 34,27-35, é

tomado por Paulo com tanta énfase.

2.3 — Lacunas e questdes subjacentes

Além de destacar as énfases, um outro objetivo de estruturar a pericope € tentar
fazer sobressair as “pontas soltas”. Pois o que existe ¢ um fragmento literario de um
modus vivendi religioso cujas caracteristicas mais amplas s6 sdo dedutiveis por
tentativa.

Fazer perguntas para o texto ¢ ja condiciona-lo. Mas indagagdes que procuram
levar em conta a estrutura textual ndo sdo arbritrarias como poderia parecer, ainda que
ligadas a um determinado método de estudo. Se as perguntas feitas condicionam o
texto, também ddo o norte metodoldgico para uma abordagem coerente.

Visto que o termo “gloria” estd em evidéncia, uma pergunta natural ¢ a que
indaga sobre a natureza desta gloria enfatizada. Evidentemente, algumas pistas da linha
de abordagem que sera oferecida aqui j& foram dadas nos capitulos anteriores. Mas
ainda € preciso perguntar pelo conteido mais exato da recepg¢ao paulina deste conceito
especificamente no texto em questdo. Isto passa também por inquirir sobre a relagao
deste termo com outros como “transformacgado”, “ilumina¢dao” e semelhantes e ainda
pela tensdo presente/futuro.

Também ¢ preciso perguntar porque Paulo escolheu esta especifica narrativa
mosaica. A resposta a isso ndo fica evidente num primeiro momento. Como indagou
Comblin (1991:65-66), “Por que justamente esse texto que os rabinos nao

286

comentaram~>" especificamente? ... ele fixa a atencdo exclusivamente no ponto da

gloria de Moisés descendo do Sinai. Por qué?”.

286 Segundo Belleville (1991:68-69) esta opinido classica de que os rabinos nio comentaram o tema do
véu de Moisés se deve a influéncia de Strack e Billerbeck, citados nesta tese. Ela apresenta alguns
exemplos da inclusdo do tema em textos rabinicos, mas admite que € surpreendente um numero tao
pequeno de referéncias em constraste com a énfase bem mais freqiiente na gloria de Moisés, talvez um
reflexo de ser Exodo 34 a tinica ocasido em que o véu é mencionado em toda a Escritura judaica.
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Isso também passa pela pergunta, de cunho mais hermenéutico, sobre qual a
natureza da recep¢do paulina de Exodo 34. Que tipo de abordagem Paulo faz das
Escrituras e de que modo isto se relaciona com seu uso geral delas?

Também relacionada ¢ a inquiricao sobre a razdo porque a abordagem paulina
de Moisés parece ser tao negativa. Este questionamento, por sua vez, € tangente ao tema
tdo amplamente debatido sobre como a lei de Moisés se enquadra no evangelho
paulino.

O destaque em “espirito”, termo que ocorre sete vezes na pericope, leva a
perguntar qual a natureza deste “ministério do espirito”. Visto que se trata de termo
tipicamente experiencial (Johnson 1998:4ss), subjaz, entdo, a questdo de qual seria o
tipo de experiéncia religiosa envolvida. Segundo Fitzmyer (2001:633), é justamente a
experiéncia religiosa pessoal de Paulo implicita no texto que torna dificil sua
compreensdo. Para Fitzmyer, estes elementos experienciais estdo presentes apenas
vagamente na passagem, dai a dificuldade.

No entanto, a questdo que interessa aqui ndo ¢ tanto a experiéncia pessoal do
proprio Paulo, mas o paradigma do qual fez parte. Entdo, um caminho ¢é perguntar se ¢
possivel identificar um padrdo de experiéncia religiosa nos tempos paulinos que sirva
de modelo para iluminar a questao.

E preciso indagar também sobre o que ¢ possivel deduzir dos oponentes de
Paulo em Corinto. Esta ndo ¢ uma questdo em primeiro plano nesta tese. Mas ¢
importante porque o tom apologético ou polémico®’ que pode estar por tras das
palavras de Paulo certamente influenciou a composi¢ao do texto.

Em resumo, as questdes primdrias seriam, entao:
1) Qual a natureza da “gloria” enfatizada?
2) Qual a relacdo de “gléria” com transformacao, iluminagao, etc.?
3) Porque este evento mosaico foi escolhido por Paulo?

E questdes secundarias decorrentes destas seriam:

4) Porque a abordagem paulina a respeito de Moisés parece negativa?

287 Alguns entendem estes dois termos de modo diferente. Segundo Thrall (1994:216,221), classificar o
texto de “apologético” seria considerar que se trata basicamente de uma defesa pessoal de Paulo perante
os corintios e dizer que ¢ “polémico” seria afirmar que a intengdo do paragrafo ¢ basicamente atacar
outros missionarios. Além disso, ha os que entendem que 2° Corintios 3,7-18 ndo esta ligado a uma
situacdo especifica em Corinto (Belleville 1991:143-144). Nesta tese, esta questdo ¢ apenas indireta
devido aos fins pretendidos de estudar a experiéncia religiosa envolvida.
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5) Qual a natureza da recepgéo paulina do narrado em Exodo 34?
6) Qual a natureza deste ministério do “espirito”?

7) Que se pode deduzir dos oponentes de Paulo?

Responder todas estas perguntas de modo amplo e exaustivo ¢ algo complexo
que esta muito além do pretendido neste trabalho. Mas a razdo de lidar com elas ¢
porque sdo um referencial de direcdo para tentar entender melhor qual a natureza da

experiéncia religiosa envolvida.

3 — Interpretacoes exegético-teologicas tradicionais e correntes

O aspecto enigmatico desta por¢ao literaria ndo tem impedido empreendimentos
que buscam lancar luz sobre as obscuridades presentes.

Existem varios comentérios e artigos que lutam com a tarefa de elucidagdo, mas
vale a pena constar aqui um esbogo de estudos especificos. Nos ultimos anos, pelo
menos quatro autores se destacaram: Carol K. Stockhausen, David A. Renwick, Linda
L. Belleville e Scott J. Hafemann.

Estes trabalhos foram escolhidos porque sdo livros inteiros sobre a pericope em
questdo, ligados a teses doutorais. Eles representam bem as tendéncias na tentativa de
entendimento do texto. O didlogo com eles esta presente ao longo desta tese. Todavia, a
esta altura ¢ importante olhar mais de perto cada obra como um todo com destaque para

suas teses principais.

3.1 — Carol K. Stockhausen

Stockhausen (1989:15-16) opta conscientemente por lidar apenas com a
estrutura literaria e contetdo do texto, método que ela chama de andlise mais literaria
que histodrica, e defende que 2° Corintios 3,1-18 esta centrado no conceito de alianga.
Sua tese principal parece ser que o texto se basta junto com as citagdes e alusdes a
outros textos biblicos. Isto ¢, para Stockhausen (1989:31) o melhor modo de entender o
texto € a partir do contexto exegético e estrutural.

Esta tese ¢ semelhante a de Van Unnik (1973:198) que afirma ser o proprio

texto a fonte de solugdes para enigmas da passagem e uma exegese correta.
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Stockhausen (1989:25-31) considera como referenciais o que entende serem
duas regras exegéticas rabinicas, que denomina kal va-homer’®® e gezera shava, e o
método hermenéutico conhecido como pesher, por tras do texto paulino.

A primeira regra acima ¢ geralmente reconhecida pelos comentaristas em
relacdo a 7,7-11 (Thrall 1994:239). Consiste no tipo de argumento conhecido como a
fortiori, a minore ad maius ou “do menor para o maior”.?%’

O trabalho de Stockhausen ¢ caracterizado mais pela segunda regra, a gezera
shava. Com base em similaridade de expressdes verbais que constituem um “gancho”
verbal compartilhado por textos diferentes, estabalece-se um quadro de relagdes entre
tais textos, pratica presente de modo semelhante em vérias culturas antigas.

A partir desta regra, Stockhausen (1989:54-71,106-107ss,148) procura
estabelecer as possiveis relagdes entre o texto corintio com Exodo 34 e 36,
Deuteronomio 29, Isaias 6 e 29, Jeremias 38 e 39 (LXX), Ezequiel 11 e 36. As palavras
envolvidas sdo “pedra”, “escrever”, “gldria”, “alianca”, “coragdo”, “espirito”.

Com estes instrumentos, Stockhausen (1989:93,113,175) fica convencida de que
Paulo ¢ um aliancista cristdo que emprega como elemento-chave no referido texto o
conceito de “alianca”, principalmente derivado de Jeremias 31. O apdstolo teria usado o
conceito de alianca em Jeremias e Ezequiel para interpretar Exodo 34.

Um ponto importante no trabalho de Stockhausen ¢é sua énfase no texto como
tal. Uma vez que ele ¢ a principal fonte para falar da religido paulina, deve ser tratado
com atencdo. Devido aos vérios enigmas envolvidos para o entendimento da religido de
Paulo, a tese de comecar primeiro pelo proprio texto para tentar reconstruir a situacao,
como propds Van Unnik (1973:197), lembra a importancia do texto como fonte.

Assim, num método mais ou menos estruturalista retoricista que procura
valorizar estruturas e conteudos, esta autora tenta dar valor ao texto como fonte
primordial.

Mas, por outro lado, seu trabalho carece de qualquer tentativa de localizar Paulo
e seu texto na histéria. Ela vé Paulo como exegeta do Antigo Testamento. Nao
considera a historia da recep¢do e a distdncia que separa Paulo dos textos que cita ou

alude.

288 Esta ¢ a transliteragdo da autora. Também pode ser transliterado gal vahomer do hebraico TMXW lq
(literalmente: “leve e pesado”). Belleville (1991:175) da exemplos deste método de interpretacdo na
tradigdo rabinica com a presenca desta expressao.

28 Em suma, o propdsito é indicar que a reconhecida presenga de certa caracteristica no elemento
considerado inferior prova que a mesma caracteristica compde o considerado superior. Ou, em termos
semelhantes aos atribuidos a Hillel, o que se aplica num caso menos importante certamente se aplica em
um mais importante (Hafemann 1995:268).
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3.2 — David A. Renwick

A tese principal de Renwick (1991:43-46) é que a “gloria” (00Eq) se refere
principalmente a algum tipo de manifestagdo da presenca divina na tradi¢do judaica.
Seu referencial tedrico € a tese de Jacob Neusner segundo a qual, para os fariseus, o
templo poderia estar em qualquer lugar, especialmente o lar, e que a pureza apropriada
para o templo e presenca de Deus poderia ser adquirida pela obediéncia a lei (Renwick
1991:21).

Com estes pressupostos, ele faz um apanhado geral sobre a busca da presenca de
Deus entre os fariseus ¢ na ampla herancga judaica de Paulo. Oferece uma exegese que
trabalha com a hipdtese de que o tema da “presenca de Deus” permeia todo o texto.
Para ele, a questdo primaria em 2° Corintios 3 é que, enquanto a presen¢a de Deus na
tradicdo mosaica ¢ indesejavel devido ao perigo de morte, em Cristo hd uma
experiéncia nova da presenca de Deus que leva a vida (Renwick 1991:98).

Além dos reconhecidos paralelos do texto paulino com Exodo, Jeremias e
Ezequiel, ele vé uma relagdo a “gléria” escatologica em Ageu 2 e conclui que Paulo
abandonou completamente o conceito de gldria visivel no presente, algo possivel s
escatologicamente (Renwick 1991:113-121).

Renwick reconhece a énfase em “gloria” na pericope e procura adequar sua
hipdtese principal a este destaque. Sua argumentacdo, entretanto, mantém-se nos
moldes tradicionais. O conceito de presenca de Deus que perdeu toda a conotagdo de
gloria visivel no presente se torna arido na tese renwickiana. Fica com aspecto de
conceito doutrinario sem muito vinculo com a experiéncia religiosa. Além disso, do
ponto da vista da exegese, existem indicios suficientes para por em questdo a tese de
que Paulo teria deixado completamente de lado o tema da gloria visivel na experiéncia

presente.

3.3 — Linda L. Belleville

Para Belleville (1991:15), o ponto de partida logico para a abordagem deste
texto paulino é o exame do que ela chama de “Moses-AOEa tradition” (tradigdo Moisés-
AOEQ), como mostra o subtitulo de seu livro. Entretanto, a maior parte da obra é de
natureza exegético-teologica.

Ela dedica algumas paginas inicialmente para tratar das tradicdes relativas a

Moisés que se desenvolveram ao longo do tempo. Belleville (1991:24ss) emprega em
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média trés paginas para cada caso que inclui: a Biblia Hebraica, os Pseudepigrafos, Filo
e Josefo, Textos Qumranicos, Documentos Samaritanos, Literatura Rabinica, Corpus
Hermeticum, Nag Hammadi, Documentos Mandeanos, entre outros.

Apo6s breve abordagem de cada caso, ela conclui que em 2° Corintios 3 estdo
amalgamadas varias tradi¢des mosaicas com contribui¢des do proprio Paulo e nao
modificagdes paulinas de uma tnica unidade midrdshica (Belleville 1991:78-79).

Como ja foi observado, sua abordagem do texto depende bastante da teoria da
unidade da carta, pois acredita que h4d uma linha de argumentagdo que abrange os
capitulos 1 a 7 que ¢ crucial para o entendimento da pericope (Belleville 1991:82ss).
Assim, o paradgrafo que compreende 3,7-18 ¢ um excurso ndo polémico inserido no
contexto do tema da credibilidade ministerial e credenciais auténticas do apostolado
(Belleville 1991:143,148).

Para analisar especialmente os versiculos 12ss, Belleville (1991:177ss) adota um
método baseado no carater hagddico da passagem, que ela acredita ser o estrutura
essencial deste texto. Nesta estrutura hagddica o verso 12 ¢ uma introducdo. Os
versiculos 13-14a representam Exodo 34,33 e 14b-15 constitui um comentario paulino
deste texto. Do mesmo modo, o verso 16 corresponde a Exodo 34,34 ¢ 0 17 é seu
comentario. O vesiculo 18 é uma combinagio de texto e comentario baseado em Exodo
34,35. Sao enumerados alguns exemplos deste tipo de procedimento em Filo, Pseudo-
Filo e nos Targumim.

Belleville procura considerar as varias tradi¢des que se desenvolveram em torno
da figura de Moisés e opta por uma espécie de sincretismo paulino destas tradigdes em
2° Corintios 3. Mas, embora tenha consciéncia das tradigdes do Moisés
glorificado/divinizado, acaba ndo desenvolvendo as possiveis relacdes destas tradi¢des
correntes no tempo paulino com o texto em questao.

Com contribui¢des proprias e importantes, Belleville (1991:284-285,297ss)
conclui que Paulo fez uso do Antigo Testamento, de varias interpretagdes tradicionais e
de uma expansao hagddica do texto. Todavia, para ela, a “gloria” foi cristianizada por
Paulo, o que implica no abandono do conceito de explendor facial visivel. Esta gloria
tem mais relacdo, segundo ela, com a prega¢do do evangelho e com a renovagdo da

mente.

3.4 — Scott J. Hafemann
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Um dos trabalhos mais minuciosos, que tira proveito das pesquisas anteriores, ¢

,32%0 outro sobre o

o de Scott Hafemann. Ele escreveu um livro sobre 2° Corintios 2,14-3
capitulo 3, um comentério de 2° Corintios e alguns artigos sobre os temas relacionados.

Em sua obra mais diretamente ligada ao que ¢ apresentado nesta tese, Hafemann
(1995:1ss) comeca com um esbogo histérico sobre o debate que envolve o contraste
“letra/espirito”. Ele lembra que este contraste, explicito em 3,6, por mais de 1200 anos
foi uma chave para o contraste “Lei/Antiga Alianga/Judaismo” versus
“Evangelho/Nova Alianca/Cristianismo”.

Ele observa que o texto serviu como chave tanto para um programa
hermenéutico cristdo das Escrituras como para uma distin¢do teoldgica de duas
economias da salvacdo. Especialmente esta ultima prevaleceu na Reforma, mas vem
sendo amplamente questionada em pesquisas mais recentes impulsionadas por
estudiosos como E. P. Sanders, num debate que envolve nomes como os de Wrede,
Schweitzer, Stendahl, Davies, Schoeps, Cranfield, Stuhlmacher e Kdsemann.

Hafemann (1995:255ss) também apresenta um util esboco sobre as
interpretagdes mais influentes de 2° Corintios 3,7-18 nos ultimos anos. Segundo
Hafemann, desde o inicio do século XX EC o grande divisor de aguas ¢ o comentario
de Hans Windisch acessivel em alemao.

Windisch entendeu que Paulo fez uma dréstica reinterpretacio de Exodo 34,29-
35 que caracterizou um midrash cristdo,*®! a ponto de poder ser removido do contexto
sem maiores prejuizos. A tese windischiana ¢ que hd uma descontinuidade radical entre
Paulo e a narrativa do Exodo. Paulo teria recebido e transformado o texto, dando-lhe
um novo significado de acordo com seus propositos. De acordo com Hafemann, foi esta
proposta que prevaleceu nos estudos subseqiientes que envolveram a passagem paulina.

Este posicionamento windischiano deu impulso a busca da possivel origem
deste midrash, uma vez que ndo seria parte original do argumento paulino em 2°
Corintios 3. Dai cresceu o interesse em pesquisar a identidade e teologia dos oponentes
de Paulo, preocupagdo esta tdo presente em algumas obras, como no livro de Georgi

(1987).

290 Pyblica¢do de sua tese doutoral defendida em Tiibingen sob orientagdo do conhecido estudioso de
Paulo, Peter Stuhlmacher (Hafemann 1990:xiii).

2! De fato, vérios autores levam em conta a tese windishiana de um midrash cristdo: Munck (1959:58),
Bruce (1978:191), Barrett (1987:114), Thrall (1994:238). Esta tltima autora considera a possibilidade de
que o trecho tenha sido um sermdo independente pregado em sinagoga. Fitzmyer (2001:631-632)
menciona H. Windisch como pioneiro, seguido por H. Lietzmann, C. J. A. Hickling, J. D. G. Dunn, A. T.
Hanson. Fitzmyer inclui a si mesmo na lista: afirma que esta ¢ uma das poucas passagens do Novo
Testamento claramente midrdshicas e se alinha com Lietzmann e sua tese de que a passagem foi
anteriormente composta por Paulo e depois incluida neste ponto em 2° Corintios.
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Fica claro desde o inicio que a obra de Hafemann pretende defender o
posicionamento tradicional, baseado na dependéncia paulina do contexto geral de
Exodo 34 e de Jeremias 31.

Para ele, hi uma continuidade radical entre Paulo e a pericope de Exodo 34, em
contraste com o que defendeu Windisch e seus seguidores. Paulo nao teria mudado o
sentido do texto, mas apenas reforcado seu significado teoldgico original no contexto e
aplicado a nova alianga. Isto €, sua perspectiva teria derivado de uma leitura cuidadosa
e contextual de Exodo 34, 29-35 de acordo com sua intengdo candnica original.

Uma implicagdo da tese de Hafemann (1995:440 et passim) ¢ que nao ha
diferenga ontoldgica entre antiga e nova aliancas, mas apenas cronoldgica. Nao se trata
de inferioridade da antiga alianga per se, mas de uma economia da salvagdo.

Hafemann (1995:22) afirma que 2° Corintios 3,7-18 tem como chave
interpretativa o contraste “letra/espirito” em 3,6 ¢ a nova alianga em Cristo. Para ele,
este tema ¢ chave nao sO para este texto, mas para a unidade da carta e todo o
pensamento paulino (Hafemann 1995:122,439 et passim), como mostra o proprio titulo
da obra. E a partir do chamado para ser ministro de uma nova alianga que Paulo teria
sua legitimidade ou, na linguagem do texto, “suficiéncia” (ikavoTng) como apostolo.
Esta, para Hafemann, ¢ a chave de toda a pericope.

Um outro tema que recebe destaque na obra de Hafemann (1995:92 et passim) ¢é
o sofrimento como elemento de legitimacdo do apostolado. Este assunto foi
desenvolvido principalmente em obra anterior, relativa a 2,14 a 3,3, na qual ele conclui
que “sofrimento” e “espirito” sdo pilares gémeos da auto-defesa apostdlica de Paulo
(Hafemann 1990:226ss).

Para levar a termo sua tese, Hafemann (1995:146,192 et passim) argumenta que
Paulo teria levado em conta todo o contexto teoldgico de Exodo e a dadiva das tabuas
da lei bem como de Jeremias e a nova alianga. Isto ¢, muito mais do que utilizar suas
fontes como “textos-prova”, Paulo teria seguido a linha de pensamento teoldgico dos
textos que cita ou faz alusao.

Ele propde uma abordagem de Exodo 32-34 dentro do que chama de “Canonical
Tradition” (Tradicdo Canénica) como elemento preliminar essencial no tratamento do
texto paulino (Hafemann 1995:189-254). Ele cré que o Sitz im Text deve suplementar o
Sitz im Leben tradicional. Trata-se de uma valorizagdo do texto como obra literaria,
como ele se encontra atualmente.

Hafemann (1998:246-247) acredita fazer parte de uma longa tradicdo que

considera 2,14 a 3,18 como o coracdao teologico da carta toda, o que pressupde a
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unidade da epistola. Para este autor, o trecho reflete o papel central das Escrituras na
concepcdo paulina, uma vez que ele oferece um desenvolvimento dos conceitos
teologicos de Paulo a partir da mais extensa interpretacdo do Antigo Testamento de
suas cartas. Nao ¢ a toa que Hafemann concentra sua tese doutoral e seus esfor¢os
posteriores nesta passagem.

Em sua concepgdo, “gloria” e “transformagdo” presentes sdo interiorizadas. A
transformagdo ¢ do coracdo que torna a obediéncia a lei possivel. A gloria ¢
kerigmatica, ou seja, ela tem lugar quando o evangelho ¢ proclamado, sendo assim
revelada pela vida das pessoas que sdo renovadas por esta proclamagao (Hafemann

1995:148,326,332,419ss).

3.5 — Avaliacao

Estas obras mencionadas trazem contribui¢des importantes para o estudo de
Paulo, mais especificamente para a pericope aqui focalizada. Procuram dar valor ao
proprio texto e apresentam analise praticamente de cada palavra e expressdo nele
contidos. Para falar de Paulo, ¢ preciso dar atengdo aos seus proprios textos, que sdo as
fontes primarias disponiveis.

Em suma, Scott Hafemann (1995:263-265) resume bem as questdes basicas que
os intérpretes procuraram responder, representados de modo notério por Hans Windisch
e sua preponderante obra sobre 2° Corintios: Visto que Paulo construiu seu argumento
com base em Exodo 34,29-35, como ele interpreta sua tradicdo escrituristica e de que
modo isto contribui para sua propria apresentagdo de seu ministério apostolico?

Hafemann acredita que a historia da interpretagdo mostrou que as duas chaves

para responder estas questoes sdo o sentido exato do que geralmente ¢ traduzido por

“desvanecer/desvanecente” (kotopyéw e seus derivados) e o significado preciso que
Paulo teria dado ao papel do véu de Moisés.

Como se pode observar, estas preocupagdes sao de natureza literaria e retdrica.
Quer dizer, o interesse ¢ primariamente fextual. Dessa perspectiva o enfoque ¢
essencialmente hermenéutico. Esta énfase acabou produzindo respostas ndo s6 quanto a
hermenéutica paulina do texto em questdo, mas para toda uma possivel teoria geral da
hermenéutica de Paulo, uma verdadeira teologia paulina da interpretagio.??

Isto ganha importancia e centralidade do ponto de vista da Historia da Teologia,

porque, como observou Hafemann, a passagem em questdo estd envolvida no amplo

debate historico para um programa hermenéutico cristdo de toda a Biblia.
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Mas o fato € que o status que Paulo deu a gloria de Moisés e seu correspondente
véu ¢ fundamental na passagem, muito mais do que a alegada relagdo das aliangas.
Mesmo reconhecendo eventuais conquistas alcangadas, sobraram lacunas cruciais da
perspectiva da exegese. A razdo porque Paulo se refere a esta narrativa especifica nao
foi respondida satisfatoriamente.

Outro aspecto € que estas abordagens sdo geralmente candnicas no sentido de
colocar Paulo sempre do lado da “verdade”. Do ponto de vista literario, Paulo pode ser
considerado vencedor, visto que seus textos sobreviveram. Mas, para um estudo mais
amplo da religido, e mesmo para uma melhor compreensdo a respeito do proprio Paulo,
a abordagem candnica ndo pode ser um empecilho para a busca de um entendimento
mais amplo deste apdstolo no ambito das vivéncias religiosas de seu tempo.

Esta abordagem candnica ¢ o motivo principal para tentar tracar uma ligagdo
direta entre Paulo e os textos da Biblia Hebraica, que geralmente supde ter ele
considerado todo o contexto teologico de passagens citadas ou aludidas. O caso,
entretanto, ¢ que Paulo herdou as tradi¢des das Escrituras Hebraicas conforme foram
sendo recebidas ao longo do tempo até chegar a ele. Ele recebeu estes conceitos ja
transformados e deu sua propria contribuicdo a partir de sua experiéncia religiosa,
marcada por experiéncias mistico-visionarias.

Como observou Stanley (1999:136-138), a pressuposicao comum de que Paulo
conhecia e levou em conta o contexto original de suas cita¢des, algo tdo fundamental
em obras tradicionais como a de Hafemann, precisa ser revista. O fato ¢ que Paulo faz
citagdes com parcas relagdes com o sentido e contexto originais.’*> Embora seja
exagero dizer que Paulo nunca tenha levado em conta qualquer relagdo com o sentido e
contexto das citagdes, a figura de um exegeta-te6logo minucioso € projecao recente,
que certamente nao corresponde a quem foi, de fato, o religioso Paulo.

Além disso, a imagem que fica destas obras tradicionais ¢ de um anacronismo
exagerado. Todo estudioso esta sujeito a se projetar em seu objeto de estudo. Mas a
tendéncia nestes trabalhos, de modo notavel no de Hafemann, é a de transformar Paulo
numa espécie de tedlogo-exegeta cristdo aliancista’®* da modernidade que nutre uma

295

espiritualidade racionalista,”® o que certamente ele ndo foi.>*

292 Esta preocupacido hermenéutica aparece no titulo do recente artigo de Schréter (1998:231).

293 Stanley cita como exemplos Salmo 19,4 em Romanos 10,18; Isaias 28,10-12 em 1° Corintios 14,21;
Salmo 116,10 em 2° Corintios 4,13.

24 Ele defende explicitamente uma negligenciada teologia da alianga como chave para entender Paulo
(Hafemann 1995:443).

295 E interessante o reconhecimento do proprio Hafemann (1995:453) de que sua obra é extremamente
conservadora. Este conservadorismo parece mais ser de heranga protestante tipica influenciada pelo
racionalismo.
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E natural e notério admitir que os temas véo se entrelagcando antes, ao longo e
depois da pericope de 3,7-18.2°7 Mas dai concluir que todos os demais temas vio
pendurados no gancho teolégico da suficiéncia de Paulo como ministro da nova alianga
como assunto principal (Hafemann 1995:267 et passim) ¢ uma conclusdo muito mais
teologico-sistematica que exegética.

Neste tipo de abordagem ndo ha muito espago para as possiveis relacdes de
Paulo com o misticismo e apocaliptica’®® que pesquisas mais recentes tém mostrado
estarem bem presentes em seu tempo, o que estd no bojo central desta tese.

Este viés mais racionalista com conotagdes modernas que, na verdade, ¢
assumido desde o inicio, compromete a investigagdo. Os elementos de caracteristicas
mais misticas que deixaram seus rastros nas fontes disponiveis para o estudo da religido
dos primeiros cristaos ficam relegados a um canto, ou completamente abandonados.

Como almejou Hermann Gunkel, curiosamente num estudo sobre Paulo e o

espirito:

The real task of my little work was to ascertain the symptoms
by which an “effect” of the Spirit was recognized, and in face of the
modernizings of exegetes who, without historical reflection and
influenced by rationalism, know nothing of the “efects” of the

svebua and render “Spirit” a pure abstraction. It was thus my concern
not to describe individual pneumatic phenomena but to set forth what
was common to them all and thus the typically pneumatic. I had also
realized that the task first of all is not to produce a New Testament
doctrine of the Spirit but rather to describe the specific experience of
the pneumatic.?®® (Gunkel 1979:2 — aspas no original)

2% Witherington (1998:232) lembra que o dado 6bvio de que Paulo era uma pessoa do mundo antigo
tende a ser esquecido. Mas “esquecimento” talvez nio seja a melhor palavra. E como se uma certa névoa
envolvesse o intérprete que, embora com consciéncia do fato, ainda assim, ndo percebe o quanto isto ndo
¢ levado em conta na sua propria abordagem.

297 Hafemann (1995:267 n.32) mostra a seqiiéncia dos termos gregos ao longo da pericope: YOGUUOTOG +
yoduua dmoktévver (3,6bc)/ 1 dtakovia Tol Bavdtov év ypduuaow (3,7a); MBivalg (3,3) / AiBolg
(3,7);  mveduott Beod Covtog  (3,3) +mveduotog +  qveduo Cpomolel  (3,6bc)  /
1N duakovio ToD mvevuatog (3,8); dwokovndeloa (3,3) + drakdvovg (3,6) / dwakovia (3,7-8). Este &,
basicamente, um diagrama de progressdo como propds Robbins (1996b:9ss). Esta seqiiéncia entrelagada
de temas pde em cheque a tese de que 3,7-18 corresponde a um midrash independente.

2% Hafemann (1995:419 et passim) esta consciente das pesquisas neste campo e interage com Alan Segal.
Considera até mesmo “very helpful” (muito util) a abordagem a partir do misticismo, mas se mantém nos
moldes tradicionais.

299 A real tarefa do meu pequeno trabalho foi averiguar os sintomas pelos quais um “efeito” do Espirito
era reconhecido e em face da modernizagéo de exegetas que, sem reflexdo historica e influenciados pelo
racionalismo, nada sabem dos “efeitos” do mveDua e tornam “Espirito” uma pura abstragdo. Assim,
minha preocupagao nao foi descrever um fendmeno pneumatico individual mas estabelecer o que era
comum a eles todos e, por conseqiiéncia, o tipicamente pneumatico. Também havia percebido que a
tarefa antes de tudo ndo é produzir uma doutrina neotestamentaria do Espirito mas sim descrever a
experiéncia especifica do pneumatico.
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O anseio de Gunkel em seu livro era contrastar o que ele chama de “pure
abstraction” (pura abstragdo) em relacdo ao tema do espirito. Tal abstracao esté ligada a
tendéncia racionalista, conceitual e até doutrinarista e dogmatica, que geralmente
conotavam os estudos do assunto.

Mas a questdo ndo diz respeito apenas as influéncias da modernidade. A
situacdo vem de bem longe.

Magalhaes (2006:60-64) destaca o acrisolamento cristologico que ficou imposto
a teologia desde os primeiros concilios da Igreja. As definicdes da trindade, por
exemplo, foram elaboradas da perspectiva cristologica, que recebeu maior espaco,
quando comparada a timida referéncia ao “Espirito” como terceira pessoa da trindade.
Dai, movimentos de natureza carismatica t€ém ficado as margens da reflexao teologica,
desde o montanismo, movimento anabatista, pietismo e o pentecostalismo recente. Este
utimo, diz Magalhaes, com papel quase nulo nas consideragdes teoldgicas do Ociente
cristdo, incluindo a América Latina.

E evidente que as abordagens exegéticas foram e sdo influenciadas pelas
tendéncias teoldgicas, além de outras: sociologicas, antropoldgicas, psicologicas, etc. A
exegese tradicional vem sendo praticada sob a influéncia dos grandes concilios
cristologicos da Igreja, que deram pouco espaco ao “espirito” e, conseqiientemente, a
experiéncia religiosa a ele relacionada. E para isto que aponta a observagio de
Magalhaes.

Toda exegese tem pressupostos, mesmo que sejam referentes a métodos e ndo a
resultados (Bultmann 2000:49-40). Mas esta distingdo ressaltada por Bultmann
geralmente ndo ¢ esclarecida ou mesmo reconhecida pela exegese tradicional. E mesmo
que esta diferenciagdo bultmanniana seja valida, o intérprete precisa estar ciente de que
mesmo o método influencia o resultado. O que ele ndo pode contar ¢ com a comum e
ingénua exegese “pura”, que pretende olhar o texto por si mesmo, praticada como se
fosse possivel partir de uma tabula rasa.

O fato, portanto, ¢ que permanece influente nos estudos paulinos este quadro da
exegese tradicional,*®® que prega certa neutralidade mas que tem por trds um esquema
teoldgico geralmente aliancista como referencial tedrico exegético. E isto que as obras

aqui resenhadas exemplificam.
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4 — Por uma nova abordagem

De fato, qualquer estudo exegético carregara pressupostos do estudioso, quer
explicitos quer implicitos. Para o estudo cientifico da religido, ¢ valido partir de certo
quadro de plausibilidade que privilegia determinados padrdes religiosos comuns. Ainda
que a exegese nao signifique um egostamento do texto, ela se torna importante para
uma melhor compreensao das tradicdes de comportamento religioso.

Chegou, entdo, o momento de tecer consideracdes exegéticas a partir dos
pressupostos enunciados na introdugdo desta tese. Uma aproximagdo semelhante ja foi
proposta, embora ndo desenvolvida, por autores como Christopher Rowland, Alan
Segal e John Ashton, com referéncias também no comentario de 2° Corintios por James
Scott.

A abordagem oferecida destaca os conceitos principais no contexto da
passagem, numa exegese historico-religiosa, apresentando-os numa aproximagdo que

considera o dmbito da apocaliptica e misticismo judaicos.

Visto que a proposta € analisar a “gloria” (00Ea) da perspectiva do éxtase
visionario apocaliptico numa exegese diferente da abordagem convencional dos textos
paulinos, a apresentacdo a seguir considerara os principais temas da pericope em
relacdo ao conceito chave.

A focalizagdo deste texto como ponto principal desta tese trabalha com a
hipotese de que a “gloria” (00En) destacada tem conotagdo escatologico-apocaliptica de

natureza proléptica. Esta relacionada com experiéncia cultual presente. Neste caso, a
eXpressao “somos transformados desde gloria para gloria”
(uetapopdovuedo Ad dOENG €ig dOEAV) no verso 18 estd num campo semantico
apocaliptico semelhante ao episdédio da transfiguracdo, como serd observado adiante
com mais detalhes.

Portanto, esta expressdo ndo ¢ de natureza primariamente moral, mas sim de
experiéncia cultual.

Este plano de estudo se enquadra na tese geral defendida por David Aune

(1972:8-9) ha mais de trés décadas, segundo a qual:

the variety of ways in which eschatological salvation was
conceptualized in early Christianity as a phenomenon realized in
present corporate and individual experience arose out of and was

300 Em sua tese de doutorado sobre a justificagdo pela fé6 em Paulo da perspectiva da libertagdo dos
excluidos da América Latina, Elsa Tamez (1995:139-141) também abordou este texto tangenciando a
perspectiva tradicional aliancista, embora 2° Corintios ndo tenha sido seu foco principal.
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determined by the current forms of Christian cult and piety. That is to
say that realized eschatology in all the variety of its expression is not
primarily a datum in an intellectualized schema of early Christian
theologians or religious thinkers. Rather, it is a matter of vital faith
and religious experience which is channeled and stereotyped in its
external expression by the modalities of cult and piety current at that
time.*"!

A tese fala de uma escatologia realizada expressada em termos do culto e
piedade correntes no primeiro século. Aune (1972:220) ainda conclui que, sem este
reconhecimento, a escatologia realizada como um dado do pensamento religioso dos
primeiros cristdos nao pode ser entendida adequadamente.

Portanto, o aspecto litirgico que, por natureza, expressa o presente, ¢ o ponto de
partida para a concepg¢do apocaliptica que, em decorréncia, torna-se proléptica. O que
ainda ndo estava em franco desenvolvimento no tempo desta publicagdo de Aune ¢ a
relagcdo do culto dos primeiros cristdos com o misticismo ¢ éxtase.

Esta constatacdo de que se trata de ambito cultico ¢ também corroborada pela
énfase em “espirito” (;tvedua), um outro destaque da pericope em contraste com “letra”

(yoduua) e termos relacionados, como mostra o diagrama. O vocabulo, por natureza, é
de experiéncia extatico-litirgica, notoriamente na correspondéncia entre Paulo e os
corintios (1° Corintios 2; 12-14; et passim).

Este campo de uso destes termos ¢ bem comum na literatura judaica
contemporanea a Paulo, pseudepigrafa, apocaliptica e qumranica.

Esta ¢ uma perspectiva exegética central do texto que estd sendo aqui abordada
num ambito histdrico religioso.

Conforme diagramado acima, o contexto todo de 2,14 a 4,18 sera considerado,
mas com destaque especial para 3,1-4,6.

A subdivisdo detalhada do paragrafo aqui considerado nucleo central (3,7-18),
geralmente realcada nos estudos exegéticos, ndo encontra unanimidade. Entretanto, é
possivel reconhecer o fluxo do texto. Neste nucleo central destacam-se: a comparagao
no estilo gal vagomer (7-11), uma transi¢ao (12) e um desenvolvimento da recepgao

paulina de Exodo 34,27-35 ja mencionada no versiculo 7 (13-18).

301 os varios modos em que a salvagdo escatologica era conceituada no cristianismo primitivo como um
fendmeno percebido na experiéncia corporativa ¢ individual surgiu e era determinada pelas formas
correntes do culto e piedade cristdos. Isto €, a escatologia realizada em todas as suas variadas expressdes
ndo ¢ primariamente um dado em um esquema intelectual dos primitivos tedlogos cristdos ou pensadores
religiosos. Mais ainda, ¢ uma questdo de f¢é vital e experiéncia religiosa que ¢ canalizada e estereotipada
em sua expressao externa pelas modalidades de culto e piedade correntes naquele tempo.
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De qualquer forma, para Paulo a “gloria” (00Ea) em 3,7-11 esta diretamente
ligada ao propodsito do véu de Moisés em 13 e ao sentido do verbo “desvanecer/tornar

inoperante” (KatopYéw), que da base a recepgdo paulina para seus proprios dias em

3,14-18. A literatura recente sobre esta passagem tende a dar bastante suporte para estas
relagdes (Hafemann 1995:264).

Este fluxo e suas relagdes serdo levados em conta na abordagem feita.

4.1 — Paulo e o louvor triunfal: vestigios do misticismo apocaliptico
O trecho de 2,14-17 marca o inicio de um bloco distinto. Ele nao ¢ central para o
proposto nesta tese, mas tem ligacdes introdutdrias com a periope que estd no centro

deste estudo. Por isso, vale a pena olha-lo mais de perto:

14 TH 6¢ Bed ydpLg 1O TAVToTE BPLOUPBEVOVTL NUAS

£V TQ XELoTd Kol TV OouUnV ThHe YVmoews avtod Gpoavepoivtt

oL MUV év oVt TOTW:

15 011 XpLotod edwdta ¢ouev T Bed €v Tolg 0ToUévolg kol

£V Tolg Aol VUEVOLG,

16 oic pév doun ék Bavdtov eic Bdvatov, oig 8¢ dow €k Twiic

elg Comv. kal mpog tadta tic tkovdc;

17 0V ydp éouev OS ol ToALoL kasTnhevovteg TOV AOYov 10D 00D,
AAN g €€ eihkpuvetag, AM g ék B0l koTévovTtL BeoD

£v XpLot® Aahobuey.

14 A Deus, porém, gracas, ao que sempre triunfa [sobre] nos no
Cristo e o cheiro do conhecimento dele manifesta através de noés em
todo lugar;

15 porque de Cristo bom perfume somos para Deus nos que sdo
salvos e nos que se perdem,

16 a estes cheiro de morte para morte, aqueles, porém, cheiro de vida
para vida. E para estas coisas quem ¢ digno?

17 pois ndo somos como a maioria que mercadeja a palavra de Deus,
mas como de pureza, como de Deus diante de Deus em Cristo
falamos.

Conforme o diagrama apresentado, o participio “que manifesta” (pavepoivti) e

o adjetivo “suficiente/digno” (ikovOg) representam temas repetidos no paragrafo
seguinte. Sao os conceitos de “manifestacdo/revelagao” e “suficiéncia/dignidade” que

oferecem as ligacdes com a seqiiéncia (3,1ss). Estes termos ressaltam que a autoridade
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do ministério apostolico de Paulo esta relacionada com a autenticidade da mediacao
paulina da revelacao cristoldgica de Deus para o mundo.

O trecho ¢ iniciado (v.14) com uma ag¢do de gragas ou louvor’®? dirigida a Deus
(0e®) que € o sujeito dos participios seguintes “que triunfa” (Bploufeovit) e “que
manifesta” (pavepoDvTL).

Ha pelo menos trés temas que dao sinais de um contexto mistico apocaliptico: a)

o triunfo, b) o perfume, e c) a dignidade.

a) O triunfo

Pelo menos desde Calvino (1995:54) “que nos conduz em triunfo”
(BprauPevovt NUAC) € a tradugdo mais comum que aparece no inicio do versiculo 14,
adotada em varias versdes da Biblia.>*® Calvino rejeita o sentido literal “que triunfa
[sobre] n6s” e entende que Paulo mudou o significado normal deste verbo. Nesta
interpretagdo do reformador, Paulo tem participagdo no triunfo divino. Até em Liddell e
Scott (1985:806) este sentido metafdrico € indicado para o verbo nesta passagem.

Todavia, além de nao existir apoio léxico para esta tradugdo, a retérica de 2°

Corintios parece favorecer o sentido literal (Bauer 2000:459). Invariavelmente o verbo

(Bpraupevw) significa “triunfar” seguido do objeto que indica sobre o que ou quem se
triunfa, como na Unica outra ocorréncia do verbo no Novo Testamento em Colossenses
2,153% Neste caso, Paulo®” se vé como um prisioneiro (escravo de Cristo -
00VAog XpLoTtoD) levado na marcha triunfal divina (Delling 1984:160).

Mas de que marcha triunfal fala Paulo?

O referido verbo, que deu origem ao latim triumphare/triumphus (dai o
portugués “triunfar/triunfo*°%), era usado para a entrada solene em Roma de um
general vencedor que se dirigia ao Capitolio para agradecer aos deuses (Ferreira

1995:1176). Era uma marcha religioso-militar organizada hierarquicamente trazendo os

302 A frase “gragas a Deus” (T® 0e® xdpoLc) é uma expressio curta de agdo de gragas ou louvor comum

em Paulo. Além daqui, ela aparece em Romanos 6,17;7,25; 1° Corintios 15,57; 2° Corintios 8,16;9,15
(O’Brien 1980:60-61).

303 Este sentido calvinista é adotado na ARC, ARA, NVI, TEB, BJ. Aproximam-se do sentido literal do
verbo a BLH e NTLH ao traduzirem “somos sempre conduzidos por Deus como prisioneiros no desfile
vitorioso de Cristo”.

304 “tendo triunfado [sobre] eles” (BpLaufedoag adtovs). Neste caso o pronome no acusativo “eles”
(00TOVG) se refere aos “principados e as autoridades” (Tog dpydg kai Tdg £Eovoiag) citados na primeira
parte do versiculo. Segundo Hafemann (1990:31) o objeto do verbo sempre se refere aos vencidos que
sd0 levados na marcha triunfal e nunca ao vencedor ou aos que participam da vitoéria.

305 A maioria dos exegetas considera que o pronome “nos” (1|udg) no plural é epistolar de referéncia ao
proprio Paulo. Ou, pelo menos, principalmente a Paulo (Thrall 1994:195-196). Hafemann (1990:12-15)
faz ampla analise e chega a esta conclusdo comum.
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despojos e os prisioneiros de guerra a partir da porta triumphalis, onde o general
vencedor entrava no templo de Jupiter Capitolino, depunha sua coroa e oferecia
sacrificios (Branddo 1993:296-297).

Portanto, trata-se de um vocabulo bem especifico que evoca uma imagem, uma
metafora. Mas € preciso rastrear as evidéncias para saber até que ponto esta imagem foi
usada ou mesmo transformada por Paulo.

E bem provavel que exista aqui uma relagdo do quadro do prisioneiro de guerra
levado em marcha triunfal para ser executado ou escravizado com as énfases de Paulo
no seu sofrimento e eminéncia de morte como apostolo (Hafemann 2000:107-110).3%

Contudo, ¢ preciso observar que o foco do texto estd mais no triunfo glorioso de
Deus do que na humilhag¢do e sentenga de morte do prisioneiro (Thrall 1994:195).
Hafemann (1990:31-34) concluiu que o papel dos prisioneiros que sdo levados em
marcha triunfal ¢ manifestar a gloria do conquistador. Mas o quadro pode ter sido mais
colorido do que o preto e branco assumido por ele de que a marcha triunfal romama e
conseqiiente humilhacdo e execucdo de prisioneiros € a unica imagem evocada pelo
texto.

Assim como o triumphus foi recebendo adaptagdes em cada lugar, como o
proprio Hafemann (1990:20-21,30) observa, Paulo parece ter feito uso da imagem
adaptando-a a seus interesses.

Visto que o general triunfante desfilava numa espécie de trono-carruagem, uma
quadriga, Scott (1998:62) nota que esta metafora paulina demonstra ter afinidades com
o trono-carruagem de Deus, isto €, a mercabhd. Ele pensa especialmente no Salmo
68,17-18 (BHS 68,18-19; LXX 67,18-19).

Este trecho, que pode ser central ao salmo (Schokel e Carniti 1996:859),3% fala

das ‘“carruagens de Deus” (~yhil{a/ bK,r,/a[rma tou/ geou/) na teofania do

monte Sinai (yn:ysi/Sina). A expressao “subiste as alturas” (~AI‘M'1; t'yli[')

pode referir-se a altura celeste, mas nao perde de vista a teofania sinaitica (Schokel e

306 Conforme Cunha (1987:792).

307 Hafemann cita 1° Corintios 4,8-13; 15,31; 2° Corintios 1,3-11; 4,7-12; 6,3-10. Em obra anterior,
Hafemann (1990:19-29) observou que a natureza severa da marcha triunfal em relag@o aos prisioneiros é
mais horrenda do que os intérpretes normalmente reconhecem. Geralmente o rei vencido, sua familia e
pessoas proximas eram levados e executados em publico. Josefo relata o processo triunfal em que o chefe
da revolta judaica chamado Siméo filho de Gioras foi levado como prisioneiro na marcha e depois foi
arrastado com uma corda no pescogo, espancado e executado junto ao grande mercado. Mas os
prisioneiros de guerra eram também vestidos e adornados com grande beleza de modo a esconder seus
ferimentos. (Josephus 1979:550-551)

308 £ amplamente discutivel a unidade deste salmo tendo em vista a corrupgdo do texto e desencontros
estruturais (Kraus 1995:79ss), o que nao necessita ser abordado aqui.
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Carniti 1996:860).% O quadro de JaHVeH em marcha num trono-carruagem rodeado
por um exército celestial lembra Ezequiel 1, Zacarias 14,5 e Isaias 66,15 (Kraus
1995:88).

A teofania segue uma ascensdo da carruagem divina ao céu com referéncia a
prisdo dos inimigos e ao espolio®!® que se enquadra no contexto do salmo que faz
referéncia ao €xodo, ao Sinai e a vitdria sobre os inimigos. A men¢ao de fazer
prisioneiro quem antes aprisionava lembra o cantico de Débora em Juizes 5,12 (Kidner
1981:263) e pode se referir aos egipcios aprisionados € mortos no mar por Deus.

Visto que na tradicdo judaica este trecho ¢ entendido como a ascensdo de
Moisés e a dadiva da Torah a Israel em termos de uma mercabhd mosaica revelatoria
(Scott 1998:63), ¢ possivel que esta seja uma introdugdo paulina do que sera enfatizado
a seguir. Isto ¢, Paulo introduz sua apresentagdo como mediador da revelagao divina em
contraste com Moisés ou com certa interpretagdo do ministério mosaico. Tal
apresentacdo ¢ feita nas categorias da apocaliptica e misticismo judaico correntes nos
tempos de Paulo. E nestes termos que a tradicdo mosaica ¢ recebida, transformada e
adaptada. E o que esta tese esta procurando demonstrar.

Mas este quadro pintado por Paulo ndo poderia deixar de ter cores cristologicas.
Pois é “em o Cristo” (¢v 10 XpLo1®) que o triumphus divino acontece. Como resultado
de sua ressurreicao e ascensao, Cristo € visto assentado no trono-carruagem a direita de
Deus, como em Marcos 14,62 (Scott 1998:64).

O mesmo salmo ¢ interpretado cristologicamente na tradi¢do da escola paulina
em Efésios 4,8 relativo ao tema dos dons espirituais, tema este também em evidéncia na
relacdo de Paulo com os corintios, embora com conotagdes dispares.>!!

Esta cristologia efésia do Salmo 68 ¢é o terceiro estagio de um salto
hermenéutico que teve o segundo na interpretacdo rabinica. Ao invés de Deus, os
rabinos interpretaram Moisés como sujeito. E ele quem experimenta uma ascensio
celestial e recebe a Torah.

Markus Barth (1974:472-477), ao analisar Efésios, menciona os textos rabinicos

em que Moisés é colocado como sujeito no referido salmo®'? e argumenta que o autor

399 Conforme observa também a nota de rodapé da TEB.

310 “sybiste as alturas, levaste cativo o cativeiro, tomaste dons entre os homens” (~d'a'B' tAnT'm;

T ' . ] =0 T 1 s
T X.q;l yblV, t yblV ~ArM 1; t yll[ /avne,bhj eivj u[yoj hv|cmalw,teusaj aivcmalwsi,an

e;labej do,mata evn avnqrw,pw|). Assim Schokel e Carniti (1996:860).

311 Em 1° Corintios os dons sdo de natureza mais carismética. Em Efésios, onde ndo ha destaque para os
“carismas”, eles sdo mais institucionalizados.

312 830 catalogados em Strack e Billerbeck (1985:596-598) e traduzidos do alemdo por Ottermann
(2003:8-10).



224

teria dado um passo além quando aplica a Jesus a referéncia a Moisés. Este recebeu um
poder que ninguém jamais tinha recebido, ultrapassado apenas por Jesus, conforme a
cristologia do autor da carta.
Embora a referéncia rabinica seja tardia, as tradi¢des de ascensdo e divinizacao
mosaicas sao bem antigas e ja existiam no tempo de Paulo, como ja foi abordado.
Portanto, ainda que sem dados para comprovacdo mais contundente, esta
abordagem faz bastante sentido como introdugdo e parte integrante da énfase a seguir

sobre a gloria de Moisés no contexto da mercabha.

b) O perfume

Na sequéncia, Paulo introduz outro aspecto metaforico. Ele fala da revelagao de
que ¢ mediador em termos de exalar o “cheiro do conhecimento dele/perfume de
Cristo” (tnv dounyv tig yvooews ovtot/XpLotod evwdia). Esta é também uma
imagem multicolorida.

Furnish (1984:187-188) e Thrall (1994:196-208) enumeram as varias
possibilidades e dificuldades de enquadrar este aspecto numa tnica metafora.
Destacam-se as possiveis relagdes com o sistema sacrificial da Biblia Hebraica ou com
os proprios perfumes exalados no triumphus.>'

Conforme Hafemann (1990:39-43), a expressao ‘“cheiro de perfume”
(Ooun eVwdiacg), que une as duas palavras empregadas por Paulo aqui, constitui um
terminus technicus para o odor agradavel do sacrificio oferecido a Deus na LXX.3!*
Embora estas palavras ocorram geralmente em forma de expressdo composta, também
aparecem separadas em Siracida 24,15 que, para Hafemann, tem ligagdo especial com
2° Corintios 2,14ss. Ele conclui que as palavras juntas ou separadas no mesmo contexto
tém sentido técnico de fragrancia de sacrificio agradavel a Deus.

E muito provavel que Siracida 24,15 esteja em ambito cultual bem como este
trecho paulino. Embora isso seja rejeitado por Furnish (1984:188), em sua citagdao do

versiculo de Siracida ele nao inclui e nao observa que o final “como odor de incenso no

313 F comum a conjectura de Barclay (1975:184) e Bruce (1978:188) que relaciona as palavras de Paulo

ao significado do odor do incenso para cada grupo participante. Para os participantes vitoriosos € cheiro
de alegria, para os prisioneiros derrotados é cheiro de morte por execucdo. Assim a proclamagdo do
evangelho paulino ¢ cheiro de vida para os que créem e cheiro de morte para os que ndo créem. A relagdo
€ sugestiva, embora possa ser questionada, pois ainda que existam relatos helenisticos do uso de incenso
no cortejo triunfal, a evidéncia ndo é contundente (Martin 1986:47; Thrall 1994:197).

314 Ele cita Génesis 8,21; Exodo 29,25.41; As varias ocorréncias nos primeiros capitulos de Levitico, em
Numeros 15 e 28, além de Ezequiel 6,13;16,19;20,28. No corpus paulinum ocorre em Filipenses 4,18 e
Efésios 5,2.
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tabernaculo” (w’j liba,nou avtmi.j evn skhnh/|) indica ambiente cultual (Renwick
1991:85).

Em meio a isso, ¢ perspicaz a observacao feita por Hafemann (1990:43-45)
quanto a possivel relacdo deste texto paulino com a tradicdo da sabedoria. Ele nota que
a sabedoria personificada como fragrancia em Siracida 24,15 ¢ identificada como
irradiagdo da gloria de Deus (Sabedoria 7,25) e o proprio “espirito” (Sabedoria
7,22:9,10.17). A fung¢ao do poder do espirito, continua Hafemann, ¢ justamente
capacitar alguém a entender os caminhos de Deus, de outro modo ocultos (Sabedoria
7,22.27;9,2.5.9-18). Ele conclui que a sabedoria personificada como “perfume”,
“poder”, “gloria” e “espirito” com funcdo de revelar os caminhos de Deus estd no
contexto desta passagem e de 1° Corintios 1,18-2,16. Destaca especialmente a relacdo
de “sabedoria” e “espirito” em 1° Corintios 2, em que a possessao do espirito €
condicio sine qua non para ter acesso a sabedoria de Deus.?!

Mas o que Hafemann ndo considera ¢ a possivel relacao destes conceitos com o
misticismo e apocaliptica correntes no tempo de Paulo. O que ele chama de “cross-
cultural communication” (comunica¢do cultural cruzada) em comentario posterior desta
passagem (Hafemann 2000:111) merece abordagem mais ampla. Nao basta apenas o
limite de uma relacdo de conotacdo candnica dos sacrificios do chamado Antigo
Testamento com o triumphus romano.

A sabedoria ndo tinha necessariamente o sentido mais racionalista moderno de
“erudicdo” ou de “sabedoria da vida adquirida pela experiéncia”. Como j& observado,
na apocaliptica pré-rabinica, na literatura de sabedoria mantica e em Qumran, o sentido
era de conhecimento esotérico, revelado. Algo, na verdade, bem comum no periodo
(Morray-Jones 1993a:4).

Dai, este “cheiro de conhecimento” esta mais para revelagdo apocaliptica,
recebida de Deus, que Paulo transmite em seu apostolado.

James Scott (1998:64) sugere que a mesma tradi¢do da mercabhd, que pode bem
estar por tras deste texto, inclui o conceito de “fragrancia” evocado. Embora Hafemann
(2000:110) se indisponha a concordar, existem sugestivas evidéncias de um contexto
cultual visionario que inclui elementos olfativos.

O segundo livro de Enoque 8,1-3 relata:

315 F também notdrio que o tema do “espirito”, embora ndo aparega explicitamente em 2° Corintios 2,14-
17, € uma das énfases no texto seguinte e revela a viabilidade desta conexao (Hafemann 1990:46).
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About the taking of Enoch to the 3rd heaven. Word “7.”

And those men took me from there, and they brought me up to the
third heaven, and set me down there. Then I looked downward, and 1
saw Paradise. And that place is inconceivably pleasant.

And I saw the trees in full flower. And their fruits were ripe and
pleasant-smelling, with every food in yield and giving off profusely a
pleasant fragrance.

And in the midst (of them was) the tree of life, at that place where
the LORD takes a rest when he goes into paradaise. And that tree is
indescribable for pleasantness and fine fragrance, and more beautiful
than any (other)
created thing that exists.
(Andersen 1983:114)

316

A proximidade desta passagem com 2° Corintios fica por conta da meng¢do do
paraiso no terceiro céu, uma tradicdo empregada por Paulo na ja abordada narrativa de
sua ascensdo em 12,1ss, que € a mais antiga na apocaliptica, embora menos comum que
a de sete céus (Morray-Jones 1993a:11). A fragrancia dos frutos das arvores do paraiso,
lugar da presenca de Deus, ¢ ai enfatizada, num contexto visiondrio tipico. Portanto,
trata-se de tradicdo que associa os aromas ao misticismo da mercabha.

2° Baruque 67,6 contrasta o cheiro da justica da lei com o cheiro da impiedade,
num trecho visionario de um livro que tem paralelos consideraveis com 2° Corintios €
outras cartas paulinas (Klijn 1983:615,619,644). Em 1° Enoque capitulos 24 e 25
também ocorre uma referéncia a fragrancia da arvore da vida num contexto visionario

apocaliptico (Isaac 1983:25-26).

¢) A dignidade
A tentativa de encontrar paralelos exatos para explicar este texto paulino tem
levado exegetas a se verem em dificuldades para elucidar os detalhes. Pois ¢ bem

possivel que o quadro seja colorido, que traga tons de varias tradi¢cdes relativas ao

316 Sobre a tomada de Enoque para o terceiro céu. Palavra “7.”

E aqueles homens tomaram-me dali, ¢ me elevaram para o terceiro céu, e me colocaram ali. Entdo eu
olhei para baixo e vi o Paraiso. E aquele lugar ¢ inconcebivelmente agradavel.

E vi as arvores plenamente floridas. E seus frutos eram maduros e de cheiro agradavel, com toda a
comida em fruto e emitindo profusamente uma fragrancia agradavel.

E no meio (deles estava) a arvore da vida, naquele lugar onde o SENHOR descansa quando vem
ao paraiso. E aquela arvore ¢ indescritivel por causa da agradabilidade e fina fragrancia e mais bela que
qualquer (outra)
coisa criada que existe.
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317 ¢ a Sabedoria (Thrall 1994:207). Mas, mesmo que os paralelos sejam

sacrificio, a lei
inexatos e mistos, as evidéncias sao de que o ambito € o do misticismo apocaliptico.

Neste caso pode ser que a propria forca da pergunta retoérica no versiculo 16 “e

para estas coisas quem ¢ digno?” (koi mpOg ToDTO TIC LkovOg;) esteja relacionada

318 além do resultado de

também com o aspecto assombroso da revelacdo de mistérios,
morte ou vida para os que rejeitam ou aceitam o evangelho de Paulo.?!® Em Joel 2,11 na
LXX a pergunta semelhante “e quem serd digno para ele?” (kai. ti,j e;stai i'kano.j
auvth/|) tem carater escatoldgico com referéncia ao “dia de JaHWeH ”.

Hafemann (2000:113) notou uma possivel relagdo desta “dignidade” com o
texto mosaico da sarca ardente. Ali (Exodo 4,10) Moisés declara que ndo é “digno”
(lkavdg — LXX).32° Mas a dignidade lhe é conferida por Deus em termos de ascensio
ao Sinai e dadiva da lei, dando-lhe condi¢des e capacidade para a tarefa — experiéncia
que Israel acompanhou a distdncia amedrontado e assombrado devido ao perigo de
morte na presenca de Deus.

Esta dignidade mosaica, sua ascensdo ao Sinai e esplendor facial, foi entendida
na recepg¢do posterior como transformacao, glorifica¢do celestial e entroniza¢do, como
ja foi observado.

E comum nos Hekhaloth a discussdo sobre quem ¢ “digno” de ascensao/descida

a mercabhd para ver o trono da gloria (Scott 1998:93). Expressdes do tipo “o homem

que desce para a mercabha aquele que € puro/inocente” (yan hbkrml {b}
drwyh ~da) e perguntas do tipo “quem ¢é aquele que € puro/inocente ?” (yan
Ym) (Schifer 1981:86 §199) sdo tipicas nos Hekhaloth.

A questdo da dignidade para “aquele que desce para a mercabha” (hbkrml

drwyh) esta relacionada com a pergunta “quem ¢ aquele que invoca a Lei os Profetas

317 T, W. Manson desenvolveu a hipotese, aparentemente adotada por Martin (1986:48), de uma relagdo
deste texto com o conceito da lei como medicina ou droga, comum na literatura rabinica. Para Israel ela é
medicina, mas para os “gentios” € droga. Assim, em termos paulinos, a proclamagao do evangelho seria
medicina ou droga dependendo da aceitag@o ou rejeigao.

318 Medo e estupor estdo geralmente relacionados a experiéncia com o sagrado (Nogueira 2003:78).

319§ possivel considerar que “nos que sdo salvos” (£v Tolg oCouévolc) se refere a “de morte para
morte” (£k OavaTov eig OGvatov) no sentido de que experimentam o poder da morte de Cristo (5,14) e
que “nos que se perdem” (¢v T0Olg dmohhvuévolg) corresponde a “de vida para vida” (ék Cwfig elg Cwtjv)
porque encontram o poder da ressurreicdo de Jesus e sdo salvos da destruigdo. Neste caso o resultado
seria positivo para ambos os grupos, mas isto ndo faz muito sentido por que o evangelho esta velado “aos
que se perdem” (4,3) (Thrall 1994:203). Estas expressoes, entretanto, sdo de carater apocaliptico (Georgi
1987:233,285).

320 Esta possivel alusdo paulina a Exodo 4,10 envolvendo a questio da dignidade mosaica tem sido bem
reconhecida na literatura recente (Scott 1998:92).
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e os Escritos e continuamente os inculca e busca andar, contar e explicar ... ?”

(wrtpw twdgaw twklh Xrdmw hnXm hnwXw ~ybwtkw

~yaybn hrwt arqX ym) (Schifer 1981:103 §234).

Este tipo de concepcdo é o que Paulo expressa na seqiiéncia. Renwick
(1991:61ss) procurou demonstrar que as expressdes “de pureza” (€€ eillkpiveiog) e
“diante de Deus” (kotévovti Oeod) em 2,17 apontam para um contexto litirgico desta

proclamagio da “palavra de Deus” (tOv Adyov 1ol BeoD).

321 para a primeira

O caso ¢ que a tradugdo comum denotando “sinceridade
expressdo acima (€€ eilkpLvelog) provavelmente ndo ¢ a mais exata. Renwick
(1991:63-66) acredita que a partir dos poucos usos paulinos desta palavra, como em 1°
Corintios 5,8 e Filipenses 1,10, e do seu sentido literal original de “pureza”, é possivel

concluir que o termo refere-se a pureza cultica.

Renwick (1991:61-63,74) também conclui que a preposi¢do rara nas cartas de

Paulo “diante de” (katévovti)**? deve ter aqui um sentido literal e ndo figurado. Ou
seja, Paulo pensa estar literalmente na presenca de Deus, como no templo ou em outro
lugar santo.

Parece que Renwick nio se sente satisfeito com a tendéncia®*® de interpretar este
versiculo apenas no sentido de apelo retorico paulino que coloca Deus como
testemunha de sua sinceridade. O que deixaria o conceito de “presenca de Deus” um
tanto sem contetido e questionaria a validade e aceitacdao da alegag¢do do apostolo.

De qualquer maneira, o que importa aqui ¢ a percep¢cdo de que ambas as
expressoes tém fortes associagdes culticas (Renwick 1991:90) ligada a pureza liturgica,
isto ¢, a dignidade.

Mas o que Renwick ndo explora ¢ este imaginario litargico literalista em termos
de misticismo apocaliptico, com categorias mais literais no sentido de culto extatico.
Uma vez que o éxtase visiondrio de conversdo e a ascensdo formam a base para a
teologia de Paulo (Segal 1990:69), isto ¢, para o modo como expressa sua f€, a
afirmacao de estar na presenga de Deus tem naturalmente conota¢do mistica.

Sua condicdo de pureza e dignidade na presenca de Deus a semelhanca dos

misticos de seu tempo € contrastada com a acusagdo de que seus oponentes sao os “que

21 Assim ARC, ARA, TEB, BJ, NVI, NTLH.

322 Aparece somente aqui, em 2° Corintios 12,19 € Romanos 4,17.

323 Por exemplo, Plummer (1915:74), Barrett (1987:104), Furnish (1984:179) e a maioria das tradugdes
correntes.
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)324

mercadejam” (kamnhevovteg) ** a palavra de Deus. Sua linguagem, entretanto, sempre

terd conotagdo cristd: “em Cristo falamos” (£§v XpL0T® AahoDuev) visto que seu
misticismo € orientado por sua experiéncia na comunidade seguidora de Jesus.

Portanto, ainda que as imagens sejam mistas, uma fundi¢do e adaptagdo de
tradicoes variadas, a linguagem tipica do misticismo apocaliptico esta presente desde o

inicio.

4.2 — Paulo e o espirito
O tema do espirito ecoa ao longo da passagem. Mas comega a aparecer com

énfase em 3,1-6, um texto chave nos estudos paulinos:

1 Apyduebo TV E0VTOVS CUVLOTAVELY; T U XOTHCOUEY DS TLVES
OVOTOTIKDV ETLOTOMDV TTPOS VUAS 1) €€ VUDV;

2 1) €TLOTOAT NUAV VUETS £€0TE, EYYEYOAUUEVT €V TALS KOPALOLS
NUOV, YLVOOKOWEVN KOL AVOYLVWOKOUEV

VITO TAVTWV AVOPMITOV,

3 pavepovuevol OtL €0Te £LoToAT XoLoTod dtokovndeloa

VO MUAV, Eyyeyoauuivn oV uEdove A tvevuatt Beod Tdvtog,
OVK €V TTAMIELY ABIvarg GAN év TAOELY KopdlaLS OOPKIVALS.

4 Tlemo(Onowv ¢ toLavTny €ouev oLl ToU XPLoToD

P0G TOV OedV.

5 00y OTL AP’ vtV ikavol éouev Aoyloaobat Tt Mg €€ Eavthv,
AAN 1 tkovdTng UMV €k Tod Beod,

6 Og kol tkdvmwoev MUAS dLakdvoug kalviig dLabnkng,

0V YOAUUATOS GAN TvevaToC: TO YOO YOOUUO GITOKTEVVEL,

1O 08 TTveDUO CWOTTOLET.

I Comecamos outra vez a nds mesmos recomendar? Ou acaso
estamos precisando, como alguns, de cartas de recomendagdo para
voOs ou de vos? 2 A nossa carta sois vOs, escrita nos nossos coragoes,
conhecida e lida por todos os homens, 3 manifestos que sois carta de
Cristo ministrada por nos, escrita ndo com tinta, mas com o espirito
do Deus vivente, ndo em placas de pedra, mas em placas de coracdes
de carne. 4 E esta confianca temos através do Cristo junto a Deus, 5
que ndo somos capazes por nds mesmos para considerar algo como
[vindo] de n6s mesmos, mas a nossa capacidade [vem] de Deus, 6 que
também nos capacitou [como] ministros de nova alianca, ndo de letra
mas de espirito, pois a letra mata mas o espirito vivifica.

324 Hafemann (1990:106-125) apresenta um longo estudo deste termo e conclui que ele pertence ao
campo semantico mercadoldgico e que, por si mesmo, jamais denota a idéia de falsificacdo. A questdo
ndo ¢ falsificar a mensagem no sentido hermenéutico, mas vendé-la.
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O tema do “espirito” ¢ introduzido como resposta paulina a intrigante questdo

“de cartas de recomendagdes” (CVOTATIKDV ETLOTOAGDV),>?

iniciada em 3,1. A pratica
era comum na antiguidade e Paulo fazia uso de recomendagdes (Romanos 16,1; 1°
Corintios 16,10; 2° Corintios 8,22) como expde Comblin (1991:61).

A recomendagdo escrita envolve certa ambigiiidade, que nao passou
despercebida, mas era reconhecida como necessaria. Barclay (1975:186) anota as
objecdes de certo filosofo cinico chamado Didgenes em relagdo a tais cartas. Ele
argumentou que, se nao houver discernimento para saber se alguém ¢ “bom” ou “mal”
mesmo muitas cartas de recomendagdo ndo serdo suficientes. Porém, Barclay informa
ainda que Luciano, um satirista, observou a ingenuidade dos cristdos como
oportunidade para charlataes fazerem fortuna.

A opinido de Luciano pode ter sido preconceituosa, mas ilustra o que poderia ser
uma situagdo bem real — a necessidade de manter sob controle comunidades
consideradas vulneraveis diante de varias ofertas religiosas.>*°

Este tipo de problema pode ser visto em 2° Tessalonicenses, uma carta de
autoria paulina questionada, onde cartas (falsamente) autorizadas concorrem com

)327

mensagens proféticas de natureza extatica (2,2)°“’ como autoridades de fé.

A alegacdo de Paulo de ndo precisar de cartas de recomendagdo, um assunto que

ndo era inédito para ele,*?®

estd ligada a legitimidade de seu apostolado perante os
corintios.
As cartas de recomendagdo podem ter relacdo com seus adversarios que exigiam

ou possuiam tais cartas oriundas de Jerusalém (Denney 1899:101), dos hipotéticos

325 Trata-se de uma expressdo técnica que, mesmo no plural, pode referir-se a uma Unica carta (Scott
1998:94).

326 No caso de Corinto isto nfo deve significar uma ingenuidade em termos simplistas. Como ja
observado, a comunidade parece ter sido constituida de maioria de classe mais baixa controlada por
minoria de classe alta, que gerou uma estratificagdo social conflituosa na igreja. Isso pode ter tornado
mais complexo o envolvimento ou ndo com as tendéncias religiosas disponiveis, como sinaliza a prépria
correspondéncia paulina.

327 Paulo teria recomendado aos tessalonicenses: “... nem sejais perturbados, nem através de espirito, nem
através de palavra, nem através de epistola como [se fosse] através de nds”
(unde Bpogtobat, urjte dLd vevpoTog ujte dud Adyou uite 81’ €motohiic Mg dL” MUAV,). Neste

verso, especialmente “nem através de espirito” parece indicar inspirag@o profético-extatica.

328 O termo “novamente” (;TdALv) no primeiro versiculo pode significar que houve acusagdo anterior
semelhante (Hudges 1992:85).
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judaizantes (Plummer 1915:77-92)*° ou de outras igrejas (Barbaglio 1989:422). Mas
ndo ha informagdes exatas aqui. Pode ser que “de vos” (€€ Du®V) implique em que
pessoas que deixaram a cidade haviam instituido a pratica na comunidade (Thrall
1994:220-221). O fato € que esta ¢ uma questao posterior em Corinto, visto que Paulo
foi o missiondrio fundador, para quem tal pratica ndo faria sentido, pelo menos
inicialmente (Furnish 1984:193).

A relagdo entre as duas perguntas retoricas no primeiro versiculo ndo ¢ clara.
Mas ¢ certo que apontam para uma oposicao a Paulo, que pode ter sido um grupo de

pregadores itinerantes que o desacreditavam pela falta de cartas de recomendacdo
(Belleville 1991:142).

Segundo Georgi (1987:243), o verbo “recomendar” (ouvLOTAVELY) € um slogan
no debate entre Paulo e os Corintios. Ele chega a esta conclusdo pelo uso expressivo
deste verbo na correspondéncia corintia em contraste com as outras cartas paulinas e o
resto do Novo Testamento. Também porque somente nas varias ocorréncias em 2°
Corintios concentradas nos blocos de 2,14-7.4 e 10,1-13,13%3° tem o sentido de
“recomendar”, com a unica exce¢do de Romanos 16,2.

Esta énfase na ameaca da autoridade paulina pode ser uma demonstrag¢do de que
seus esforgos retdricos nas correspondéncias anteriores de que ultrapassava a todos em
questdes carismaticas ndo teve resultado (Ashton 2000:212).

No entanto, Stockhausen (1989:36-37) observou que niao had informagdes

suficientes sobre quais seriam as diferengas entre aqueles que valorizam as tais cartas e
Paulo. Mesmo a afirmagio “a nossa carta sois vos” (1) €TLOTOM) MUOV VLS £0TE), no
versiculo 2, s teria peso quanto ao status paulino de fundador da comunidade se fosse
. . . . .« . , 331
aceita a primeira premissa — de que ele era legitimamente um apoéstolo.
Entretanto, a solu¢do que Stockhausen (1989:38ss) apresenta, de que Paulo se
baseou em Jeremias 31 para se apresentar como apostolo a moda de Moisés, coloca-o

no campo do debate exegético. A imagem ¢ a de um habil manuseador de textos

biblicos que usa seu poder argumentativo para convencer seus leitores. Mas a alusdo

329 Os defensores da hipotese da existéncia de um movimento judaizante tém neste texto seu maior apoio
(Georgi 1987:248). Munck (1959:87-134) defende que, na Galacia, este era um movimento de cristdos
gentios.

330 Ocorre especificamente em 3,1;4,2;5,12;6,4;10,12.18;12,11.

331 Pelo menos para os corintios crentes originarios da pregagio apostélica paulina, o argumento é que
negar a legitimidade do ministério de Paulo seria negar sua propria experiéncia pneumatica como crentes
(Scott 1998:68-69). Também desaprovar, da perspectiva paulina, a obra de Deus em Cristo como
cumprimento da esperanga profética (Hafemann 2000:118).
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indireta e fragmentada que Paulo faz aos textos no calor do momento depde contra este
quadro.

A questdo ¢ que as cartas de recomendagdo, neste caso, evidenciavam um
portador com autoridade de segunda mao, enquanto Paulo sustentava seu apostolado
baseado na presenca e poder do espirito que mediava a pregacdo e conversao de outros
(Hafemann 2000:115-116). Esta concepgdo, como tem sido aqui observado, tem
natureza mistico-apocaliptica.

Segundo Ashton (2000:208-210), o que Paulo disse aos corintios s6 surtiria
efeito se antes eles reconhecessem sua autoridade como apostolo, uma autoridade
espiritual baseada em seu exercicio dos carismata como mestre supremo em Corinto.
Isso em contraste com a autoridade sacerdotal institucional, que precisa de
recomendacio.

Hafemann (1990:208) vé um paralelo com Galatas 3,1-5, que considera estar no
centro do argumento de Paulo na epistola, paralelo este ignorado até entdo nos estudos

da carta galata segundo ele, e afirma:

For the fact that the Spirit was present in the hearts of the Corinthians,
far from being hidden and indiscernible, was publicly recognizable,
open and evident to any who joined their worship, as I Cor. 12 and 14
make abundantly clear. By pointing to the Spirit as his supporting
proof for his apostolic ministry, Paul was offering an argument which
the Corinthians could not deny without denying their own faith and
pneumatic experience.**

Estas observagdes sdo interessantes porque colocam a questdo no campo da
experiéncia carismatica. O argumento de Galatas 3, literariamente falando, ndo soa
muito forte para quem 1€, a ndo ser que tenha feito parte da experiéncia, muito
provavelmente de ordem carismatico-extatica, por tras das palavras ali contidas.

Por influéncia do famoso comentario de 2° Corintios em alemido de Hans
Windisch j& mencionado, Georgi (1987:136,246) e também Kéisemann (2003:235-236)

sustentam a possibilidade de uma alusao aqui as “cartas celestes”.

332 Pelo fato de que o Espirito estava presente nos coragdes dos Corintios, longe de ser oculto ou
indiscernivel, era publicamente reconhecivel, aberto e evidente a qualquer um ligado a adoragdo deles,
como | Cor. 12 e 14 deixam abundantemente claro. Ao apontar para o Espirito como sua prova basica
para seu ministério apostolico, Paulo estava oferecendo um argumento que os Corintios ndo poderiam
negar sem estar também negando sua propria fé e experiéncia pneumatica.
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Com base em exemplos como os Odes de Salomao 23,5, Ezequiel 2,9-3,3 e as
cartas as igrejas do Apocalipse, estes autores conjecturam a presenca do conceito de
uma espécie de carta celeste escatologica.

Especialmente Ezequiel e o Apocalipse estdo diretamente relacionados com o
contexto do misticismo apocaliptico considerados no ambito geral desta tese. Assim
como Ezequiel engole o livro e se torna, ele mesmo, a mensagem e as cartas do
Apocalipse sdo enviadas por Cristo através do anjo, os corintios seriam ‘“cartas de
Cristo” (¢t1oToM) XpLotol). Eles mesmos sdo a mensagem conhecida e lida por todos.

E importante também considerar, como o faz Georgi, que as tabuas da Torah
dadas a Moisés, presentes no contexto imediato da pericope paulina em analise, eram
tidas como escritas pela propria mao de Deus. Isto é, eram uma espécie de “cartas do
céu”, o que levou Kidsemann, acompanhando Windisch, a falar da comunidade crista e
seus membros como documento escatologico que tomou o lugar da Torah de Moisés.

A decisao sobre uma possivel referéncia as cartas celestiais ndo depende tanto
do sentido preciso de “ministrada” (dvokovnBeloa) no versiculo 3, se Paulo é visto
apenas como carteiro ou autor da carta, como argumenta Hafemann (1990:200). A idéia
de Paulo como intermediario ndo precisa carregar uma distingdo tdo rigida assim.’** A
énfase estd no papel de mediador que Paulo exerceu no processo de revelagdo do
espirito aos corintios (Scott 1998:94).

Entretanto, visto que o texto paulino ndo traz maiores esclarecimentos, talvez
com razao esta possibilidade de uma referéncia as cartas celestiais € vista com suspeita
pelos exegetas, como Furnish (1984:194) e, principalmente, Thrall (1994:225-226).

A proposicdo parece exagerada, como admite Kidsemann, mas o contexto
mistico geral ndo pode ser olvidado.

A expressdo no meio do versiculo 2 “escrita em nossos coracdes”
(Eyyeypouuévn €v tatg kapdtalg qudv3*) é um prentncio do tema que segue do
contraste entre “letra” e “espirito”.

De inicio € preciso considerar que “espirifo era a energia divina do milagre e do
éxtase e que, para Paulo, letra era uma determinada fun¢ao da lei mosaica” (Kédsemann

2003:221 — italicos no original).

333 Meyer (1884:192) e mais recentemente Thrall (1994:225) falam de Paulo como amanuense de Cristo,
o agente humano pelo qual a igreja de Corinto veio a existéncia.

334 Embora a leitura “vossos” (Du®V) seja preferida por muitos pela melhor adequag@o ao contexto, ¢
pouco atestada, como indica o aparato do NTG e do GNT (Barrett 1987:96). E justamente a dificuldade
de ajuste no contexto que torna a leitura “nossos” (ju@v) mais plausivel (Hafemann 1990:190-191).
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Esta observacdo kdsemanniana € importante porque, a0 mesmo tempo que
define “espirito” em termos misticos apocalipticos, como vem sendo aqui demonstrado,
também enfatiza que “letra” deve ser considerada no contexto especifico.

Isso diz respeito principalmente a duas expressdes que correspondem

respectivamente aos finais dos versiculos 3 e 6:

“escrita ndo com tinta, mas com o espirito do Deus vivente, ndo em placas de pedra,
mas em placas de coragdes de carne.”

(Eyyeyoouuévn ov  uéhove MG mvevpott Oeod  Cdvtog, ok EvIAELV
MOlvalg  GAN  év mAoElv  kopdlalg  copkivalg)

“ndo de letra mas de espirito, pois a letra mata mas o espirito vivifica”
(0¥ yoduuotog GAAN TTveVpoToS: TO YOO YOAUUO. OTTOKTEVVEL, TO Of mvedua
CwoToLeL.).

A referéncia ao “espirito” esta relacionada com a experiéncia mistica visionaria
de Paulo que teve inicio com sua conversdo. E esta experiéncia que dard o tom de sua
nova interpretacdo da lei. De certo modo, como disse Sanders (1987:442ss), Paulo parte
da solugdo para o problema. Ele “sabe” que existe um Cristo crucificado e ressurreto
por experiéncia visiondria, o que o faz reinterpretar as Escrituras e sua heranga judaica
(Segal 1990:120,123).

A alusdo as “placas de pedra” e, especialmente, a “letra” que mata, ndo ¢ uma
rejeicdo da lei de Moisés per se, nem mesmo do judaismo em seu todo complexo, mas
especificamente do passado farisaico de Paulo.?*

Bultmann (2004:308,326,331) considerou que, neste contexto, a questdo ndo ¢ a
transgressao da lei, mas seu status eterno e glorioso para os judeus. Ao que parece, para
ele a “letra (a lei) mata” porque ¢ considerada eterna, enquanto o evangelho revela sua
transitoriedade.

Todavia, o esfor¢o bultmanniano para considerar o contexto precisa ir além. Nao
¢ a lei em si que ¢é transitoria para Paulo. A “letra” diz respeito a lei enquanto ndo

mediada pela revelagdo do evangelho. A questdo ¢ que a revelacdo do evangelho, o

335 Como tem observado a “Nova Perspectiva sobre Paulo” representada por Dunn (1988:1xxii,100,154-
155; 2003:387ss), a importante expressao “obras da lei” pode ter um contexto cerimonial especifico.
Assim também Marcus Barth (1974:246).
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éxtase visiondrio de Paulo, deu cores cristologicas para a lei. Para ele agora sé nesta
condicdo ¢ ela valida e eternamente gloriosa. Neste sentido a lei sem “espirito” mata.

Nao ¢ que a lei de Moisés deixou de ser autoridade ultima para Paulo quanto a
formar uma nova comunidade, como se expressa Segal (1990:127-128).33¢ Mas também
nao passou a ser ele um exegeta do Antigo Testamento que faz um estudo sistematico-
teologico cristdo aliancista quase “cientifico” da Torah, como implica a proposta de
Hafemann (1998:252).

E mais provéavel que o conceito judaico das Sagradas Escrituras (e da lei) como
autoridade tenha convivido em Paulo dialeticamente com sua experiéncia visionaria. Na
epistola aos Romanos, antes de dizer que o evangelho ¢ “revelado” (1,17) ele ja havia
declarado que as Escrituras preveram seu evangelho (1,2-4). O que mudou foi sua
hermenéutica e ndo necessariamente seu conceito de autoridade das Escrituras e da lei.
Como disse Dunn (2003:399), “A interpretagdao mais influente da conversao de Paulo ¢
que ela transformou ndo apenas sua idéia de Jesus, mas também sua visao da lei.” Em
outro ponto, o mesmo Dunn (2003:189 n.115) afirma que Paulo teria em mente uma
falha escatoldgica que deixou de considerar um principio hermenéutico novo.

Mauro Pesce (1996:106-107) ndo estd sem razdo ao afirmar que, para Paulo,
uma hermenéutica pneumatica passou a ser condi¢do sine qua non para o entendimento
das Escrituras. Mas sua afirmacdo de que a Escritura, para Paulo, ndo ¢ revelacao plena
da sabedoria de Deus, que encontra sua plenitude somente no espirito € na igreja, s6
pode ser aceita no sentido cronoldégico e ndo ontologico.

Isto ¢, em Paulo ¢é possivel encontrar o conceito do cumprimento da promessa

ou revelagdo do mistério (uvotjowov) do evangelho,*?’

imaginario tipicamente
apocaliptico (Bornkamm 1969:815). Neste sentido, as Escrituras continham antes um
elemento oculto, mas nem por isso eram, necessariamente, incompletas ou inferiores.

Na perspectiva visiondria aqui em pauta, a hermenéutica de Paulo estd
relacionada ao que Rowland (2005:43ss) chamou de “realizagdo profética das
Escrituras”. Neste conceito, a exegese permite ao intérprete a explicagao de detalhes

textuais a partir da percepgdo visiondria. Caracteriza uma relacdo mais indireta com as

336 Ao passo que ele acompanha a escola da “Nova Perspectiva sobre Paulo” quanto ao sentido mais
especifico de “obras da lei” (Segal 1990:124), parece que entende que “sem lei” em Romanos 3,21ss
implica em uma rejei¢do paulina da lei como autoridade tltima para comunidades gentilicas. Entretanto,
como ja foi defendido em outro lugar (Machado 2002:30-32,104-108), mesmo Romanos nao ¢ um
tratado teologico e “lei” deve ter tido aplicagdo contingente e especifica ali. A afirmagao de Segal carece
de precisao neste ponto.

337 Romanos 1-3; 1° Corintios 2,7.
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Escrituras em contraste com a exegese tradicional analitica do discurso académico
recente. Utiliza os textos como trampolim para uma nova compreensdo, na qual o
sentido literal e contextual ndo sdo preocupacdo priméria.’** Entdo, tomando
emprestadas as palavras de Beasley-Murray (1985:39), para Paulo, o chamado Velho
Testamento se tornou um “novo Velho Testamento™.

Naturalmente “letra” ndo diz respeito a uma rejeicao da exegese cientifica atual,
0 que seria uma anacronismo. Trata-se, sim, de uma critica a qualquer exegese nao
afinada com a experiéncia do visionario. No caso de Paulo, “letra” ¢ uma interpretacao

que ndo considera a cristologia resultante de seu €xtase visiondrio de “revelagdo de

Jesus Cristo” (Gokolpewg ‘Inood Xpwotol), ponto de partida de seu evangelho
(Galatas 1,12).

Em 2° Corintios 3, segundo Rowland (2001:10), Paulo se vale de uma espécie
de hermenéutica alegdrica,>*® pautada em pardmetros visionarios da tradi¢do mistico-
apocaliptica de contrastes entre em cima e em baixo, aparéncia e realidade. O dualismo
paulino de carne e espirito se torna um instrumento hermenéutico em que Paulo,
herdeiro da crencga nas Escrituras como revelacdo, suplanta a leitura farisaica e o faz
com a convic¢ao de que o espirito capacita para uma leitura mais profunda, cristologica.
No mesmo ambito mistico em que o relato da visdo de Ezequiel ¢ visto como porta de
acesso a percepg¢ao visionaria, Paulo vé as Escrituras como porta de acesso para Cristo a
partir de seu éxtase visionario.

Este contraste paulino entre “letra” e “espirito” e outros tipicos**! sdo proprios
de quem teve experiéncia de conversdo, como indicam os dados mais recentes sobre
experiéncias do tipo (Segal 1990:126-127).

De algum modo a experiéncia extatica de Paulo, interpretada por ele mesmo em

meio a outros seguidores de Jesus e sob influéncia destes, somada a sua heranga

338 Aqui vale, de certa forma, a afirmagdo de Hafemann (2000:117) de que o contraste ndo é de tipo, mas
de tempo dentro da historia da redengdo. Dai decorre que o “eixo” que deu o giro foi a morte e
ressurrei¢do de Jesus como percebida por Paulo a partir de seu €xtase visiondrio.

339 A respeito do texto fundante de Ezequiel 1, Rowland, baseado em Michael Lieb, faz uma interessante
observacao chamando atengdo para “o potencial de Ezequiel e sua capacidade de incitar a novas
formulagdes visiondrias daquilo que ja é um texto sugestivo e multifacetado — a merkavah gera um novo
significado, novos modos de percepgdo; € um repositorio dindmico de significados sempre variaveis ... O
que comega em Ezequiel 1, quando o profeta contempla a visdo, termina com uma consciéncia de que
ndo ¢ tanto o profeta que contempla, mas que € a visdo que contempla o profeta ... o que comega como
interpretacdo, termina com o ser visionario sendo afetado pelo texto e ele mesmo tornando-se parte da
experiéncia visionaria.” (Rowland 2005:52 — italico no original).

340 Beasley-Murray (1985:39) também afirma que Paulo fez uma alegoria de Exodo 34.

341 Como “carne” versus “espirito”, “vida” versus “morte”, “luz” versus “trevas”, “vida sem lei” versus
“vida debaixo da lei”.
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judaica, deu os parametros complexos de sua concepcao religiosa e hermenéutica que

342 em suas cartas.

ficou registrada fragmentaria e contingentemente

Nao existem textos paulinos anteriores a sua conversdo. Por isso ndo ¢ possivel
ter um acesso direto a sua hermenéutica farisaica. Também ndo ha fontes da época
sobre Paulo como Saulo o fariseu. Mas as epistolas pos-conversdao dao pistas de sua
concepcao religiosa anterior. O livro de Atos ¢ uma fonte de segunda mao com
objetivos especificos que influenciaram seu modo de apresentar Paulo, por isso deve ser
visto com cautela.>*

Portanto, com estes instrumentos ¢ mais plausivel tentar uma abordagem de sua
hermenéutica dos textos das Escrituras judaicas aludidos nesta pericope.

Geralmente sdo reconhecidos por tras das palavras de Paulo, além da narrativa
da dadiva das placas da lei a Moisés no Sinai, também os oraculos renovacionistas de
Jeremias 31 (LXX Jeremias 38) e Ezequiel 11 e 36, como fez Plummer (1915:82).

Como se vé, o contraste com o ministério mosaico vai cada vez mais tomando
forma até, mais adiante, ser mencionado explicitamente. No caso deste tema central do
espirito, a passagem vai aos poucos expondo a natureza deste contraste. Como afirma
Hafemann (1990:224), se ¢ apropriado falar de Moisés em seu ministério como o “law-
giver” (doador da lei), entdo certamente ¢ apropriado sumariar o papel de Paulo em seu
ministério apostolico do evangelho como “Spirit-giver” (doador do Espirito).

De fato, Scott Hafemann (1995:267) afirma que Paulo argumenta por sua

“suficiéncia”  (ikavdtng) na base de seu  “ministério do  espirito”

(M dokovio ToD mvevpatog) reforcado pela sua interpretagdo das Escrituras. O que
Hafemann nao faz, entretanto, ¢ desenvolver esta dinamica a partir do éxtase visionario
ou da experiéncia paulina de revelacao de Jesus Cristo.

Hafemann (1995:319-321) afirma ainda que a experiéncia do espirito ¢ um
aspecto essencial da pregacdo de Paulo, isto é, forma um paradigma paulino . Afirma
também que Paulo argumenta constantemente em suas epistolas a partir da “external
evidence of the Spirit” (evidéncia externa do Espirito) como legitimagdo da fé.>** Mas,

infelizmente, ele ndo apresenta um desenvolvimento do que seria esta experiéncia do

342 Para Beker (1980:23ss,135) é preciso lembrar e reconhecer que mesmo Romanos ¢ Galatas sdo

contingentes, circunstanciais, presas as condi¢des sociologicas, econOmicas e psicologicas da missdo
paulina. Mas ele acredita que o centro coerente do evangelho paulino € a interpretagdo apocaliptica do
evento de Cristo.

343 Independente do peso que se dé a “historicidade” de Atos, o fato é que se trata de obra de segunda
mao quanto as informagdes sobre Paulo. Para uma discussdao desta perspectiva ver Ashton (2000:171-
178).

344 Hafemann cita Galatas 5,16-16; 1° Tessalonicenses 1,3-6; Filipenses 1,6;2,12ss; Romanos
1,5;8,3ss;15,18; 2° Corintios 13,5; 1° Corintios 3,13-15.
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espirito como evidéncia externa e reduz sua pesquisa a argumentagdes teologicas
paulinas.

No que se refere aos indicios da relagdo de Paulo com estas porgdes
escrituristicas proféticas, eles sdo de uma hermenéutica mais premente de pressupostos
visionarios do que sistematica. Isto ndo quer dizer auséncia de quaisquer principios de
interpretacdo em Paulo, mas sim que seus limites sdo mais elasticos do que
tradicionalmente se admite.

A abordagem dos textos proféticos precisa considerar o ambiente geral do
judaismo do segundo templo, certamente comum também a Paulo, de que Israel desde o
exilio esta sob julgamento de Deus esperando restauragdo escatologica (Scott 1998:69).
Essa esperanga foi ganhando conotagdo tipicamente apocaliptica que exigia revelacao
mais direta, dada a situacdo contraditdria entre as promessas proféticas e condigdo de
povo subjulgado, como ja abordado.

Que o tema do espirito aqui estd relacionado com Jeremias 31 e também com
Ezequiel 11 ¢ 36 em contraste com as tabuas de pedra em Exodo 34 pode ser percebido
pela terminologia empregada por Paulo que ndo lhe ¢ usual. Isto é geralmente
reconhecido, diz Carol Stockhausen (1989:42ss). O que ndo ¢ possivel comprovar,
entretanto, ¢ a tese desta autora de que ndo s6 os termos foram emprestados, mas
também a estrutura, o que € uma tendéncia comum em obras de linha tradicional, como
ja visto. O que existe, de fato, ¢ uma relagdo de palavras e expressoes € nao muito mais,
literariamente falando. A pretendida dependéncia estrutural ¢ resultante, na verdade, de
pressupostos teoldgicos, no caso, aliancistas.

Pode ser demonstrado que Paulo ¢ afeito a este tipo de pratica pelo seu emprego
de categorias de Jeremias 31 (e também de Deuterondmio 28 e 30) em Romanos 2,12-
16.3* Nesta passagem ele usa o mesmo conceito de Jeremias de “lei gravada no
cora¢do”, mas ndo ha nenhuma evidéncia de que esteja utilizando toda a estrutura da
nova alianca do texto profético (Machado 2002:5,149). Na verdade, o aparecimento
destas categorias a esta altura do texto de Romanos chega a ser surpreendente, visto ndo
ser possivel visualizar uma relacdo clara com a nova alianga cristd.>*

Esta alusdo estranha do texto levou primeiramente Agostinho (1980:101-

104),**7 e recentemente Karl Barth (1959:36) e Charles Cranfield (1977/9:156), entre

35 A mesma situagdo de presenca de vocabuldrio e construgdes gramaticais ndo usuais a Paulo
evidenciam a alusdo a material ndo composto por ele (Machado 2002:71).

346 Nygren (1969:116-117) percebe o problema de incongruéncia estrutural se for considerada uma
referéncia a gentios (cristdos) da nova alianga visto que todo o trecho de Romanos 1,18 a 3,20 trata do
que ele chama de “velho Eon”.

347 Parece que Agostinho deve esta opinido a Ambrosio (Cranfield 1977/9:156).
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outros, a espiritualizarem o texto e interpretarem os “gentios” referidos como “gentios
cristdos da nova alianga”. Mas esta interpretagao nao faz sentido do ponto de vista da
exegese cientifica, uma vez que, além do problema contextual, ¢ dificil entender como
Paulo poderia estar falando de gentios cristdos como pessoas “sem lei” (Kédsemann
1980:65).34

De volta ao texto de Corintios, o principal interesse de Paulo nos trechos
proféticos aludidos € o tema do espirito, a julgar pelo proprio contexto desta pericope e
sua énfase no assunto. Isso ¢ diferente de Romanos 2,12-16 que destaca a tradigado da lei
gravada no coracdo e na consciéncia misturados com uma referéncia conceitual a lei
natural estdica (Machado 2002:128-146), sem qualquer referéncia ao espirito. E claro
que o momento de Romanos € outro, mas isto demonstra a versatilidade de Paulo no
uso das Escrituras.

Como Hafemann (2000:117) observa, o contraste paulino na expressao ja citada
do versiculo 3 ¢ de meio e esfera. O instrumento para escrever ndo € a tinta, mas o
espirito. O local onde se escreve ndo corresponde as placas de pedra, mas aos coragdes
humanos.

A tradicdo das “tdbuas do coragdo”, uma alusdo as tdbuas do Sinai cuja lei deve
estar de igual modo no coragdo, aparece também em Provérbios 3,3 e 7,3. Numa
discussdo sobre qual seria a “dominant image” (imagem dominante) no texto corintio,
Hafemann (1990:210) anota que autores como Schlatter, Réisdnen e Wolff estio em
desacordo sobre qual foi a alusdo feita por Paulo. Eles negam qualquer referéncia
substancial a Jeremias 31 e Wolff também a Ezequiel. Denney (1899:109) ja havia
negado referéncia a Ezequiel. Neste caso, fica em cheque a tese de Hafemann de que
todo o contexto de 2° Corintios 3 leva em conta a teologia da alianca.

O debate sobre a questdo de imagem dominante ndo ¢ necessario aqui, até
porque parece exigir uma rigidez literaria paulina questionavel. E muito provavel que a
alusdo de Paulo, do ponto de vista literario, seja mais indireta do que geralmente ¢
admitido. Estd por trds uma tradi¢do de renovagao figurante nos textos biblicos com
nuangas variadas, que foi sendo recebida e adaptada até chegar a Paulo.

A expressdo “ndo em placas de pedra mas em placas de coragdes carnais”

(ovk €v MAOELY MBIvalg AN év ThaEly kapdiolg oopkivalg) no final do versiculo 3

348 Contra a interpretagdo agostiniana, Leenhardt (1969:91 n.21) faz a afirmagdo radicial de que “a
exegese, a historia e a gramatica tddas (sic) conspiram contra esta interpretagdo”. Calvino (1997:88-91)
que acompanha Agostinho em varios conceitos, ndo o acompanha neste particular. Ele entende que se
trata de gentios que ndo tiveram acesso a lei de Moisés e que ndo podem alegar inocéncia porque t€m
uma lei moral implantada em sua natureza.
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¢ desajeitada no original grego e produziu tentativas de harmoniza¢do, como mostram
as variantes textuais do NTG.*>* Remete a “as placas da alianga/as duas placas” (tw/n
plakw/n th/j diagh,khj / ai* du,0 pla,kej35° — LXX) em Exodo 34,28-29 que faz parte
da pericope em evidéncia nesta passagem paulina. Mas nao ¢ sé isso. Ela, de fato,

lembra o encontrado na LXX em Jeremias 38,33, Ezequiel 11,19 ¢ 36,26. L4 a leitura é:

kai. dw,sw auvtoi/j kardi,an e’te,ran kai. pneu/ma kaino.n dw,sw
evn auvtoi/j kai. evkspa,sw th.n kardi,an th.n ligi,nhn evk th/j
sarko.j auvtw/n kai. dw,sw auvtoi/j kardi,an sarki,nhn

(Ezequiel 11,19 — LXX)

e darei a eles um outro coracao e um espirito novo colocarei neles e
tirarei o coracdo de pedra da carne deles e darei a eles um coragdo
carnal.

kai. dw,sw u'mi/n kardi,an kainh.n kai. pneu/ma kaino.n dw,sw
evn u mi/n kai. avfelw/ th.n kardi,an th.n ligi,nhn evk th/j sarko.j
u'mw/n kai. dw,sw u'mi/n kardi,an sarki,nhn

kai. to. pneu/ma, mou dw,sw evn u'mi/n kai. poih,sw i[na evn
toi/j dikaiw,masi,n mou poreu,hsqe kai. ta. kri,mata, mou
fula,xhsge kai. poih,shte

(Ezequiel 36,26-27 — LXX)

e darei a vOs um coracao novo € um espirito novo colocarei em vos e
tirarei o coracdo de pedra da vossa carne e darei a vos um coragdo
carnal

e o meu espirito darei a vos e farei que andeis em meus justos
preceitos € meus juizos guardareis e praticareis

o[ti au[th h" diagh,kh h]n diagh,somai tw/| oi;kw/| Israhl meta. ta.j
h'me,raj evkei,naj fhsi.n ku,rioj didou.j dw,sw no,mouj mou eivj
th.n dia,noian auvtw/n kai. evpi. kardi,aj auvtw/n gra,yw auvtou,j
kai. e;somai auvtoi/j eivj gqeo,n kai. auvtoi. e;sontai, moi eivj lao,n
(Jeremias 38,33 — LXX)

Pois esté ¢ a alianga que firmarei com a casa de Israel depois daqueles
dias diz o Senhor certamente colocarei as minhas leis no

390 texto aqui apresentado como estdi no NTG ¢é desajeitado e incomum, mas sua atestacio ¢
esmagadoramente forte. O problema principal esta por conta de kapdioug, dativo estranho no texto e
substituido em alguns manuscritos pelo genitivo kopdiog, que d4 uma leitura um pouco mais harménica
(placas carnais do corag@o), o que pode ter sido uma tentativa de adequacéo do escriba. Outros pensam

em teorias de interpolagdo. Westcott e Hort sugerem a omissdo da segunda ocorréncia de TAGELv,
deixando a leitura da 0ltima frase “em coragdes carnais”. Estas teorias sdo possiveis mas carecem de
evidéncia textual (Hughes 1992:89-90 n.10).

350 Para esta ultima expressio a BHS traz “as duas placas do testemunho” (tdu[eh' txolu

ynEv.W).
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entendimento deles e sobre seus coragdes as escreverei e serei para
eles Deus e eles serdo para mim povo

O aspecto desajeitado do texto paulino pode ser heranca destes trechos de
Ezequiel que contém expressdes bem semelhantes (Barrett 1987:96 n.4). De qualquer
forma, parece mesmo um exagero supor que nao ha qualquer relagdo entre estas
por¢des proféticas e o referido texto paulino. Os temas ai contidos sdo tangentes ao
texto do apdstolo: troca de coragdo de pedra por de carne relativa a uma dadiva de um
novo espirito que conduz a obediéncia; ¢ a nova alianca da lei gravada no coragdo que
da a identidade de povo de Deus.

A relacdo proposta no esquema de Stockhausen (1989:57,107 ef passim) costura
estas passagens ao texto paulino via semelhancas vocabulares. Embora de carater
basicamente literario, o esquema ilustra a heranga de tradigdes que foram se
desenvolvendo com ricos e coloridos detalhes, agora recebidas e adaptadas por Paulo.
Mas a relagao ¢ indireta.

A hermenéutica mistico-apocaliptica paulina em geral ndo necessariamente
coloca em contraste a lei de Moisés e o evangelho revelado a Paulo como elementos de
qualidades distintas, sendo este superior aquela. Porém esta afirmagdo nao pode ser
considerada em termos absolutos, como se ndo houvesse possibilidade de qualquer
nuanga de contraste qualitativo nas palavras de Paulo.

Hafemann (1990:219-221) sustenta que nao ha nenhuma evidéncia de sentido
negativo e pejorativo para a ampla tradicao judaica das “tabuas de pedra” e por isso ndo
hé razdo para pensar que Paulo esteja considerando a expressdo deste modo. Para ele, o
contraste ¢ apenas cronologico entre duas eras da historia da salvagao.

Entretanto, Margaret Thrall (1994:226-227) nota de modo perspicaz que a visao
complexa de Paulo sobre o tema ndo coincide com a do judaismo da época. Razdo
porque o levantamento da tradicdo judaica sobre a referida expressdo nao serve de
parametro decisivo para o emprego paulino.

Thrall acredita ainda que esta possivel conotagcdo pejorativa possa vir de outro
lugar — da ampla tradicdo no mundo antigo que considera o material escrito como meio
inferior de comunicar conhecimento. Ela cita exemplos em Tucidides, Isocrates e Platao
de uma tradi¢do que valoriza a memoria e entendimento interior da virtude no coracdo e

na mente, em contraste com o texto escrito.
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Mas o levantamento da tradigdo das “tdbuas de pedra” feito por Hafemann
(1990:212-218) passa pela Biblia Hebraica como escritas pelo dedo de Deus*! e retne
exemplos na literatura judaica de tipica conotagcdo apocaliptica. Um destes exemplos
estd em 1° Enoque, na narrativa onde Enoque da explicagdes sobre o nascimento

glorioso de Noé e o relaciona a acontecimentos apocalipticos consta:

But after this there will be yet greater iniquity than that which was
commited on the earth before. (16v, a20) For I know the mysteries of
the holy ones, for that Lord showed (them) to me and made (them)
known to me, and I read (them) in the tables of heaven.3>?

1° Enoque 106,19 (Knibb 1982:247-248)

Esta tradicdo, que também aparece em 1° Enoque 93,2, associa a leitura das
“tabuas celestes” com a revelacdo de mistérios. Quer dizer, a revelacao visionaria com
intermediagdo angelical e a leitura das tdbuas formam a combina¢do necessaria para a
compreensao correta.

Estes exemplos nao sdo paralelos diretos ao texto paulino. Mas, de acordo com
os pressupostos aqui assumidos, € natural que Paulo ndo tenha sido um mero repetidor
das tradi¢des que recebeu. Ele ndo apenas as copia, mas as modifica e cria uma teia
literaria propria.

E pelo menos sugestivo que, num ambito mais geral, as “tabuas da lei” sdo
referidas como “tdbuas celestes” em textos de tradi¢do apocaliptica. Na pericope
paulina ¢ a comunidade corintia que ¢ descrita como “epistola de Cristo” constituida em
“placas de coragdes de carne” por mediagao do espirito.

Assim, ¢ significativo que estes conceitos estejam na instancia mistico
apocaliptica, que vem sendo aqui considerada como ambito geral da experiéncia e
producdo literaria de Paulo, notoriamente em relevo nesta pericope de 2° Corintios.

James Scott (1998:94-95) registra as relagdes da tradigao das “placas de pedra”
com o rabinismo e o misticismo judaico. Em meio a extensa tradi¢ao rabinica herdeira

de Ezequiel 36,26 de que Deus eliminaria a maléfica inclinagdo dos coracdes de

351 Exodo 24,12;31,18;32,15;34,1; Deuteronémio 9,10.

332 Tradugdo: Mas depois disto haverd ainda maior iniqilidade do que foi cometida sobre a terra antes.
(16v, a20) Pois eu conhego o mistério dos santos, porque o Senhor (0s) mostrou a mim e (os) deu a
conhecer a mim e eu (os) li nas tabuas do céu.
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pedra,®> ha pelo menos uma ocasiio em que a tensdo de “pedra” como referéncia a lei e
a inclinacio para o mal aparece.*>*

Este tipo de tensdo forneceu a Paulo a oportunidade de contrastar a atividade do
espirito nos corintios com as placas da lei que representam o judaismo sem esta
mediacao do espirito que conduz ao evangelho. Neste caso o contraste ndo ¢ apenas
cronoloégico, como acredita Hafemann, mas também pejorativo no sentido de que as
tabuas de pedra significam a lei empedrada sem a mediagdo espiritual pautada no
evangelho paulino. E neste sentido que a “letra mata” (yodupo QTOKTEVVEL) € “0
ministério da morte” (1) dtokovio ToD Bavdtov) é “em letras gravado em pedras”
(€v yodupoowy évietvmowuévn hiboig) (2° Corintios 3,6-7).

E importante ainda observar que esta promessa de renovagio do coragdo
implicita no texto paulino estd em Ezequiel, uma fonte primaria do misticismo judaico.
Scott, na citagdo acima, nota também que em Ezequiel 11 a promessa acontece no

ambito de uma visdo da mercabhd. Ezequiel 11,22-25 faz referéncia as “rodas”

(~yNIp;Aah'w>/oi* trocoi.), a “gloria do Senhor/de JaHVeH” (hw'hy>

dAbK./h' do,xa kuri,ou) e ao “espirito” (X;WTI/pneu/ma). Estas expressdes sdo

tipicas do misticismo apocaliptico, as duas Ultimas em evidéncia neste paragrafo
paulino com matiz cristolégica.

Scott ainda destaca que o proposito da ascensdao no misticismo da mercabha ¢ a
assimilacdo direta e permanente da lei, o que esta associado a idéia central de

transformacdo do coracio para a obediéncia dos seus preceitos.’> Neste contexto, os

Hekhalot trazem, por exemplo, “e fagas remover a pedra do meu coracao” (yblm 'ba

yd [tw) (Schifer 1981:219 § 578), que lembra os temas acima.

353 Scott cita b. Sukka 52a; b. Ber. 32a; Num. Rab. 15,16;18,1; Deut. Rab. 6,14; Cant. Rab. 1,15;6,26;
Eccl. Rab. 9,24.

334 0O texto é Lev. Rab. 35,5 que Scott traduz: “In the same way the Holy One, blessed be he, said: ‘The
Torah is called a stone ( ‘eben) and the evil inclination is called a stone ( ‘eben). ‘That the Torah is called a
‘stone’ is proved by the text, ‘The tables of stone, and the law and the commandment’ [Exod. 24:12]; that
the evil inclination is called a ‘stone’ is proved by the text, ‘I will take away the heart of stone out of your
flesh’ [Ezek. 36:26]. Thus, the Torah is a stone and the evil inclination is a stone. The stone shall watch
the stone.” Tradugdo: “Do mesmo modo o Santo, bendito seja ele, disse: ‘A Torah é chamada uma pedra
(‘eben) e a ma inclinagdo ¢ chamada uma pedra ( ‘eben). ‘Que a Torah é chamada uma ‘pedra’ é provado
pelo texto, ‘As tabuas de pedra e a lei e o mandamento’ [Exodo 24,12]; que a m4 inclinagdo é chamada
uma ‘pedra’ é provado pelo texto, ‘Eu retirarei o coracdo de pedra de vossa carne’ [Ezequiel 36,26].
Assim, a Torah ¢ uma pedra ¢ a mé inclinagdo ¢ uma pedra. A pedra vigia a pedra.”

355 Exemplos podem ser encontrados em Schifer (1981:219ss §578,656,678,680,686). A idéia da lei no
coragdo também ¢ freqiiente nos Hekhalot (Schiafer 1981:123ss §278-279, 292,293,329-330,340).
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A concepgao paulina progride para um contraste entre “o ministério da morte”
(M dokovio ToD BavdTov) e “ministério do espirito” (1) drakovia ToD TVEVUATOC) nos
versiculos 7 e 8, que sera focalizado abaixo. Basta notar, por enquanto, que esta
comparacao ¢ eco da ultima cldusula do versiculo 6: “a letra mata, mas o espirito
vivifica”.

O tema do “espirito”, na verdade, perpassa toda a passagem e volta a estar em
destaque no versiculo 17 e final do 18, agora com énfase em sua presenca libertadora e
mediagao na transformacao.

No primeiro caso, o verso 17, ha uma histérica questdo que tange o elemento
cristolégico e teoldgico e que acaba envolvendo o problema exegético da ultima
expressdo do verso 18.

A histéria da exegese produziu uma longa disputa pelo sentido mais exato da

clausula: “Pois o Senhor ¢ o espirito e onde [est4] o espirito do Senhor [ha] liberdade”
(6 8¢ kdpLog O Tvedud oty 0l 8¢ 1O Tvedua kvptov, ¢hevdepia.), que compde o
versiculo 17 e da expressido “desde Senhor espirito” (4td Kvptov Tveuatog) no final
do 18.

A questdo da ambigiiidade do termo “Senhor” (k\)pL0¢), se € referéncia a Cristo
ou Deus, que esta no centro do debate exegético, sera mais desenvolvida abaixo.

Mas ¢ notavel que o “espirito” (;tvedua) seja aqui identificado com o “Senhor”,
instrumento de liberdade e, principalmente, veiculo da transformacdo no final do
versiculo 18.

Esta pneumatologia paulina reconhecidamente entrelacada com sua cristologia
tem como fundamento a unido com Cristo, onde o fiel estd sumultaneamente em Cristo
(como ser humano) e Cristo (como espirito) esta nele, o que se assemelha a um padrao
fundamental do misticismo helenista (Gieschen 1998:335).

E significativa a afirmacio de que a transformagdo se da por mediacdo do
“espirito” porque este termo, como ja constatado, ¢ tipico no ambito apocaliptico do
éxtase visiondrio. Esta instancia esta em evidéncia na pericope na referéncia ao Moisés
glorioso do Sinai e nos temas tipicos como os de contemplar a gloria do Senhor,
transformagdo e conhecimento da gloria de Deus.

Como notou Renwick (1990:155ss), o fato de Paulo aqui identificar o Senhor
com o espirito indica que a visdo que Moisés teve de JaHVeH ¢ equivalente a
experiéncia do espirito no ministério paulino. O que Renwick ndo destacou,

entrentanto, ¢ que esta ¢ uma instancia tipica do €xtase visionario apocaliptico.
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A interpreta¢do do uso paulino de “liberdade” (¢éAhevOeptar) tem sido influenciada
nos ultimos anos pelo conceito de Bultmann (2004:402-428) de liberdade do pecado,
da lei e da morte, que ddo os titulos de sua aproximagdo do tema. Embora a abordagem
geral bultmanniana nio seja totalmente negativa,*® esta tematizacdo negativa pode ter
influenciado as interpretagdes deste texto paulino. Barrett (1987:124), por exemplo,
privilegiou para esta passagem o sentido de liberdade da lei.

Scott Hafemann (1995:401-407), entretanto, concluiu em suas pesquisas que

esta conceituacdo nao corresponde ao uso paulino comum do termo, que geralmente s
da enfoque negativo quando acompanhado das preposi¢des “para fora de” (€k), “desde”

(470), como em 1° Corintios 9,9 ¢ Romanos 6,18. Fora destas circunstincias o sentido
¢ positivo em termos de “liberdade para”, como se pode deduzir de passagens como
Romanos 6,16-23.

Para 2° Corintios 3,17, Hafemann diz que o espirito experimentado ¢ o mesmo
do Deus verdadeiro revelado inicialmente no Sinai porque a consequéncia ¢ uma vida
vivida em liberdade para a obediéncia da lei de Deus.

O proposto por Hafemann merece consideragdo, embora seja possivel
argumentar se ndo seria melhor falar em termos de “liberdade de algo para algo”, o que

seria uma conceituagio mais completa,>>’

mesmo que um dos elementos fique implicito
em certos textos.

Outra questdo ¢ que sua visdo do versiculo em pauta em termos de liberdade
para obediéncia da lei de Deus esbarra na falta de referéncias ou ordens ético-morais ao
longo desta pericope especifica. Como defendeu Renwick (1990:128), o espirito, aqui,
nao ¢ principalmente um poder moral.

Ao que parece, a énfase ndo € ética mas cultual, com contornos apologéticos ou

polémicos.

E famosa a tese de Van Unnik (1973:200-208) de que a chave para 2° Corintios
3,12-18 é o conceito de liberdade de linguagem, que associa a “liberdade” (¢hevOepiat)
deste versiculo com a “ousadia” (;appnola) do verso 12. Ele nega a proposta

windischiana de que estd em questdo o sentido religioso de se aproximar da presenca de

Deus. Mas ¢ justamente este ponto que precisa ser retomado.

336 Por exemplo, ele diz que a expressdo mais poderosa da liberdade ¢ 1° Corintios 3,21-23 (Bultmann
2004:404), que é um texto bastante positivo.

357 Isto parece denotar a inten¢do de Bruce que escreveu uma obra dando destaque central ao conceito, o
que aparece no proprio titulo original. Na traduc@o para o portugués (Bruce 2003:14), que dispensou em
seu titulo a nocdo de liberdade, Bruce diz “A graga de Deus que Paulo proclamou ¢ livre e gratuita em
mais de um sentido”. Para ele, graca e liberdade em Paulo constituem um prisma de varias cores.
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Paulo tem liberdade de falar porque fala “diante de Deus” (katévavti OeoD)
(2,17), uma conceituacdo litargica, com ja observado. Portanto, a liberdade de “falar”
estd associada a liberdade de “se aproximar”.

Linda Belleville (1991:270) lembrou que o contexto imediato, da remog¢do do
véu no coracdo no versiculo anterior, estd no ambito da remog¢do de barreiras para o
entendimento espiritual.

Margaret Thrall (1994:276) também percebeu que o tema da liberdade esta
ligado a gloria e ao espirito em Romanos 8,14ss. Esta passagem fala da esperanga
escatologica de redengcdo “para a liberdade da gloria dos filhos de Deus”
(eic TV €hevBepiov Thig 00ENC TV Tékvorv ToD Bol) em  821. O texto &
escatoldégico, mas, como geralmente ocorre, com aspecto proléptico. Este fica
caracterizado em que “o proprio espirito intercede com gemidos inexprimivies
(00TO TO TTVEDUO VITEPEVTUYYAVEL OTEVOYUOTS GhaMiTOLS). Estes  tais  “gemidos
inexprimiveis” Késemann (1980:240-241) entendeu como o falar extatico cultual que
envolvia a glossolalia.>*®

Isto ¢ bastante significativo na instancia apocaliptico-visionaria.

Esta liberdade e ousadia de se aproximar do trono divino ¢ tema em Hebreus,
um documento com notoria €nfase litargica. Nogueira (2002:74) notou que Hebreus
12,22-24** é uma evidéncia de que a ascensdo aos céus para cultuar era pratica também
em outras comunidades cristds. Pratica cultual que parece ter sido bastante difundida.

Em Hebreus 10,19-25%%° ¢ interessante notar que a ousadia (;toppnoiav) para
aproximar-se, a partir de um acesso cristologico que prové a purificacdo necessaria, esta
ligada a uma exortacao para nao deixar de congregar.

Liberdade e ousadia estas que lembram os perigos de ascensdo a presenga divina
ja presentes nas narrativas fundantes de Exodo 19 a 34 e que também figuram nos

relatos de ascensdo dos tipicos visiondrios.

358 Esta interpretacdo, segundo Cranfield (1977/9:423), tem longa histéria desde Origenes e Crisdstomo.
339 «22 Mas tendes chegado ao Monte Sido, e a cidade do Deus vivo, a Jerusalém celestial, a miriades de
anjos; 23 a universal assembléia e igreja dos primogénitos inscritos nos céus, € a Deus, o juiz de todos, e
aos espiritos dos justos aperfeicoados; 24 e a Jesus, o mediador de um novo pacto, e ao sangue da
aspersdo, que fala melhor do que o de Abel” (ARv)

360 <19 Tendo pois, irmdos, ousadia (7TOPENOCLOV) para entrarmos no santissimo lugar, pelo sangue de
Jesus, 20 pelo caminho que ele nos inaugurou, caminho novo e vivo, através do véu, isto é, da sua carne,
21 e tendo um grande sacerdote sobre a casa de Deus, 22 cheguemo-nos com verdadeiro coragdo, em
inteira certeza de fé; tendo o coragéo purificado da ma consciéncia, e o corpo lavado com agua limpa, 23
retenhamos inabalavel a confissdo da nossa esperanga; porque fiel ¢ aquele que fez a promessa; 24 ¢
consideremo-nos uns aos outros, para nos estimularmos ao amor e as boas obras, 25 ndo abandonando a
nossa congregagdo, como ¢ costume de alguns, antes admoestando-nos uns aos outros; e tanto mais,
quanto vedes que se vai aproximando aquele dia” (ARv).
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Portanto, o ambito apocaliptico da ascensdo, transformacgdo e revelacdo de
mistérios divinos fornece um quadro geral plausivel para o tema da liberdade e ousadia
de aproximagdo do trono de Deus. O que esta associado aqui (2° Corintios 3,15-18) aos
também comuns temas da gloria, do espirito, do conhecimento revelado e da
transformagdo. Isso tudo denota o conceito paulino cristologico de acesso ao mundo

celestial e seus mistérios, ligado aos cultos das comunidades.

4.3 — Paulo e a gloria/transformacio de Moisés

A “gléria” passa a ser o interesse de Paulo a partir de 3,7, onde estd concentrada
também a recepc¢do paulina da narrativa do Moisés transfigurado no Sinai. Esta historia
foi narrada originalmente em hebraico, que sera referido quando se julgar necessario.
Mas ha semelhangas notaveis da alusdo paulina com a tradugdo da LXX.

Nas narrativas que compreendem a teofania do Exodo, a LXX ¢ uma tradugio
literal bem proxima do que existe na BHS, com algumas tendéncias racionalizantes.
Esta ¢ a conclusdo de Hafemann (1995:242-254) em sua util avaliagdo das variantes
entre a BHS e a LXX em Exodo 32 a 34. Aqui serdo destacas apenas as que sdo
importantes em Exodo 34,27-35.

Portanto, Exodo 34 da LXX corresponde a uma tradi¢cdo fundante. A alusdo que
Paulo faz desta passagem em 2° Corintios 3 trata primeiro da questdo da “gléria” (v.7-
11), depois do véu (v.12-17). Se enquandra mais ou menos na seqiiéncia da narrativa de
Exodo 34,27-35 que, depois de uma transigdo (v.27-29), destaca primeiro a gloria
(v.29-32) depois o véu (v.33-35). A transicdo e primeira parte na LXX (v.27-32) e a

recep¢ao paulina sdo narrados assim:

Exodo 34,27-32 (LXX) 2° Corintios 3,7-11

27 kai. ei=pen ku,rioj pro.j Mwush/n
gra,yon seautw/| ta. r h,mata tau/ta
evpi. ga.r tw/n lo,gwn tou,twn
te,geimai, soi diagh,khn kai. tw/|
[srahl

28 kai. h=n evkei/ Mwush/j
evhanti,on kuri,ou tessara konta
h'me,raj kai. tessara,konta nu,ktaj
a;rton ou=k e;fagen kai. u[dwr ouvk

e;pien kai. e;grayen ta. r'h,mata 7 El 8¢ 1) drakovio toD Bavdtou
tau/ta evpi. tw/n plakw/n th/j &V YOOUUooLY évteTurtmuévn Alboug

diagh,khj tou.j de ka lo,gouj e OV 2y SA o \ s
29 w'j de. kate,bainen Mwush/j evk | /eVT0N £V 005N, GOTE i dvvactol
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tou/ o;rouj kai. ai’ du,o pla,kej evpi.
tw/n ceirw/n Mwush/ katabai,nontoj
de. auvtou/ evk tou/ o;rouj Mwush/j
ouvk h;|dei o[ti dedo,xastai h™ 0;yij
tou/ crw,matoj tou/ prosw,pou
auvtou/ evn tw/| lalei/n auvto.n
auvtw/|

30 kai. ei=den Aarwn kai. pa,ntej oi’
presbu,teroi Israhl to.n Mwush/n kai.
h=n dedoxasme,nh h’ o;yij tou/

dtevioor Tovg viovg Topomh elg
10 TPdowTOV MWwioéwg dL TNV dOEAV

100 TPOOHITOV CTOD TV KATAPYOVUEVNY,

8 g ovyL UGALOV 1) dLakovia

100 mvevuartog €otol év OOEN;

9 £i Yap TH drakovig Thg kaTakploewg
OOEA, TTOMD UEMAOV TTEPLOOEVEL

1 drakovia Tfig dikaroovvng dOEN.

10 kai Yoo 0V dedOEAOTOL

crw,matoj tou/ prosw,pou auvtou/
kai. evfobh,ghsan evggi,sai auvtou/
31 Kkai. evka,lesen auvtou.j Mwush/j
kai. evpestra,thsan pro.j auvto.n
Aarwn kai. pa,ntej oi" a;rcontej th/j
sunagwgh/j kai. evla,lhsen auvtoi/j
Mwush/j

32 kai. meta. tau/ta prosh/lqon
pro.j auvto.n pa,ntej oi’ ui oi. Israhl
kai. evnetei,lato auvtoi/j pa,nta o[sa
evla,lhsen ku,rioj pro.j auvto.n evn
tw/| o;rei Sina

TO ODOEAOUEVOV €V TOVTW TM UEPEL
elvekev Thig Vepforhovong dOENG.

11 €l yap 1O KaTopyouevov oLl 0OEng,
TTOAMD UGAAOV TO Uévov v OOE).

Tradugdo (Exodo 34,27-32)

Tradugdo (2° Corintios 3,7-11)

27 e disse o Senhor a Moisés: escreve por
ti mesmo estes dizeres, pois sobre estas
palavras firmarei contigo uma alianca e
com Israel

28 e estava ali Moisés diante do Senhor
quarenta dias e quarenta noites. Nao
comeu pao e nem bebeu dgua e escreveu
estas palavras sobre as placas da aliancga,
as dez palavras

29 e quando Moisés desceu do monte e as
duas placas sobre as maos de Moisés.
Porém, ao descer ele do monte Moisés
ndo percebeu que estava glorificado o
aspecto da pele do seu rosto por falar ele
[o Senhor] com cle

30 e viram Ardo e todos os ancidos de
Israel a Moisés e estava glorificado o
aspecto da pele do seu rosto e ficaram
com medo de se aproximar dele

31 e os chamou Moisés e eles se voltaram
para ele, Ardo e todos os lideres da
assembléia, e falou com eles Moisés

32 e depois destas coisas se aproximaram
dele todos os filhos de Israel e ordenou-
lhes todas as coisas que falou o Senhor
junto a ele no monte Sinai

7 Se, porém, o ministério da morte em
letras gravado em pedras foi tornado em
gloria, de modo a ndo poderem mirar os
filhos de Israel para o rosto de Moisés por
causa da gloria do seu rosto, a que ¢
abolida, 8 como nao mais o ministério do
espirito serd em gléria? 9 Se, pois, no
ministério da condenacdo [ha] gloria, em
muito mais abunda o ministério da justica
em gloria, 10 pois também ndo estd
glorificado o que estd glorificado nesta
parte por causa da sobre excedente gloria.
11 Se, pois, o que ¢ abolido através de
gloria, em muito mais o permanente em
gloria.




249

4.3.1 — A narrativa do Moisés glorificado/transformado

Os dois primeiros versiculos de transi¢do da narrativa do Exodo acima destacam
a escrita das segundas placas da alianga,*®! que sdo lembradas na alusio de Paulo em 2°
Corintios 3,3.7. A ascensdo de Moisés ao Sinai ¢ descrita como um periodo de quarenta
dias de jejum quando ele recebeu a revelagdo dos preceitos da alianga. Aqui estdo
conceitos fundantes que serdo desenvolvidos em narrativas posteriores de ascensao aos
céus e revelacao de mistérios divinos.

A histdria, entdo, entra no tema da gloria de Moisés (v.29). Ele desce do monte
com o rosto transfigurado, mas, segundo a narrativa, ndo percebe que ha um resplendor

em sua face.

Na LXX ¢ notavel a tradugdo da raiz hebraica grn (!I‘q), que esta como verbo
“brilhar/ter chifres” (!I‘;q') na BHS, pelo perfeito passivo e participio grego “esta

glorificado/a que estd glorificada” (0edOEqOTAL/OedOEQOUEVT) de  “glorificar”

(00EALW), adotada na recepgdo paulina. As possiveis relagdes desta raiz hebraica com o
vocabulo grego ja foram abordadas.
Outra diferenca ¢ que para “o aspecto da pele do seu rosto” (h* o;yij tou/

crw,matoj tou/ prosw,pou auvtou/) na LXX, a BHS traz “a pele de sua face”
(Wyn"P' rA [). A LXX se mostra minuciosa neste ponto.

Esta gloria, este brilho, € resultante da permanéncia na presenca de Deus e de ter
falado com ele. A gloria de Moisés, entdo, esta ligada ao fato de ser ele mediador entre
Deus e o povo (Childs 1976:618). A transformagao foi conseqiiéncia da contemplacao.

Num primeiro momento (v.30), sdo Ardo e “os ancidos de Israel” (oi’
presbu,teroi Israhl) que contemplam o Moisés transfigurado e, diz o texto, ficaram
com medo. O suspense do desconhecido que inicia uma fuga ¢ interrompido (kai.
evpestra,fhsan pro.j auvto.n — e eles se voltaram para ele)*®> quando, no versiculo 31,
eles ouvem a voz de Moisés (Dozeman 2000:21,27).

No verso 30, a BHS diz que este encontro foi de Ardo “e todos os filhos de

Israel” (laer'f.yl ynEB.-lk’w>). A LXX parece querer dar melhor sentido ao

361 A questdo da relagdo entre as primeiras e segundas placas é complexa e foge do propésito aqui
pretendido. Para um bom resumo ver Childs (1976:615-617).

362 A BHS tem “e voltaram para ele” (wyl'ae WbvuY"w:).
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combinar com o versiculo seguinte, onde sdo Arao “e todos os lideres da assembléia”
(kai. pa,ntej oi’ a;rcontej th/j sunagwgh/j) que se voltam, num primeiro momento,

para Moisés. A BHS também se refere a Ardo “e todos os lideres da assembléia”
(hd’[eB’ ~yaifiN>h;-lk'w>) no verso 31, o que torna ambigua a referéncia a

todos os filhos de Israel no versiculo que antecede.
E possivel ainda que a LXX esteja fazendo uma alusdo intencional a experiéncia

anterior dos “ancidos de Israel” na recep¢do dos preceitos da alianca em Exodo 19

(Hafemann 1995:249). Em 19,7 a BHS traz “para os ancidos do povo” (~['h'

ynEq.ZIl.), uma expressao mais proxima do encontrado na LXX em 34,30.

E interessante também notar que a recepc¢do paulina traz “os filhos de Israel”

(tovg viovg Iopamd) em 2° Corintios 3,7.13 conforme Exodo 34,30.35 e ndo faz
referéncia aos “ancidos de Israel”.>¢

O relato, entretanto, avanga. Moisés os chama, e eles se aproximam e falam com
ele. Mas ha uma ordem: primeiro Ardo e os lideres da assembléia, depois todo o povo
(v.31-32). Esta primeira parte da narrativa termina com todos se aproximando do
Moisés transfigurado e ouvindo as ordenancas recebidas no Sinai.

Embora literariamente exista uma transi¢do suave do versiculo 28 para o 29, a
pericope (29-35) ndo esta muito relacionada com o incidente do bezerro de ouro (Exodo
32ss) e tem énfases diferentes do corpo principal da tradigio do Exodo (Childs
1976:617). Esta narrativa goza de certa independéncia, com conteudo que niao encontra
eco evidente em outros lugares.

O medo de contemplar o rosto glorioso de Moisés lembra as narrativas que
previnem o aproximar-se da gloria do Senhor no monte devido a seu aspecto de fogo,
fumaga, relampagos, trovoadas e estremecimento (Exodo 19,12.21-22.24;20.18-
19;24,2.17). Em meio a isso, quando o povo pede para Moisés falar com eles, e ndo
Deus, devido ao perigo (Exodo 20,19;24,2), fica implicita a idéia da necessidade de um
mediador. Na narrativa acima, a diferenga € que agora a gloria esta no rosto de Moisés.

Hafemann (1995:189-254,282-286) acredita que havia uma intencao original na
alianga do Sinai de Deus habitar no meio do povo, que foi perdida depois da quebra das
primeiras placas devido ao pecado do bezerro de ouro. A narrativa do rosto
esplendoroso de Moisés corresponderia a uma renovacdo desta alianca sinaitica que

implica numa gldria agora mediada e velada.
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Literariamente, diz Hafemann, este trecho aludido por Paulo corresponde ao
climax da narrativa da teofania do Sinai com a descida de Moisés do monte.

Entretanto, a presenga de Deus mediada parece ser uma condi¢do desde o inicio
da narrativa em Exodo 19 com os varios alertas para que o povo nio se aproximasse.
Em Exodo 33,5 ndo ¢ que a presenca de Deus ndo pudesse continuar por um momento,

como interpreta Hafemann (1995:207), mas Deus diz que “vos [sois] povo de dura

cerviz, um momento que eu subisse no meio de ti te consumiria” (*ytiyLikiw>

AB.r>qib. hl,[/a, dx'a, [g:1, @r,[0-hveq.-~[; ~T,a; - BHS).**

Nao ha a idéia de descontinuidade da presencga de Deus, mas de uma restrigao de
acesso, 0 que ja vinha ocorrendo ao longo da narrativa. Segundo Hafemann (1995:210),
a questdo teologica € que a dura cerviz do povo diz respeito a sua natureza e nao apenas
ao que fez no incidente do bezerro de ouro. Se for assim, desta perspectiva isto se
aplicaria a(s) narrativa(s) como um todo e ndo apenas a segunda parte dela(s). Falta a
tese de Hafemann uma indicacdo clara desta mudanga de perspectiva da presenga
divina, o que ndo impede, entretanto, que se pergunte se este conjunto de narrativas nao
teria sido lido assim posteriormente.

Von Rad (1986a:281) em sua anélise de Exodo 32 e 33 e a fungio do anjo de
JaHVeH conclui que “a partir deste momento efetivamente a relagdo entre Israel e Javé
se desenrola sob o signo de uma certa mediacdo”. Mas ele também diz que estas
instituicdes sdo, ao mesmo tempo, um sinal de bondade e colera divinas porque,
enquanto a santidade de JaHVeH ameaca o povo, sua misericordia o protege.
Entretanto, estes conceitos ja estio presentes desde o capitulo 19 do Exodo quando
Deus chama o povo a sua presenca, mas previne que ndo se aproxime demais.

Childs (1976:607) pode ter razdo ao afirmar que o padrdo da alianca de Exodo
34 apresenta a mediagdo de Moisés de modo mais privado que Exodo 19-24. Mas, de
qualquer forma, a énfase ¢ que Moisés ¢ o mediador. De fato, a presenca do povo ¢
destacada nas primeiras narrativas, mas com a privacdo de que ele ndo pode se
aproximar sob pena de morte (19,12). E apenas Moisés que vai a presenca de Deus.
Enfatizar demais esta diferenca entre as narrativas pode ir além do que elas pretendem.

Dozeman (2000:33-34) mostrou que Exodo 33-34 repete a seqiiéncia de

revelagdo publica e privada de Exodo 19-24. Ele nota, por exemplo, que enquanto

363 Conforme Wevers (1991:384), existem manuscritos variantes da LXX com a leitura “[os] filhos de
Israel” ([oi’] ui’oi. Israhl) no versiculo 30.
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Exodo 19,19 e 33,1 denotam uma conversacio privada entre JaHVeH ¢ Moisés, Exodo
20,18-19 e 33,4 apresentam uma conversacao publica entre eles.

A questdo ndo ¢ somente que o povo € pecador, mas também que ¢ mortal.
Mesmo Moisés ndo pode ver a gléria de Deus porque ¢ homem (33,20).3% A presenca
de Deus mediada e o acesso mais proximo de Moisés formam um quadro presente
desde o inicio da teofania em Exodo 19.

Para Dozeman (2000:28), a separagdo nao ¢ um julgamento negativo do pecado
de Israel e sim uma afirmagdo positiva da singularidade do status de Moisés e sua
autoridade. Todavia, esta conclusao de Dozeman parece carecer de maior exatiddao. A
julgar pelo conteudo das narrativas, mais do que julgamento do pecado, a separagdo ¢
afirmacao da autoridade mosaica.

Em termos literarios, esta ¢ a primeira ocasido da manifestacdo do Moisés
transfigurado como conseqiiéncia de ter ele contemplado a gléria de Deus, o que o

destaca como mediador da alianga e da presenca divina (Hafemann 1995:222).

O~

Mais do que isso, entretanto, como observa Seth Sanders (2002:404-405),

o

preciso considerar decorréncias posteriores. Num primeiro momento, enquanto
afirmado que ninguém pode ver Deus e viver (Exodo 33,20), os israelitas se deparam
com um Moisés transformado que niio é mais precisamente humano. ¢

Seth Sanders observa ainda que o quadro ¢ paralelo aos apocalipses posteriores.
A Torah ¢ transmitida a Israel por Moisés, um sabio que, como Enoque, subiu aos céus
para contemplar Deus (Exodo 24,12-18), escreveu uma revelagdo (Exodo 34,27-28)
como Enoque e se tornou semelhante a um anjo com um apavorante esplendor, também
como Enoque. Assim, no mito original da Torah, Moisés ja ¢ andlogo aos visionarios

transfigurados dos apocalipses.

4.3.2 — A recepg¢do paulina do Moisés glorificado/transformado

364 A LXX traz uma leitura diferente neste ponto: “vés [sois] povo de dura cerviz, vede que ndo outro

infortinio traga eu sobre vos e vos consuma” (u'mei/j lao.j sklhrotra,chloj o’ra/te mh. plhgh.n a;llhn
evpa,xw evgw. evfV u'ma/j kai. evxanalw,sw u'ma/j).

365 A expressdo “pois ndo verd a mim o ser humano e viverd” (YX'W" ~d'a'h’ ana;r>yI-al{

yKi), que Childs (1976:583) traduz “no mortal man can see me and live” (nenhum homem mortal pode

me ver e viver), parece enfatizar a condi¢do de humanidade, isto é, mortalidade, como empecilho para
comparecer a presenca de Deus, o que fica patente nos pseudepigrafos, como ja observado.

366 Mesmo que Dozeman (2000:27) esteja certo em dizer que, neste ponto, ha uma idealizagio mas nio
divinizagdo do Moisés transfigurado, as evidéncias, como ja demonstrado, sdo que os desenvolvimentos
foram nesta direcao.
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Os correspondentes versiculos paulinos (7-11) formam um trecho distinto, no
qual o termo “gloria” (6OE0) estd concentrado com maior nimero de ocorréncias,
construido com contrastes que empregam o vocabulo de forma significativa.

Obviamente as comparagdes se referem ao Moisés glorificado de Exodo 34,27-
35. Como ja observado, a pericope de 2° Corintios 3,7-18 constitui a Unica referéncia
clara no Novo Testamento a esta passagem, que ¢ uma narrativa ndo comentada pelos
rabinos. Com os instrumentos propostos nesta tese em mente, ¢ hora de levantar
algumas perguntas pensando principalmente no tema da experiéncia religiosa da
perspectiva apocaliptica do éxtase visionario.

A busca aqui serd entdo norteada por um grupo de perguntas (algumas ja
apontadas como subjacentes) neste ponto relacionadas principalmente aos versiculos 7-

11:

1) Qual a relagdo da natureza da gléria de Moisés com a gloria paulina? Isto ¢, qual a
natureza do(s) constraste(s) de gloria(s)?

2) Como esta gloria se identifica na experiéncia religiosa de Paulo e os corintios? E
apenas escatologica? E experimentada de algum modo no presente?

3) O que ¢é gloria geralmente traduzida como “desvanecente” (TNV KOTOOYOVUEVTV)?

4) Qual o sentido sintatico do versiculo 10?

5) Qual a semelhanga/distingdo entre as trés comparagdes? E quais as pistas disto para
um entendimento da natureza da experiéncia religiosa paulina e sua recep¢do das

crencas no Moisés transformado?

A primeira questdo pergunta pela natureza desta gloria de Moisés. O estudo ja
apresentado sobre o tema aponta para a conclusdo de que as tradi¢cdes se desenvolveram
para a concep¢do do Moisés em condigdo gloriosa supra humana e divinizada.’®” A
ascensdao de Moisés ao Sinai € tipica da ascensdo celestial. Moisés esteve na presenca
de Deus, foi transformado num ser angelical glorioso e recebeu a revelagdo dos
mistérios celestiais.

O ambito, portanto, ¢ o da ascensdo visionaria, onde o viajante contempla a

gléria de Deus, € transformado e recebe a revelacdo dos segredos divinos. Nao se

367 Childs (1976:619) acredita que o proposito do véu de Moisés na narrativa do Exodo representa uma
tradigdo resistente a divinizacdo mosaica em contraste com os xamas divinos do Oriente Préximo. Para
ele, o ponto da histdéria é que Moisés apenas refletia a gloria de Deus e ndo se tornou ele mesmo uma
divindade. Entretanto, ¢ dificil identificar sinais de que tenha sido este o propdsito do texto. De qualquer
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justifica uma exegese do texto que pressuponha uma abordagem paulina de Exodo 34
sem considerar os desenvolvimentos posteriores do Moisés transformado e glorificado.
E preciso levar a sério a afirmagdo de Renwick (1990:99) de que Paulo usa gloria no
sentido da LXX que foi desenvolvido na apocaliptica e nos pseudepigrafos e adaptado
por ele cristologicamente.

Como ja foi mencionado, geralmente ¢ reconhecido que estes cinco versiculos
sdo construidos em forma de comparacao do tipo gal vagomer. O que ¢ caracterizado

pelas expressoes:

v.7-8 “se porém ... como nio mais” (gl O¢ ... TMOG oVl UWOALOV)
v. 9-10 “se pois ... em muito mais” (gl YOP ... TOMD UGALOV)

v. 11 “sepois ... em muito mais” (&l Y0P ... TOAMD UGAAOV)

A expressdo “se ... mais” (gl ... WGALOV) pode ter o sentido de “certeza” (Bauer
2000:489) e nao implicar em contraste de qualidades e quantidades, quer dizer, de
gloria superior ou em maior grau.

Dos casos de gal vagomer no Novo Testamento citados por Furnish (1984:203)
e Cranfield (1977/9:266),%°® Hafemann (1995:271-272) se vale de Romanos 5,8-10°% ¢
11,12.24°7 como exemplos de que o primeiro elemento da comparagio que envolve o
amor salvador de Deus ndo ¢ inferior. Hafemann acredita que ndo esta implicito no
texto qualquer diferenca de natureza ou grau, qualidade ou intensidade, que envolve o
contraste referido. Para ele, a unica base de comparacdo ¢ a dissimilaridade entre os
dois ministérios caracterizados como “da morte” e “do espirito”.

Mas ele deixa de mencionar Romanos 5,15.17,>’! uma intrigante passagem em

que as palavras “em muito mais” (JTTOAAQD UGAAOV) estdo acompanhadas de

forma, se ele tiver razdo, as evidéncias sdo de que isto ndo impediu o desenvolvimento de tradi¢des do
Moisés divino. Tradigdes que ja foram apresentadas nesta tese.

368 Mateus 6,30;7,11; Romanos 5,8-10.15.17;11,12.24; 1° Corintios 12,22; 2° Corintios 3,11; Filipenses
2,12; Filemon 16; Hebreus 12,9.25.

369 <8 Mas Deus prova o seu proprio amor para conosco pelo fato de ter Cristo morrido por nos, sendo nds
ainda pecadores. ° Logo, em muito mais (;toAM® wOALOV) agora, sendo justificados pelo seu sangue,
seremos por ele salvos da ira. '° Porque, se nés, quando inimigos, fomos reconciliados com Deus
mediante a morte do seu Filho, muito mais (;toAA® UGALOV), estando ja reconciliados, seremos salvos
pela sua vida;” (ARA).

370 €12 Ora, se a transgressdo deles redundou em riqueza para o mundo e o seu abatimento em riqueza
para os gentios, quanto mais (5100w UGALOV) a sua plenitude! ... 2* Pois, se foste cortado da que, por
natureza, era oliveira brava e, contra a natureza, enxertado em boa oliveira, quanto mais (100w UGALOV)
ndo serdo enxertados na sua propria oliveira aqueles que sao ramos naturais!” (ARA).

371 ¢S Todavia, ndo € assim o dom gratuito como a ofensa; porque, se, pela ofensa de um s6, morreram
muitos, muito mais (TTOAG WOALOV) a graca de Deus e o dom pela graga de um s6 homem, Jesus Cristo,
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“abundou/abundancia” (§teplooevoev/meprooetav).’’> Embora seja dificil explicar a
natureza desta abundancia, o que fugiria ao propdsito deste trabalho, o fato é que o
segundo elemento supera o primeiro.*”?

Ainda que a afirmagdo de Stockhausen (1989:117-118) de que o gal vagomer
sempre indica uma qualidade em maior grau do segundo termo seja exagerada, o
contexto aqui parece indicar justamente isto.

Assim, mesmo que a expressdo reforcada por “em muito” (TTOAAD) ndo seja

decisiva, associada ao verbo “abunda” (tepL00€VeL) no versiculo 9 parece fatalmente
indicar que Paulo pensa em uma gloria superior a de Moisés (Thrall 1994:240) ou mais
esplendorosa (Furnish 1984:229; Kruse 1994:101). Isso fica ainda mais refor¢ado pela
repeti¢do de abundancia “sobre excedente” (Vitepfalhoviong) da gloria no verso 10.
Mas esta diferenciacdo esta relacionada ao contraste entre os “ministérios” e

também com o que ¢ acrescido neste contraste (v.7-9):

Contraste Acréscimo

“em letras gravado em pedras ... de
“o ministério da morte/da condenagao” modo a ndo poderem mirar os filhos

(1) drokovio Tod BavdTov/Thg katakpioewg) | de Israel para o rosto de Moises por
causa da gloria de seu rosto”

Versus (Vv YOAUUOOLY EVIETUITOUEVT|
ABoLg ...0oTe ur duvaobot
dtevioor Tovg viovg Topomh el TO
TPO0OTOV MmHGEWS dLdL

TV 0OEav 10D TPOOMITOUV CTOD)

“o ministério do espirito/da justica”
(M dokovia ToD TVEVUOTOS/THG dLkaoovvn)

foram abundantes sobre muitos ... !7 Se, pela ofensa de um e por meio de um so, reinou a morte, muito
mais (TOAAD HOAAOV) 0s que recebem a abundancia da graga e o dom da justiga reinardo em vida por
meio de um so, a saber, Jesus Cristo.” (ARA).

372 Filipenses 2,12, onde ocorre a mesma expressdo, também deixa transparecer a idéia de que a
obediéncia deve ser maior, mais intensa, na auséncia de Paulo. Isto ¢, a auséncia do apdstolo demanda
esfor¢co maior: “Assim, pois, amados meus, como sempre obedecestes, ndo s6 na minha presenga, porém,
muito mais (TOAMAQ® WGAAOV) agora, na minha auséncia, desenvolvei a vossa salvagdo com temor e
tremor;” (ARA).

373 Bruce (1986:107) considera surpreendente que Calvino (1997:192) tenha considerado a possibilidade
de relagdo numérica (mais sao os alcangados pela graca do que os sem ela) em contraste com a tendéncia
a uma soteriologia pessimista de calvinistas posteriores. Késemann (1980:152-153) apresenta uma
interpretacdo apocaliptica para esta passagem. A questdo ¢ que no horizonte apocaliptico o tempo do fim
¢ infinitamente superior & época marcada pela queda de Addo. Neste caso, mesmo que os temas da
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E preciso perguntar, entio, porque Paulo chama o ministério de Moisés de
ministério da morte e da condenagdo e contrasta com espirito e justica.

Um procedimento comum ¢ associar estes contrastes a temas prediletos de
exegetas e tedlogos no campo paulino. Plummer (1915:91), Bruce (1978:191), Thrall
(1994:249), Kruse (1994:102), por exemplo, dao destaque para o tipico tema da
justificagdo pela fé. Este ultimo autor chega a dizer que a presenga do assunto nesta
passagem soma para evidenciar que a doutrina da justificacdo pela fé ¢ central para
Paulo e ndo apenas um argumento polémico de ordem periférica nas crengas paulinas.

Paralelo a isto, ha também a tradicional abordagem aliancista, j& referida, nos
ultimos anos reforcada por James Dunn (2003:187-190) e confirmada por Hafemann
(2000:147ss) em seu comentario mais recente de 2° Corintios.

Em obra um pouco mais antiga, porém, com conteudo mais académico e que
trata especificamente de 2° Corintios 3, Scott Hafemann (1995:274-286) nota que o
acréscimo citado acima destoa da seqiiéncia natural do gal vagomer. Justamente por
isso, segundo Hafemann, ele constitui o eixo da argumentagdo paulina ¢ dd o tom da
exata natureza da dissimilaridade entre os dois ministérios.

O que Hafemann diz, basicamente, ¢ que o elemento diferenciador dos
contrastes ndo estd nos ministérios em si mesmos ou na gloria aludida, mas na dureza
do coragio do povo de Israel, com base no contexto geral de Exodo 32-34.

Mesmo que isto seja correto, ndo € tudo. Para Paulo ¢ a letra que “mata”, € o
ministério mosaico que ¢ “da morte/da condenagdo”. O resultado € que os israelitas ndo
podiam contemplar a gloria. Ha algo implicito na prépria situagdo, além da dureza do
coragdo do povo. A argumentacdo teoldgica de Hafemann parece enfraquecer estes
elementos textuais.

O que pode estar implicito na situagdo ¢ que a propria aproximacdo da presenca
gloriosa de Deus ¢ perigosa. Estd evidente ao longo da ascensdo mosaica ao Sinai e nao
apenas apos o pecado do bezerro de ouro. A identificacdo do ministério de Moisés
como “da morte” junto com a declaracdo de que os filhos de Israel ndo podiam olhar
para seu rosto por causa da gloria lembram os vérios alertas de que a aproximacgao da

gléria de Deus tinha perigo de morte, como ja observado.

intensidade e superioridade nao sejam decisivos para este texto de Romanos, como alerta Kdsemann, os
conceitos parecem estar implicitos.
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A afirmagdo de que os israelitas ndo podiam olhar o rosto de Moisés “por causa
da gloria” (Ou0 Tnv 00Eav) indica onde esta a questdo: contemplar a gloria envolve
perigo de morte.

A ameaca de morte e destrui¢do decorrentes da proximidade da gloria do trono
divino ¢ bem conhecida nos ambitos visionarios de ascensdo celestial. E mais natural
relacionar a argumentacdo paulina com desenvolvimentos posteriores de Moisés e sua
viagem sinaitica (celestial), sua transformagdo e recep¢do da Torah — a revelagao dos
mistérios divinos.

Em ambito mais geral, Davila (2001:126-155), que relaciona a mercabhd com
os Hekhalot e as praticas xamanicas, descreve o principio da desintegracdo e
reintegracdo iniciatéria. O caso é que o contato do visionario com o reino celestial ndo
¢ feito sem sofrimento e perigo de morte. O céu ¢ um lugar perigoso. Tipicamente, o
iniciado passa por um processo de destruicdo e reintegracdo ou renascimento — uma
transformacao.

Morray-Jones (1993a:1ss) apresentou as similaridades entre a experiéncia
visionaria paulina relatada em 2° Corintios 12,1ss e a recepg¢do rabinica da teofania
mosaica do Sinai e revelagdo da Torah, especialmente a versdo mistica dos quatro

) 374

homens que entraram no pardes (SdI‘p) ou paraiso (JToPAOEL00G Admitido isso,

374 Rowland (1982:310-312) apresenta as quatro versdes da historia dos quatro homens, no Tosefta,
Talmude Babilonico, Talmude de Jerusalém, e Cantico dos Canticos Rabba. Apesar das diferengas,
Morray-Jones (1993a:10-12) acredita que a forma mais antiga da historia alude quase certamente a uma
ascensdo ao templo celestial. Apenas para visualiza¢do do leitor, segue aqui uma tradugdo minha da
histéria a partir do hebraico de Schéfer (1981:145-146 §338-339,344-346) com consulta ao inglés de

Morray-Jones (1993a:7-9): “Disse Rabi Aqiba: Quatro eramos os que fomos para o paraiso (SdI’p). Um
olhou e morreu, um olhou e foi ferido, um olhou e cortou as plantas e eu fui em paz e voltei em paz. E
porque fui em paz e voltei em paz? Nao porque eu sou maior que meus companheiros, mas meus feitos
me levaram a cumprir o ensino que ensinaram os sabios na sua Mishndah: ‘Teus feitos te aproximardo e

teus feitos te afastardo’. E estes sdo aqueles que foram para o paraiso: Ben Azzai (yaz[ 'b), e Ben

Zoma (@MWZ !bW), ¢ Elias o Outro (rXa [Xylaw), e Rabi Agiba (@abyq[ *Tw). [*] Ben Azzai
olhou dentro do sexto palacio e viu o brilho do reflexo das pedras de marmore que se tornaram os pisos
no palacio e seu corpo ndo suportou e abriu sua boca e perguntou-lhes: ‘As aguas, o explendor delas, qual
seu bem?’ e morreu. Sobre ele a Escritura diz: ‘Custoso aos olhos de JaHVeH a morte de seus fieis’. Ben
Zoma olhou no brilho nas pedras de marmore e imaginou que aquilo era agua. E seu corpo suportou que
ndo perguntasse-lhes. Porém, seu conhecimento ndo suportou e foi ferido. Saiu do seu conhecimento.
Sobre ele a Escritura diz: ‘Mel encontraste? Coma o suficiente para ti sem que te fartes dele e vomite’.

Elias Ben Abuyah (hywba 'b [Xyla) desceu e cortou as plantas. Pois [de que] lado cortou as
plantas? Disseram: ‘Sempre que veio para as casas de reunido e para as casas de ensino e aconteceu que
viu 14 criangas sendo bem sucedidas na Torah ele comegou a falar contra elas e elas silenciaram. E sobre
ele a Escritura diz: ‘Nao dé tua boca para fazer pecar tua carne’ [*] Rabi Aqiba subiu em paz e desceu em
paz. E sobre ele a Escritura diz: ‘Puxe-me, apds ti correremos. Me fara entrar o rei nos seus quartos’. E
disse Rabi Agiba: ‘Naquele tempo que subi para as alturas dei entradas do firmamento mais do que
entradas de minha casa. Em que alcancei a cortina sairam anjos de destrui¢do para me destruir. Disse-lhes
o Santo, bendito seja ele, ‘Deixai em paz este ancido, porque ele ¢ digno de contemplar minha gloria.”

* Apos a identificacdo dos quatro que foram ao paraiso e apoés a exortacdo para que Elias Ben Abuyah
nao peque com a boca, no Talmude Babilonico aparece, respectivamente, uma exortagdo de Rabi Agiba
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nao ¢ dificil concluir a favor de relagdes também com os conceitos de transformacgao
presentes nesta mesma epistola paulina.

Ainda segundo Morray-Jones, esta teoria da relagdo do éxtase paulino com o
misticismo judaico, com destaque para a histéria dos quatro viajantes celestiais, foi
proposta primeiramente por Wilhelm Bousset, passou por Hans Windish e chegou a
Gershom Scholem. Ela considera um rastro de tradi¢gdo que tem como textos fundantes
a teofania mosaica sinaitica e as visdes de Isaias 6 e Ezequiel 1. Vivéncias religiosas
posteriores desenvolveram a partir dai um conceito ambivalente quanto a gléria divina
como algo maravilhoso e misterioso, mas também terrivelmente danoso e proibido.>”

Scholem (1972:53-54), de fato, defendeu que Paulo estd incluido numa tradi¢ao
de ascensdo celestial ao paraiso, representada por esta histéria dos quatro homens, que
denota o perigo da ascensdo celestial. Ele acredita que este perigo ¢ realmente o tema
que estd por trds desta concepg¢do, também presente, segundo ele, no grande papiro
magico de Paris.

Nestas paginas de seu livro, Scholem cita uma outra histéria, retirada dos
Hekhalot, em que o viajante celestial considerado indigno de contemplar a gléria divina
¢ hostilizado por anjos e comparado aos que ndo podiam ver a gloria de Deus por causa
do pecado do bezerro de ouro.>’® Fica evidenciada uma tradi¢io visionaria que liga o
perigo de morte na ascensdo a teofania mosaica e a historia do bezerro de ouro.

Morray-Jones (1992:23) faz associagdo entre tradi¢coes rabinicas e midrdshicas
que envolvem a metamorfose de Moisés e visdo divina dos israelitas no Sinai que

acarreta transformagio.’”” Nesta instincia, incapazes de se manterem diante da visdo da

para que, ao se aproximarem da pedra de marmore, nio digam “Agua! Agua”, sob pena de castigo; ¢ a
visdo que Elias tem de Metatron ¢ declara pensar que, possivelmente, existiriam dois poderes no céu.
Estes trechos aparecem no inglés de Morray-Jones. Este ultimo também no terceiro Enoque, como ja
abordado.

375 Este paradigma visionario falta as consideragdes de Hafemann (1995:271ss), que se debate com a
suposta incongruéncia e natureza auto-destrutiva de um argumento de que o ministério mosaico seria
glorioso a0 mesmo tempo em que seria destruidor. Dai seu argumento de que Paulo ndo estd comparando
a natureza dos ministérios ou a intensidade da gloria. Ele concluira que o foco esta apenas na fungao da
lei diante do pecado e coracdo endurecido do povo.

376 A tradugdo portuguesa do livro de Scholem traz: “Mas, se alguém fosse indigno de contemplar o Rei
em sua beleza, os anjos nos portais perturbavam seus sentidos e o confundiam. E quando eles lhe diziam:
‘Entra’, ele entrava, e instantaneamente eles o agarravam e o atiravam na corrente chamejante de lava. E
no pordo do sexto palacio era como se centenas de milhares e milhdes de ondas de dgua se levantassem
contra ele, e ndo havia uma unica gota de agua, s6 o brilho etéreo das placas de marmore com que o
palacio era revestido. Mas se ele estava em pé em frente aos anjos e perguntava: ‘Qual ¢ o significado
destas aguas’ (sic), comegavam a apedreja-lo e diziam: ‘Infeliz, ndo vés com teus proprios olhos? Es
talvez da semente dos que beijaram o Bezerro de Ouro, e indigno de contemplar o Rei em sua beleza? ...
E ele ndo pode sair até que eles lhe golpeiem a cabega com barras de ferro e o firam. E isto serd um sinal
para todos os tempos de que ninguém podera errar as portas do sexto palacio e ver o brilho etéreo das
placas e perguntar por elas e toma-las por agua, para que nao se ponha em perigo’”.

377 Morray-Jones cita BT Shabb. 88b; Ex. R. 29.4; Song R. 6,3-4; Midrash Tehillim 68,5; Pesikta Rabbati
20,4.
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gléria de Deus, os israelitas morrem, mas revivem por mediacdo de anjos sob comando
divino. Esta por tras disto o tema da “initiatory death” (morte iniciatoria) em que o
povo, ao ver a gloria, passa por uma experiéncia de morte que leva a um renascimento,
o que implica em uma transformagao para uma condi¢do imortal.

Mas, continua Morray-Jones, esta condi¢ao gloriosa fica perdida como resultado
do pecado do bezerro de ouro ou, conforme algumas fontes, o povo fica abatido pela
experiéncia e pede que Moisés seja intermedidrio, e entdo retorna a condigdo anterior de
mortalidade.’”®

Neste caso, crengas deste tipo desenvolvidas nos ambientes judaicos podem ter
feito parte do arcabougo paulino e sua concepg¢do visiondria pods conversao da gloria de
Moisés como algo ndo permanente e de perigo mortal.

Assim, ndo ¢ o caso de Paulo ter feito uma leitura teologica das narrativas da
ascensdo mosaica no Exodo. O caso ¢ que ele, em sua experiéncia visionaria, ¢ herdeiro
de tradi¢cdes que associaram o pecado do bezerro de ouro e a impossibilidade do povo
contemplar a gléria de Deus com os perigos de morte na tradicdo de ascensdo
visionaria. Essa ¢ uma heranca que tem na ascensdo mosaica ao Sinai um texto fundante
lido a partir da experiéncia extatico-visiondria de natureza litirgica.”

Ao contrastar “ministério da condenacdo” com “ministério da justica”, Paulo da
aqui sua contribui¢do com seu tema tipico da justificagdo. Como observou Stockhausen
(1989:117), a palavra “justica/justificacdo” (dLkoLOOVVY) ndo ocorre nos textos
proféticos que normalmente sdo vistos por tras desta passagem.

Alan Segal (1990:174-183) argumenta que com a linguagem da justificagdo
Paulo define uma nova comunidade apocaliptica e ndo necessariamente uma nova

teologia.*®® Ele acredita numa relagiio analdgica entre Paulo e Qumran®! e numa certa

378 Morray-Jones cita como exemplo o Cantico dos Canticos Raba 1,15, no qual é afirmado que como
resultado de ouvir a voz divina no Sinai, os israelitas tiveram o conhecimento da Torah fixado em seus
coragdes, mas depois retornaram ao estado de aprendizado e esquecimento.

379 Davies (1965:106-108,313) vé proximidade desta passagem com o Ambito clltico da festa dos
tabernaculos, uma vez que Paulo e os cristdos se entendiam como participantes de um novo €xodo.

380 Ndo cabe aqui uma ampla discussio do tema da justificagdo em Paulo em termos teologicos dada a
complexidade e amplitude do tema e da enorme quantidade de material escrito sobre a questdo. Uma
abordagem resumida do assunto a partir de Romanos 1,16-17 foi feita em outra obra (Machado
2000:61ss).

381 Segal cita, por exemplo, 1QS Col. XI linhas 2,5,9, que a tradugo portuguesa em Martinez (1995:60)
traz: “Quanto a mim, em Deus estd o meu juizo; em sua mao esta a perfeicdo de meu caminho com a
retiddo do meu coragdo; e por suas justicas apaga o meu pecado. ... Do manancial de sua justica ¢ meu
juizo, e de seu mistério maravilhoso a luz em meu coragfo. ... Porém eu pertengo a humanidade impia, a
assembléia da carne iniqua; minhas faltas, minhas transgressdes, meus pecados, {...} com as perversdes
de meu coragdo,”. Na verdade, toda esta coluna XI esta repleta de confissdo e dependéncia da justica e
misericordia de Deus.
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similaridade entre Paulo e os rabinos*®* quanto as crencas relativas a justificacdo. A
singularidade paulina estd em que a justificacdo ¢ somente pela f€é sem as obras da lei, o
que coloca a Torah e a fé em oposi¢ao. Esta particularidade de Paulo o distingue ndo sé
dos grupos judaicos da época, mas também dos outros escritores cristios.*3> Aqui estd
uma contribui¢do propria de Paulo que, acredita Segal, ndo foi parte importante das
crencas cristas antes dele.

Um aspecto notoério destacado por Segal ¢ que as similaridades entre Paulo e
Qumran que véem a justificacdo como dependéncia da intervencao divina para salvar o
pecador deriva de situagdo social semelhante. Para ele, Paulo e os outros grupos
sectarios do primeiros século, inclusive os outros grupos cristdos, compartilham da
psicologia da conversao.

Tal psicologia da conversdo, conforme Segal, ¢ baseada nos relatos
retrospectivos de convertidos sobre seu estado mental antes da conversao ¢ nao na
situacdo psicoldgica real antes da experiéncia de conversdo. Geralmente estas pessoas
falam de uma condi¢do problematica anterior de que foram salvas. Este processo da
salvacdo pessoal ¢ inaugurado pela adesdo a uma seita religiosa que se vé como a
comunidade da nova alianga.

Como ja foi notado, ¢ bem possivel que estes contrastes paulinos, portanto,
tenham uma relagdo com este contexto conversionista. E até mesmo possivel que a
radicalidade dos contrastes que surpreendem pela concep¢ao tdo negativa da tradigdo

mosaica possa ser colocada na conta da psicologia da conversao.

No debate exegético tradicional, a resposta a segunda pergunta levantada
acima acaba ficando por conta do sentido mais exato dos verbos “serd” (£otai) e

“abunda” (tepLooeveL), futuro e presente respectivamente, nos versiculos 8 € 9.

Alguns autores, como Munck (1959:58-60), insistem na orientacdo futura do
texto. Para ele, a passagem trata da salvagdo escatoldgica de Israel. Neste caso, a
relagdo com a experiéncia religiosa em tempo presente fica enfraquecida por causa do

conceito de gloria suspensa, a se realizar somente no futuro.

382 Segal (1990:175) cré que os rabinos concordariam que a justificagdo é algo que Deus concede em

resposta a fé, mas ndo a ponto de colocar a Torah e a fé em oposigdo. E. P. Sanders (1987:33ss,419-428)
depois de relacionar varios textos rabinicos (e também textos de Qumran e pseudepigrafos) que denotam
a dependéncia do fiel na misericordia de Deus e ndo numa crenga em justificacdo pelas obras, conclui
que, no rabinismo, a salvagdo € alcangada por misericordia divina mais que por mérito humano.

3% E possivel que Tiago 2,14-26 seja uma reagdo a Paulo ou a grupos paulinos. O caso ¢ que Romanos
4,1ss e a referida passagem de Tiago usam os mesmos termos-chave: justificar/justificacdo, obras,
crer/fé; e usam o mesmo exemplo — Abrado. Enquanto Paulo argumenta que Abrado foi justificado pela
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Mas a tendéncia da maioria dos exegetas, bem representada por Plummer
(1915:90), Martin (1986:62-63), Furnish (1984:204), Hafemann (1990:316) e Thrall
(1994:245), ¢ reconhecer que o contexto ndo permite um sentido apenas futuro.

Uma abordagem tipica ¢ aquela encontrada em Calvino (1995:67-68,71,79) que
vé a gldria e transformagdo em tempo presente num sentido espiritual interiorizado com
base em Jeremias 31,33ss, que progride para uma apari¢ao gloriosa no escaton.

H4 uma tendéncia encontrada em vérios autores®®* de enfatizar que a gloria da
nova alianga ¢ interna, revelada externamente s6 no futuro, em contraste com a gloria
externa visivel do texto mosaico envolvido. Stockhausen (1989:115-116 n.54) afirma
que Paulo ndo reclama para seu ministério uma gloria fisica e visivel como no
ministério de Moisés.

Este tipo de leitura do texto coloca a gloria apenas no campo ético psicoldgico
de uma transformag¢do do coragao que resulta em certos valores comportamentais,
diferente da comparada gldria esplendorosa visivel da tradicdo mosaica.

Renwick (1991:113-121), por sua vez, reconhece a gldria visivel envolvida e o
ambiente litargico, para ele demonstrados também pela semelhan¢a com a restauracio
escatoldgica da gloria do templo em Ageu 2,1-9. Mas ele insiste que, por causa de

Ageu, a perspectiva deste texto paulino quanto a gldria visivel € basicamente futura, e

faz do aspecto presente “abunda” (7epLo0eveL) no versiculo 9 um “futuristic present”

385

(presente futurista). Entretanto, sua énfase ndo leva em conta suficientemente’® que,

tanto em Ageu como em Paulo, a escatologia da gloria ¢ iminente, muito ligada ao
presente. 3%

Uma perspectiva diferente aparece em Barbaglio (1989:422-425), para quem
foram os adversarios de Paulo que deram énfase em uma gloria visivel e extatica. A sua
experiéncia do espirito, segundo Barbaglio, colocava-os como ‘“verdadeiras
reencarnagdes de Moisés”. Enquanto para estes a experiéncia da gloria e do espirito era

de natureza extatico-carismatica exibicionista, para Paulo tratava-se da transformacao

dos coracdes, que caracterizava humildes servidores capacitados pela graca de Deus.

fé e ndo por obras, Tiago afirma que ele foi justificado por fé e também por obras. Na linguagem um
tanto rude de Champlin (1982:44), se acontecesse uma conferéncia entre Paulo e Tiago “sairia fogo”.

384 Barclay (1975:189-193), Champlin (1982:320), Beasley-Murray (1985:37), Comblin (1991:67-68),
Hughes (1992:103), Kruse (1994:108).

385 Na verdade, ele reconhece uma tenséo entre presente e futuro, mas insiste que a gloria visivel é futura.
Entretanto, em Ageu 2,9, tdo importante para Renwick, a gléria do novo templo pode ser considerada
tanto escatologica como eminente, muito ligada ao templo cuja construg@o estava em andamento.

386 Algo semelhante ao que Bultmann (1983:258) chamou de “escatologia preséntica” paulina que
mantém uma “escatologia futtrica”.
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A tese de Barbaglio depende muito de uma concepgao dos adversarios de Paulo
que ndo ¢ descrita na passagem. Esses inimigos paulinos estdo literariamente
pressupostos, mas nao expostos. Nao ha como saber, com seguranca, qual teria sido a
postura deles. Aparece na pericope apenas alguns vislumbres de como Paulo os via, ndo
como eram de fato, nem como foram percebidos pelos corintios.

Ha varios anos James Denney (1899:121-128) argumentou que o aspecto futuro
do verbo ndo ¢ temporal, mas logico e que a gléria é presente, mas nao estd
textualmente definida.

O proprio intercambio dos dois aspectos verbais (futuro e presente) ja ¢ um sinal
de que a anélise morfologica ndo ¢ o inico ou mesmo o melhor caminho para elucidar a
questdo. Ha algo mais a ser considerado e a sugestdo ¢ que se trata do aspecto litargico,
com conotagdes apocalipticas de éxtase visionario.

Considerando o quadro de plausibilidade de um contexto litirgico-visiondrio
que vem sendo apresentado e o contexto geral deste trecho paulino no ambito das
tradi¢gdes do Moisés transformado, é possivel que as teses de Renwick e Barbaglio
tenham contribui¢des importantes, apesar das limitagcdes destacadas acima.

Ha evidéncias de que o contexto ¢ litlirgico e também extatico-visionario. Mas
ndo se trata de uma escatologia com énfase apenas futura (Renwick) ou de praticas
extaticas apenas dos adversarios de Paulo (Barbaglio). Ha sinais de que tanto Paulo
como os corintios, € mesmo os adversarios aludidos, eram praticantes deste tipo de
religiosidade. Neste caso, a gloria visivel ¢ experimentada em éxtase visionario tipico
da tradi¢do apocaliptica, como ja foi demonstrado. Até porque, como disse Smith
(1996:58), o cristianismo primitivo era constantemente orientado para a ascensdo aos
céus.

Os dados textuais sdo que o interesse maior de Paulo nestas comparagdes tipo
qal vagomer estd no tema da gloria, o que fica explicito pela concentragdo do conceito
nestes versiculos, como ja exposto. A comparagdo ¢ feita com a gloria fisica visivel no
rosto de Moisés, que desde o inicio teve relagdes liturgicas com a tenda do encontro e o

tabernaculo’®’

e que foi desenvolvida e chegou aos tempos de Paulo com conotacdes de
éxtase visiondrio cultico. Moisés era um viajante celestial que foi transformado num ser
glorioso que contemplou o trono divino, um paradigma presente no imagindrio dos
cultuantes posteriores, que se viam incluidos num culto comunitario extatico de viagem

celestial.

387 Ver adiante “Paulo e o véu de Moisés”.
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Sendo assim, agora a gldria ndo ¢ apenas interior ou escatoldgica, mas também
extatico-visiondria. At¢ mesmo destacadamente uma experiéncia proléptica da gléria

visivel que se da em éxtase visionario.

A terceira questao introduz a expressdo adjetiva paulina acrescida a gloria
usualmente®®® traduzida por “desvanecente” (Tnv katapyovuévnyv). Esta primeira
ocorréncia do conceito na passagem (v.7) ¢ um participio com funcdo adjetiva que
modifica “a gloria” (v 06Eav) apresentada como a causa dos israelitas ndo poderem
olhar para o rosto de Moisés. No verso 11 aparece também no participio, mas agora em
género neutro (TO KOTAOYOVUEVOV), em contraste com o também género neutro “o
permanente” (TO wévov). Ocorre novamente no final do versiculo 13, numa forma do
participio que pode ser género masculino ou neutro (10D katapyovuévov). E, por fim,

em forma verbal indicativa (kotopyettor) no final do verso 14.

No Novo Testamento, além de Lucas 13,7 ¢ Hebreus 2,14, o termo aparece
exclusivamente no corpus paulinum, com maior numero de ocorréncias na
correspondéncia corintia.®® O sentido basico estd ligado com as idéias de “tornar

» e » » »

improdutivo”, “tornar inoperante”, “tornar sem efeito”, “abolir”, “invalidar”, “libertar”
(Liddell e Scott 1985:908; Bauer 2000:525-526).

Apenas para exemplificar, para Paulo “Anulamos (kotopyobuev), pois, a lei
pela fé¢? Nao, de maneira nenhuma! Antes, confirmamos a lei.” Por outro lado, assim

como, se o marido morrer, a mulher “desobrigada (katjoynton) ficara da lei conjugal”,

13

assim também ... libertados (kotnoynonuev) da lei, estamos mortos ...” (Romanos
3,31;7,2.6 ARA).

Aos Galatas que, segundo Paulo, tendiam a abandonar o seu evangelho, ele diz
“De Cristo vos desligastes (katnoynonte), vos que procurais justificar-vos na lei;” e diz

que no caso de continuar pregando a circuncisdo “estd desfeito (kotjoyntal) o
escandalo da cruz” (Gélatas 5,4.11 ARA).

A maior ocorréncia acumulada ocorre nesta pericope em estudo, o que
demonstra um destaque especial para um conceito importante no escopo geral paulino.

Este fato, associado a raridade do emprego da palavra no mundo antigo, levou

388 Segundo Hafemann (1995:286), a decisdo quase universal ¢ de traduzir o termo nesta passagem deste
modo, com a conotacdo de que a gloria da face de Moisés estava vagarosamente se dissipando. Em
portugués, esta traducdo ou semelhante ocorre em ARA, TEB, BJ, NVI, BLH, NTLH.

39 Romanos 3,3.31;4,14;6,6;7,2.6; 1° Corintios 1,28;2,6;6,13;13,8 (2x).10.11;15,24.26; 2° Corintios
3,7.11.13.14; Galatas 3,17;5,4.11; Efésios 2,15; 2° Tessalonicenses 2,8; 2° Timoteo 1,10 (CGNT).
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Hafemann (1995:301-309) a apresentar um estudo especifico do vocéabulo. Ele quer, na
verdade, demonstrar a inadequacdo da tradugcdao “desvanecer” e a conseqiiente
implicacdo de uma interpretacdo paulina da gléria mosaica em dissipagdo.

Hafemann observa que, tanto na voz ativa como passiva, sempre se refere a
destruicdo ou abolicdo de alguma coisa.**® No contexto corintio, o verbo normalmente

traz nocao escatologica, em alguns casos com conotagdo proléptica. La Paulo afirma
que “vira o fim, ... , quando houver destruido (katopyfon) todo principado ...”, “O

ultimo inimigo a ser destruido (kKatapyeltol) ¢ a morte.” Ao mesmo tempo, num
contexto de revelagdo proléptica do espirito, Paulo diz que nao expoe a sabedoria “dos

poderosos desta época, que se reduzem a nada (TQOV KatoEYoVUEVOV);” (1° Corintios
15,24.26;2,6 ARA).

Em seu zelo morfologico, entretanto, Hafemann ndo deu tanta atengdo ao fato de
que, além de Romanos 3,31 e 1° Corintios 2,6;15,26, o aspecto presente do verbo ¢
usado somente nesta passagem de 2° Corintios. Este emprego poderia ser entendido
como “o que esta no processo de se tornar inoperante”. Dai alguns, como Belleville
(1991:204-206), tiraram “desvanecente”, também pela relagdo com a conotacgdo de luz
no contexto.

Ou ainda, mesmo que seja rejeitada a idéia de gloria em dissipagdo, poderia ser
considerado o conceito de gldria obsolecente, algo tido como de “indole transitoria”.>"!

O jogo paulino “velha/nova alianga” (v. 6 e 14), que ¢ somado ao tema da gléria, pode

ter semelhanca com a citacdo de Jeremias 31 em Hebreus 8,8-13. O autor de Hebreus
joga com a palavra “nova” (kKouvnVv) para afirmar que a primeira alianga “esta

envelhecida” (temolaimkev), isto €, “perto de desaparecimento” (£yyVg APavIOUOD).
De qualquer forma, parece que Hafemann esta correto em que o emprego deste
verbo, por si sO, ndo justifica atribuir a Paulo uma crenga de que Moisés colocava o véu
para esconder uma dissipacdo progressiva do esplendor. Mesmo que a maioria das
tradugdes mais recentes em inglés (como também em portugués) esteja vertendo o
verbo por “fading” (desvanecente), Paulo o usa consistentemente no sentido de algo que

foi invalidado ou abolido (Furnish 1984:203).

390 Belleville (1991:204) apela para a etimologia (katd + o + £pyov = KATOOYEW), argumenta que o
sentido de aboligdo ¢ uma ma construgdo e insiste que é mais precisa uma tradugdo com a idéia de tornar
sem poder ou sem efeito. Entretanto, como ja observado, o apelo etimolégico é enganoso. E muito
provavel que normalmente o autor do texto nao tivesse em mente a questdo etimologica da palavra, mas
sim seu significado corrente.

31 Conforme nota de rodapé da BJ.
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Acompanhando Delling (1969:453), o termo esta relacionado a uma cosmovisao
paulina que foi remodelada radicalmente por uma nova postura religiosa, que lhe deu
um papel consideravel na nova formulagdo que Paulo fez de suas crencas. Este ¢ mais
um indicio de que a experiéncia extatico revelatoria da conversdo de Paulo, que se
tornou um paradigma de sua religido, mediada pela comunidade receptora, deu-lhe uma
nova visao de suas antigas crencas judaicas. Esta seria uma implica¢do basica do uso

deste verbo.

Quanto ao versiculo 10 e seu significado, a quarta pergunta, sua sintaxe ¢
complexa, como a traducao literal oferecida deixa transparecer. O sentido geral parece
ser que o que estava glorificado (o rosto de Moisés) “nesta parte” ndo estd mais por
causa da gloria que o superou.’*? Ficou famosa a interpretacio seguida por Calvino
(1995:72-73). Para ele, assim como a lua e as estrelas t€ém brilho proprio, mas
desvanecem diante do brilho mais intenso do sol, assim também a lei, embora com
gloria propria, deixa de resplandecer diante da grandeza do evangelho.

A implicagdo ¢ que a gloria paulina tem brilho mais intenso que a gloria
mosaica, o que faz esta tltima desaparecer. Esta interpretacdo adotada por Calvino, que
jé tinha sido proposta séculos antes, foi seguida por Hughes (1992:105),*** Stockhausen
(1989:121) e Renwick (1991:112). Mas foi rejeitada por Hafemann (2000:152), que
acredita que a gloria da nova alianga supera a gloria da antiga alianca em tempo e
intenc¢do, mas nao em qualidade.

Mas, conforme abordagem anterior, ¢ duvidoso que a questdo seja apenas uma
diferenciacdo de tempo e intengdo. Com Barrett (1987:117) € possivel afirmar que, para
Paulo, visto por si mesmo o monte Sinai € cena de gloria, mas se torna nada diante da
revelagdo do evangelho. E dificil imaginar, em vista do conjunto dos elementos vistos
até aqui, que Paulo ndo estivesse considerando uma gléria superior ou maior que a de

Moisés.

32 Um problema bésico € a expressdo “nesta parte” (év TOUT® TQ WéPeL), qual seu sentido € qual das
formas verbais anteriores (“estda glorificado” 6ed0EaoTaL ou “o que estda glorificado”
10 6ed0oCaouévov) estd modificando. Também a que se refere exatamente o neutro “o que estd
glorificado” (16 6ed0ECOUEVOV). A rigor, € mais coerente considerar este Gltimo participio neutro como
modificador do “rosto” (t0 mpdowmov) de Moisés, termo também de género neutro, € nio algo mais
geral como a antiga alianga como um todo, como entende Hafemann (1995:323). E mais natural também
ligar a expressdo “nesta parte” ao participio neutro imediatamente anterior. Esta expressdo, conforme a
interpretacdo de Schlatter seguida por Barrett (1987:118), indica que o que Moisés recebeu por meio da
gloria era e permanece limitado “nesta parte”, isto ¢, em que Moisés ainda ndo tinha recebido o
ministério do espirito e da justica, mas era baseado apenas no ministério da condenagao e morte.

393 Hughes cita exemplos deste tipo de interpretagdo em Herveius, Arquelau (3° Século) e Basil.
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O contraste seguinte, no verso 11, entre “o que ¢ abolido” (T0 KOTOOYOVUEVOV)

com “o permanente” (TO UEVOV) parece apontar para uma crenga paulina de que a gloria

de Moisés ndo era permanente. Este ¢ um assunto que serd abordado na seqiiéncia.

A quinta questdo pergunta pelo que ¢ distinto e, a0 mesmo tempo, semelhante
nas trés comparagdes ¢ também pelos possiveis sinais que estas comparagdes como um
todo podem dar quanto a natureza da experiéncia religiosa envolvida.

Neste ponto parece util a forma tabular como Renwick (1991:110) presenta os

contrastes, que inclui também o versiculo 6 imediatamente anterior:

“mata” (dmoktévvel) v.6 “vivifica” (Cwomolel) v.6 ‘

“da morte” (tod Oavdtov) v.7 “do espirito” (tod mvevuatog) v.8 ‘

“da condenagdo” (tfig katokpioswe) v.9 “da justica” (tfig dukaroovvng) v.9 ‘

“o que ¢ abolido” (10 katapyovuevov) v.11 ‘ “0 permanente” (16 pévov) v.11 ‘

Renwick observa que ndo ¢ apenas a gloria que € contrastada, mas, a0 mesmo
tempo, ela € o unico elemento que figura nos dois lados, tanto mosaico como paulino.
Esta constatacdo refor¢a o fato de que o ponto principal € o contraste envolvendo a
“gloria” (00En). Entretanto, ele sustenta que o argumento da superioridade da gloria do
evangelho ndo valida, por si s6, a apostolicidade de Paulo, além de suscitar nos
adversarios a questao do porqué tal gloria superior ndo era aparente em seu rosto.

O caso ¢ que a abordagem exegética tradicional ndo tem se mostrado capaz de
explicar em que sentido exatamente a gloria paulina supera a mosaica. Pelo menos parte
do problema ¢ que esta exegese costumeira pressupde Paulo como exegeta que tinha
sua “pena” como principal arma argumentativa. Mas o estrato literario ¢ apenas um
testemunho de uma instdncia muito mais ampla e complexa — o da experiéncia
religiosa.

Seguindo as ja referidas observagdes de Wayne Meeks (1992:11-14), ha
também um outro problema a ser considerado. E que esta abordagem mencionada acaba
em generalizacdes resultantes da tentativa de evitar o perigo de impor sobre o texto

conceitos de outras disciplinas que, por sua vez, levam a um reducionismo que nega
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qualquer carater proprio da religido.>** Mesmo que este problema seja real e deva ser
levado em conta, por outro lado, como disse Meeks, “sem interpretacdo, nao existem
fatos”.

Aqui sobressai uma vantagem do procedimento adotado de uma exegese
pautada pelo método historico-religioso que considera um quadro geral plausivel.
Enquanto valoriza o texto, ultrapassa-o, a0 mesmo tempo em que evita negar a religido
carater proprio.

Na pericope em questdo ndo ha qualquer explicagdo clara de como,
experiencialmente, a gloria paulina sobrepde a mosaica como recebida por seus
oponentes. Provavelmente ndo existia mesmo muita diferenca experiencial entre os dois
lados. Possivelmente a tinica divergéncia basica era ligada aos elementos cristologicos
que acompanhavam a percepcao religiosa paulina. Enquanto em outros momentos,
como na carta aos Gaélatas e 1° Corintios, por exemplo, o texto deixa explicitos
elementos de um embate doutrinario, nesta ocasido, a questdo ¢ mais pessoal, de
legitimagao religiosa.

Assim como disse E. P. Sanders, que para Paulo, o problema do judaismo ¢é que
ndo ¢ cristianismo, neste ponto a indicacdo ¢ que o problema dos seus adversarios ¢ que
ndo estavam afinados com o evangelho de Jesus Cristo que lhe foi revelado
visionariamente.

Naturalmente, a comparagdo nao ¢ diretamente com a gléria do Moisés
transformado, mas sim com o modo como esta foi recebida através das tradicdes
visionarias que foram se desenvolvendo até Paulo.

E preciso levar em conta que a gloria de Moisés se desenvolveu como
paradigma religioso no ambiente de experiéncias visiondrias em éxtase. Deste ponto de
vista, Paulo fala da superioridade da gloria e transformacdo envolvidas em sua
religiosidade mistico-apocaliptica. Esta superioridade esta calcada numa revelacao
cristologica que supera a de Moisés e que da ousadia e liberdade de contemplagdo da

gléria divina, como serd mais desenvolvido a frente.

4.4 — Paulo e o véu de Moisés
Nos versiculos 13 a 17, introduzidos pelo 12, estd o desenvolvimento da

recepcao paulina do Moisés transfigurado ja iniciado nos versos 7 a 11, agora com

3% Ao tratar das objegdes a uma historia social do cristianismo proposta em seu livro, Meeks reconhece
as tendéncias reducionistas, como a leitura marxista, que reduz a religido de acordo com o referencial de
abordagem e lhe nega qualquer carater proprio ao trata-la como efeito de causas nao religiosas.



268

vistas especialmente ao tema do véu. Este trecho corresponde naturalmente a Exodo

34,33-35. A LXX e a recepgao paulina narram assim:

Exodo 34,33-35 (LXX)

2° Corintios 3,12-17

33 kai. evpeidh. kate,pausen
lalw/n pro.j auvtou,j
evpe,ghken evpi. to.
pro,swpon auvtou/
ka,lumma

34 h'nikadVa'n
eivseporeu,eto Mwush/j
e;nanti kuri,ou lalei/n
auvtw/| perih|rei/to to.
ka,lumma e[wj tou/
evkporeu,esqai kai.
evxelqw.n evla,lei pa/sin
toi/j ui'oi/j Israhl o[sa
evnetei,lato auvtw/| ku,rioj
35 Kkai. ei=don oi’ ui’oi.
Israhl to. pro,swpon
Mwush/ o[ti dedo,xastai kai.
perie,ghken Mwush/j
ka,lumma evpi. to.
pro,swpon e autou/ e[wj a'n
eivse,lgh| sullalei/n auvtw/|

12 "Exovteg o0V Totontny eAtido moAAfi maponola

yomuea

13 kai oV kaBdmep Mwiiofic €tiber kdhvuua,

€71l 1O TPOOWIOV 0TOD TEOC TO Wiy dteviool

TOVC VioVg Topanh eig 1O Téhog

TOD KOTAOYOVUEVOV.

14 GANO €PN T vOruaTo aTdV. dxot Yoo

Thg onuepov NUEPAS TO aTO  KAAVUUAL

€7l Tf Avoryvaoel Thg Tohatdg dabnkng uéve,

un dvoakolumtouevov 0Tl £v XpLoTd KoTapyetToL:

15 GAN Ewg ofuepov Nviko GV dvayLvmoknTol

Mwiiofig, kdAvupo €L TV KoEdioy aVTdV KElToL:

16 fviko 0t €0V EmLOTPEYN TOOS KVPLOV,

TTEQLOLPELTOL TO KAAVUUAL.

17 6 8¢ kvprog 1O vedud oty 00 8¢ T mveduo
Kvplov, éhevbeplo.

Tradugio (Exodo 34,33-35)

Tradugao (2° Corintios 3,12-17)

33 e depois que parou de estar
falando junto a eles colocou
sobre o seu rosto um véu

34 e sempre que entrava
Moisés diante do Senhor para
falar com ele removia o véu
até sair e tendo saido falava
com todos os filhos de Israel
todas as coisas que lhe
ordenou o Senhor

35 e viram os filhos de Israel
que o rosto de Moisés estava
glorificado e colocou Moisés
um véu sobre o seu proprio

12 Tendo, pois, tal esperanca com muita ousadia
procedemos, 13 e ndo assim como Moisés colocava
um véu sobre o seu rosto para ndo mirarem os filhos
de Israel para o fim do que ¢ abolido, 14 mas foram
endurecidas as mentes deles, pois até o dia de hoje o
mesmo véu sobre a leitura da antiga alianga
permanece nao sendo desvelado porque em Cristo ¢
abolido, 15 mas até hoje sempre que for lido Moisés
um véu sobre o coracdo deles jaz. 16 Porém, sempre
que [alguém] for convertido para o Senhor ¢
removido o véu. 17. Pois o Senhor ¢ o espirito e onde
[estd] o espirito do Senhor [h4] liberdade.
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rosto até que entrasse para
falar com ele [0 Senhor]

4.4.1 — A narrativa do Moisés velado

E s6 na segunda parte da narrativa que o tema do véu é introduzido. Ele entra
em cena quando Moisés para de falar com o povo. A ordem é: Moisés entra na presenga
de Deus e fala com ele, como conseqiiéncia sua face se torna gloriosa. Entdo, ele sai da
presenca de Deus (desce do monte) e, com rosto transfigurado, transmite os preceitos de
JaHVeH ao povo. Uma vez concluido este momento de mediagdo, ele coloca o véu até
entrar novamente (subir novamente o monte) na presenca de Deus.

E possivel que a mudanca de “desceu” (Kate,bainen) no versiculo 29 para

“entrava/sair/tendo saido” (eivseporeu,eto/evkporeu,esqai/evxelqw.n) no verso 34-35

represente a linguagem cultual da “tenda do encontro/tenda do testemunho” (d [eAm

lh,aO/skhnh. marturi,ou), conforme Exodo 33,7-11, em paralelo com a descrigdo da

ascensao ao Sinai.

Segundo Dozeman (2000:31-32), esta tradicao cultica da tenda do encontro €
distinta do tabernaculo sacerdotal. Ela pde énfase na revelacao “face a face” de Deus a
Moisés, o que denota a autoridade moisaica, provavelmente numa tradi¢do pré-
sacerdotal que foi incorporada nas narrativas do Exodo e que aparece também em
Numeros 11-12 e Deuteronomio 31,14-15.23. Conforme Dozeman, trata-se de um
padrao pré-sacerdotal de revelagdo da lei. Nele, a fala divina a todo Israel se desenvolve
para uma revelacdo privada a Moisés, na qual a narrativa do resplendor facial e do véu
se torna um eixo. Neste processo, a autoridade cultual e social de Moisés como
mediador se estabelece.

Existem davidas e debates sobre a relagdo desta tenda do encontro com o
tabernaculo e sobre a explicagdo critica tradicional com base na teoria documental do
pentateuco a partir das fontes E e P (Lewis 1998:636). De qualquer forma, parece claro
que a autoridade de Moisés como mediador da revelagdo divina em termos sociais €

culticos esta na superficie destas narrativas.
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O imperfeito “entrava/removia” (eivseporeu,eto/perih|rei/to) reforcado pelo
“sempre que” (h'ni,ka)**> no versiculo 34 denota uma acdo freqiientativa. Esta condi¢do
continua da gloria de Moisé€s ndo ¢ necessariamente resultado apenas de uma mediacao
agora bem mais restrita e velada por causa do episédio do bezerro de ouro. E, sim, o
climax ¢ conclusdo de toda a teofania do Sinai. Moisés é o mediador da alianca ¢ da
gloria de Deus na ascensdo sinaitica e no culto do tabernéculo.

Childs (1976:609,618,621) observa a mudanca do autor para o estilo de pratica
continua nos versiculos 34 e¢ 35. Ele também nota que o fendmeno nunca mais ¢
mencionado e que posteriormente Moisés tem dificuldades para entrar no tabernaculo
por causa da gléria de JaHVeH (Exodo 40,35). Isso, para Childs, pode ter sido
interpretado numa exegese midrashica como uma descontinuidade da gloria facial
mosaica.

Se ¢ verdade, como diz Dozeman (2000:35-37), que a necessidade implicada no
texto de colocar e tirar o véu continuamente indica uma permanéncia da nova condi¢ao
de Moisés, sua afirmagdo de que ele nunca mais expOs sua face ¢ exagerada. A
narrativa notoriamente indica uma pratica continua, mas que estranhamente nunca mais
¢ mencionada.

Mas ¢ interessante a relagdo que Dozeman observou entre a pericope da
gloria/véu de Moisés e Numeros 11 e 12. Para ele, enquanto a primeira parte da
narrativa (Exodo 34,29-33) ¢ a conclusio da revelagdo no monte Sinai, a segunda parte
(Exodo 34,34-35) é uma introdugio a jornada de Israel no deserto. A partir disto, ele
observa que o mesmo padrdao de revelagdo publica e privada que desenvolve o carater
da autoridade mosaica ocorre em Numeros 11 e 12.

Ele acredita que, conquanto Numeros 11,16ss descreva como setenta ancidos de
Israel compartilharam a autoridade judicial do véu de Moisés, Numeros 12,1ss e a
reacdao de Miriam e Ardo contra a singularidade mediatéria de Moisés reafirma o papel
ctltico unico de seu rosto glorioso. Mais uma vez, a questdo ¢ que a tese de Dozeman
depende exclusivamente de que os textos estejam no mesmo padrio, visto que a face
resplandecente e o véu ndo mais sao referidos.

Mas o curioso a partir desta analise de Dozeman ¢ que o padrao revelatorio
agora aparece em termos de manifestacao do espirito e éxtase profético, relacionados a

tenda do encontro em Exodo 33 e 34. Visto que Moisés acha pesado seu cargo, JaHVeH

395 Este termo ndo tem corresponde exato no hebraico da BHS que diz “e em entrar Moisés ... tirava ...”

(...rysiy" hv,mo abob.W). E notavel que este vocabulo (h'ni,ka) sera utilizado na atualizagio
paulina em 2° Corintios 3,15-16.
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decide reunir setenta ancidaos de Israel na tenda do encontro e compatilhar com eles o
espirito que estd em Moisés (Numeros 11,16ss).

JaHVeH desce na nuvem e fala com Moisés e tira do espirito que estava sobre

ele para compartilhar com os ancidos e “Quando o espirito (X;WTrh'/to. pneu/ma)
pousou sobre eles, puseram-se a profetizar (WaB.n:t.YIw:/evprofh,teusan), mas

nao continuaram (WpS'y" al{W>/ouvke,ti prose,gento)” (Numeros 11,25 — TEB).

O que foi traduzido acima por “puseram-se a profetizar”, que reflete a versao da
LXX (evprofh,teusan), tem uma forma verbal intensiva (WaB.n:t.YIw:) na BHS.
Ao que parece, 0 caso é que os ancidos cairam em transe (Gray 1976:113).3%

Esta raiz hebraica (abn) esta geralmente relacionada ao profeta como alguém

que fala em lugar ou em nome da divindade. Entretanto, a natureza desta experiéncia
religiosa nao fica sempre evidente.

Esta forma intensiva também aparece em 1° Samuel 10,5-12;19,20-24, que Gray
considera estarem no mesmo contexto religioso. A primeira destas narrativas (10,5-12)

¢ seqliéncia da ungdo de Saul como rei. Samuel diz que ele deveria se encontrar com

um grupo de profetas (~yaiybin>/profhtw/n) e acrescenta: “Entdo o espirito do

SENHOR vir4 sobre ti, entrards em transe (t'yBin:t.hiW>/profhteu,seij) com eles e

seras transformado em outro homem” (1° Samuel 10,6 — TEB). A segunda narrativa
(19,20-24) descreve nos mesmos termos Saul e um grupo de profetas profetizando.

Koehler e Baumgartner (1994-2000:659) consideram o intensivo genericamente
como referéncia a alguém que tem o comportamento de NaBhi’, isto ¢é, de profeta,®®’
mas acrescentam que freqlientemente tem conotagdo intensiva de furor. De fato,
segundo Rendtorff (1995:797), a forma intensiva tem sentido caracteristico e predomina
em textos mais antigos, nos quais fica em relevo o estado de éxtase que pode ser
percebido externamente, comum a Israel e nacdes ao redor.

Ballarini e Bressan (1978:7-31), que se enquadram no posicionamento

tradicional de que a fungdo principal do profeta ¢ falar em nome de Deus, tratam estas

passagens de modo secundario e depreciativo. Para eles, sdo passagens que relatam um

3% Gray, na verdade, fala de “frenzy” (frenesi, delirio) que tem conotagdo pejorativa. De qualquer forma,
¢ reconhecido que o verbo denota um estado de éxtase ou transe.

. "
37 Alguns preferem a transliteragdo NaBhi’ (16-se Navi, do hebraico aybln ) no lugar da transliteracdo

CEINY3

mais comum “profeta” (do grego profh,thj) que carrega as ambiguidades de “predizer”, “manifestar
diante de” ou “falar em lugar de (Ballarini e Bressan 1978:10,15).
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éxtase profético at¢ mesmo patoldgico, que se assemelha aos éxtases proféticos de

98 israelita em seu estado maduro.

outros povos e que ndo ¢ essencial ao nabismo®

Este tipo de consideracdo aparece, por exemplo, no artigo de Motyer
(1983:1323-1324), no qual ele afirma que “E ficil, e realmente quase inevitavel, que
olhemos com suspeita um fenomeno como este: ¢ algo tdo estranho ao nosso gosto,
além de ser conhecido como uma caracteristica do baalismo e da religido canaanita em
geral”. Apesar desta relutancia, este autor reconhece que foi éxtase deste tipo que Isaias
e Ezequiel experimentaram.

John Ashton (2000:49,179-184), por sua vez interessado nas relagdes com o
xamanismo, acredita que até mesmo a tradugdo “profeta/profetizar” deve ser evitada
para o termo nas passagens de 1° Samuel acima. A razdo ¢ porque deriva do vocabulo
grego que acabou colocando a énfase no “falar em nome de”, ao passo que, nestas
passagens, o destaque ndo estd na fala, mas no &xtase em si. Se falaram alguma coisa,
diz Ashton, foi uma fala inarticulada.

Mas nas narrativas mosaicas de Numeros acima, a forma intensiva aparece onde
ha énfase na revelagdo divina. A revelacdo e o éxtase estdo juntos. Ligados também
estdo a ascensdo e a transformagdo. Ao mesmo tempo, os ancidos-profetas sdo
equiparados a Moisés porque recebem de seu espirito e profetizam, entram em éxtase.
Entretanto, Moisés continua sendo maior porque JaHVeH fala com ele “face a face” e
nao em visdes e sonhos (Numeros 12,6-8 abaixo).

As caracteristicas da experiéncia religiosa ndo aparecem sempre nas historias
narradas. Além disso, hd uma tendéncia tradicional de se tratar a profecia de modo
racionalista, onde o profeta ndo ¢ muito mais que um pregador inspirado no sentido
moderno.**® Estes fatores naturalmente obscurecem a visdo de que todos estes aspectos
sdo integrantes de um fendmeno religioso semelhante. Estes elementos presentes em
pericopes mosaicas dao vestigios de tradigdes fundantes de uma experiéncia religiosa
que envolve ascensdo em €xtase visionario com implicagdes transformistas.

No caso do questionamento da singularidade mosaica por parte de Ardo e
Miriam, a resposta de JaHVeH ¢ que “se ha entre vos um profeta, ¢ numa visao que eu,

o SENHOR, me dou a conhecer a ele; ¢ num sonho que lhe falo. Assim nao se da com

398 Este termo vem da transliteragdo do hebraico NaBhi’.

399 A profecia em 1° Corintios 14, por exemplo, tende a ser tradicionalmente relacionada com algo ndo
muito diferente da pregacdo contemporanea. Calvino (1996:410ss) entendeu o falar em linguas de modo
negativo ¢ a profecia basicamente como pregacdo. Orr ¢ Walther (1986:306) afirmam “Apparently
prophecy in these early churches functioned in a role filled now mainly by preaching” (Aparentemente,
profecia nestas igrejas primitivas funcionava num papel agora cumprido principalmente pela pregagao).
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meu servo Moisés ... falo-lhe de viva voz — deixando-me ver — e ndo em linguagem
cifrada; ele vé a forma do SENHOR.” (Numeros 12,6-8 — TEB).

Neste caso, diz Dozeman na citagdo acima, enquanto em Numeros 11 setenta
ancidos compartilham o poder social mosaico, Numeros 12, em direcdo oposta, enfatiza
o papel unico de Moisés como mediador litargico na tenda do encontro. Assim, o
padrio de revelacdo publica e privada é semelhante ao encontrado no livro do Exodo.

Recentemente John R. Levison (2003:503ss) escreveu um interessante e
importante artigo sobre esta passagem do éxtase dos ancidos e sua relagdo com o €xtase
de Saul. Sua tese principal € que o tipo de experiéncia extatica em Numeros 11 ndo é
um frenesi catatonico semelhante ao de Saul, mas uma experiéncia visionaria dentro de
um padrao cultual que da apoio a lideranga de Moisés. Ele esta baseado no conceito de
Ioan Lewis de éxtase de tipo central e periférico como ja exposto na introdugdo desta
tese.

Isso faz mais sentido no caso dos ancidos apoiadores de Moisés. Eles t€ém uma
experiéncia extatica, mas em segundo escaldo. Moisés ¢ o visionario por exceléncia e
outros éxtases tém carater derivado e secundario em relacdo ao dele.

Assim, embora estas narrativas devam ser relacionadas umas com as outras com
cautela, estes sdo textos mosaicos fundantes do misticismo apocaliptico visiondrio que
relacionam a “gloria” o “espirito” e o €xtase profético no ambito cultual da tenda do
encontro. Uma experiéncia extatica, entretanto, que tem natureza circunstancial.

Portanto, a0 mesmo tempo em que as narrativas estabelecem Moisés como
mediador da gloria divina, de inicio elas proprias deixam espaco para uma gloria de
Moisés concomitante e freqiientativa enquanto no monte/na tenda. E fendmeno
freqiiente, mas ndo necessariamente de continuidade ininterrupta.

A conclusdo de Dozeman (2000:41-44) ¢ que a gloria facial mosaica ndo era um
paradigma permanente. Era um fendmeno transitdrio até a constru¢do do taberniculo
onde a gloria de JaHVeH passou a habitar. Para ele, a revelagao da gloria de JaHVeH
no tabernaculo reinterpreta o evento do bezerro de ouro, a tenda do encontro e a face
esplendorosa de Moisés.

Dozeman acredita que Paulo interpretou a gloria de Moisés nesta linha, mas
com énfase litirgica. Paulo, como Moisés, ¢ o fundador de uma nova comunidade
cultual. Para Dozeman, evidéncias desta énfase sdo a imagem sacrificial (2° Corintios
2,14-17) e a mengao de tenda/tabernaculo (2° Corintios 5,1-5), em meio a abordagem da

gloria transitoria de Moisés (2° Corintios 3,7-11).
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2 ¢¢ 2% ¢¢

De fato, os termos “gloria”, “espirito”, “transformacao” sao usados por Paulo de
modo semelhante as narrativas da ascensao mosaica sinaitica. Estdo no mesmo campo
da experiéncia religiosa do €xtase e ascensdo visionaria. Mas Paulo ndo ¢ um mero
repetidor dos termos ou conceitos. Ele participa de um desenvolvimento posterior e da
conotagdes cristologicas a partir de sua propria experiéncia religiosa individual e
comunitaria.

Mas, ha, de fato, desenvolvimentos rabinicos que descrevem uma gloria
permanente de Moisé€s, como ja fora apresentado. Como visto, Scott Hafemann chegou
a conclusdo de que a tradicdo judaica viu a gloria de Moisés como algo permanente.

A despeito da rejeicdo de Hafemann, ¢ possivel que Meyer (1884:467ss) e
Tasker (1971:63), assim como Dozeman tenham razdo em sugerir que Paulo interpretou
a narrativa da perspectiva frequentativa. Isso pode ter relagdes com uma ja citada

tradi¢do divergente de gloria mosaica ndo permanente em vida.

4.4.2 — A recep¢do paulina do Moisés velado
Também no texto paulino, a segunda parte da pericope (3,12-17) se concentra
no véu de Moisés. Paulo faz uma atualizacdo cristologica do motivo do véu aplicada ao
momento corintio. Os parametros desta atualiza¢do tém provocado intensos debates
entre os intérpretes que pde em relevo principalmente a hermenéutica paulina e crista.
Geralmente ¢ reconhecido que o vesiculo 12 marca uma transi¢do, como
também 3,4 e 4,1, que tém estrutura gramatical semelhante (Hafemann 1995:340). A

“tal esperanga” (ToLTNY EATid0), uma virtude teoldgica*” geralmente relacionada a

atuagdo do “espirito” (;tveduar),*0!

um termo chave nesta pericope, serve de impulso
para afirmar “com muita ousadia procedemos” (FTTOMT| o 0ENOLQ KOWUED).

Van Unnik (1973:200-203) relacionou esta ousadia, para ele uma chave
interpretativa de toda esta passagem, com liberdade de proclamacdo — seria ousadia

diante dos homens e nao diante de Deus. Ele viu uma relagdo com o véu a partir do

aramaico modo de pensar de Paulo, no qual a expressio “cobrir a face/a cabeca” (Xar /

!ypa hlg) ¢ sindnima de “ousadia” (;TapENOL0). Semelhante teoria foi seguida por

400 No Novo Testamento, o termo ndo tem a conota¢do vaga e temerosa de duvida (Hoffmann 1982:117),
como no portugués “espero que”. Mas, como no Antigo Testamento, referindo-se a uma confianga no

futuro por causa das promessas de Deus no passado, a “esperanga” (éA7{c) anda junto com a “confianga”

(memoibnolg) e com a “ousadia” (7wopENoia), como demonstra nfo so esta passagem, mas também o
contexto paulino mais amplo (Bultmann 1971:531-532).
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Barrett (1987:119) e Barbaglio (1989:428). Mas a tese especifica de Van Unnik foi
considerada engenhosa demais por Furnish (1984:231), Martin (1986:66) e Thrall
(1994:256).

Alguns, notavelmente Belleville (1991:194-197), acreditam que por causa da
énfase na acdo e nao na fala nos versiculos seguintes, ousadia aqui ¢ questdo de
comportamento € nao especificamente de pregagao.

Mas o que ¢ realmente notério ¢ a presenca deste tema em ambiente cultual.
Bruce (1978:192) destacou a relacdo com a liberdade de Moisés com face descoberta na
presenca de JaHVeH no monte, o que tem relagdes imediatas com a tenda do encontro e
o culto no tabernéculo, como ja foi discutido. Esta ousadia de Moisés diante de Deus ¢

destacada vérias vezes por Filo,*

0 que pode indicar uma tradi¢do mais ampla em
evidéncia nos dias de Paulo. Mais uma vez, a instancia desta liberdade em falar e se
comportar ¢ liturgica.

Com base nas observacdes de Hafemann (1995:341-344), esta ousadia também
caracteriza uma antecipagdo proléptica da consumagdo escatolégica. Em Sabedoria
4,20-5,7, no escaton o justo estara em pé “ em muita ousadia” (LXX — evn parrhsi,a|
pollh/|) diante dos impios que outrora o afligiram. Decorre disto que o justo pode
agora agir com ousadia diante de seus opressores, o que, para Hafemann, assemelha-se
a este contexto paulino que une esperanca futura com ousadia presente.

Um conceito similar figura também nos Hodayot. Com base em paralelos
propostos nesta colegdo, Hafemann apresenta uma relacdo da ousadia com a gloria
desvelada no contexto subseqiiente da passagem paulina. Entretanto, esta possivel
relagdo ¢ mais frouxa, pois o destaque nos Hodayot fica com a iluminagao revelatoria
diante de Deus em contraste com a inacessibilidade e rosto encoberto. Entrementes,
certa semelhanca com a seqiiéncia da pericope paulina ¢ plausivel.

1QHa Col XII linha 23-24 traz: “ndo consideram [a mim a]pesar de que tu

mostras poder em mim e revelas para mim em tua for¢a para iluminé-los e ndo cubriste

401 Dunn (2003:499 1n.28) cita a comum relagdo entre “esperanga” e “espirito” no corpus paulinum. Além

de 2° Corintios 3,12 ¢ seu contexto, aparece em Romanos 5,2-5;8,23-25;15,13; Galatas 5,5; Filipenses
1,19-20; Efésios1,17-18; 4,4.

402 Filo (1979:102;1984:284,286;1985:292,294,296) fala diversas vezes da ousadia (mappnoic) de
Moisés. Ele pdde estar diante de Deus e ndo so chorar alto, mas também emitir um grito de reprovagao
com verdadeira emogdo, com liberdade propria de um amigo, que fala francamente sobre suas limitacdes,
diferente dos misticos (dos dias de Filo) que escondem do povo segredos e regras.
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com vergonha a minha face. Todos os que me pergunt[am], os que se reinem para tua
alianca ...”.%%

Conforme esta tradugdo, o salmista diz que ndo foi considerado, ainda que tenha
sido objeto da revelag@o divina e tenha ficado com a face descoberta. Este fragmento
inicia (linha 5-6) com a gratidao do salmista: “Agradeco, Senhor, pois iluminaste minha
face com tua alianga ... te busco, € como a aurora pronta para a luz [perfeita] revelas a
mim ...”.*%* Como ja observado, em Qumran hd um destaque para a contemplacio da
gloria divina e revelagdo de seus mistérios.

Valendo-se destes paralelos qumranicos, Hafemann enfatiza a ousadia paulina
da proclamacdo por causa da revelagdo recebida de Deus. Mas esta concepgdo ¢
bastante comum exatamente nos Hodayot — os canticos de agdo de gragas de Qumran,

escritos tipicamente cultuais. Entdo, esta ousadia da proclamagdo e face descoberta ¢é
possivel justamente porque ¢ oriunda da revelagdo recebida diante de Deus. Também
porque a pregagdo acontece, segundo Paulo, “diante de Deus” (katévovti 0go?) (2,17).
Elementos estes que, de acordo com os vestigios ja sinalizados, pressupdem um ambito
de culto possivelmente extatico visionario.

Portanto, com Scott (1998:76) é possivel afirmar que Paulo se refere sim a
ousadia de proclamag¢do do evangelho, mas baseada em seu encontro com a mercabha e
revelacdo recebida, da qual ele se tornou mediador.

Todavia, se esta relagdo de Paulo com a mercabhd diz respeito ndo apenas a
uma ocasido, a da revelacdo do evangelho, mas a uma préatica extatico visionaria, entao
a escatologia proléptica ¢ conseqlientemente de natureza mistico-apocaliptica. Esta
ousadia estd ligada a uma experiéncia que se da visionariamente, o que antecipa o
comparecimento final diante do trono de Deus e contemplacao de sua gloria.

O versiculo 13 contrasta esta ousadia com a atitude de Moisés*?> e desenvolve o
que foi mencionado digressivamente no versiculo 7. Conquanto chave para a

compreensao de como Paulo recebeu o evento mosaico sinaitico, o versiculo ¢ também

43 Tradugio minha. O hebraico traz “hktyrbl dxy ~yd[wnh yl [~y Xrdnh Iwk ynp
tXwbb htxj alw ~wtrwal hkxwkb yl [pwtw yb hkrybgh d[[ yijnwbXxy al~

(Martinez e Tigchelaar 2000:168). Por causa da seqiiéncia de sufixos de primeira pessoa do singular,
parece que “minha face” ¢ a melhor tradugdo para YI1P, como também entende Vermes (1997:246).

Entretanto, é possivel também traduzir “as faces de todos os que me perguntam” considerando YINIP um
construto, como o encontrado em Matinez (1995:381) e o inglés em Martinez e Tigchelaar (2000:169).
404 Tradugdo minha. O hebraico traz: “yl ht[pWh ~mwtirwal 'wkn rxXkw hkXrwda

[.Jmw hktyrbl ynp htwryah ayk ynwda hkdwa~ (Martinez e Tigchelaar 2000:166).

405 Esta ¢ a implicagdo da frase “e ndo como Moisés” (kal 0¥ kafdmep Mwiiofic) no inicio do versiculo
(Meyer 1884:471).
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complexo. Isso levou Barrett (1987:119-120) a concluir, com Lietzmann, que a
intengdo do narrador de Exodo 34,29-35 e o uso que Paulo faz desta narrativa sio
incongruentes. Para ele, embora Paulo ndo desejasse acusar Moisés, sua linguagem ¢
obscura.

O problema ¢ que a interpretagdo paulina da a impressao de que ele considera
que Moisés encobriu o rosto para ocultar o fim da gléria (Kruse 1994:104). Seria uma
avalicdo paulina negativa do véu que vai além do texto do Exodo ao supor que Moisés
ndo poderia agir com ousadia, isto €, tirar o véu, porque seu esplendor era passageiro
(Furnish 1984:232-233).

Aqui nao se trata de tentar “salvar” Paulo de ter interpretado tendenciosamente a
passagem do Exodo. A questdo ¢ se ele teria chegado tio longe a ponto de atribuir ao
grande Moisés a falha moral de enganar o povo quanto a realidade do fim da gloria,
como interpreta Barbaglio (1989:427-428), o que certamente ndo cabe nem na narrativa
mosaica em questao nem no que € conhecido das crengas posteriores sobre Moisés.

Consciente de que esta interpretagdo comum pode acabar tendo implicacdes
para a honestidade de Moisés, mesmo se for considerado que Paulo quis atingir seus
oponentes desvalorizando o ministério mosaico, Hafemann (1995:347-362; 2000:154-
156) propde outra leitura.

Numa interpretagdo rara, como ele mesmo admite,**®

acredita que Paulo
considera todo o contexto teoldgico de Exodo 34 com énfase no pecado do povo como
motivo do véu. Em outras palavras, visto que Israel ndo era capaz de olhar para o rosto
de Moisés (v.7), ele colocou o véu para que eles ndo o fizessem (v.13). Por causa de seu
pecado, o povo nao podia olhar para o resplendor de Moisés e este ndo permitiu que o
fizessem para que ndo morressem. Portanto, esta seria uma atitude tanto de julgamento
(inacessibilidade a gloria de Deus por causa do pecado) como de misericordia (ndo
contemplar a gldria para ndao morrer).

O problema textual com a teoria de Hafemann ¢ que o pecado do povo nao ¢
enfatizado na pericope paulina. O endurecimento de Israel ¢ mencionado apenas uma
vez (14a), ndo como motivo do véu, mas para dar lugar imediatamente, na seqiiéncia, a
uma atualiza¢do paulina sobre a incredulidade dos judeus em relagdo ao seu evangelho.

Outro problema com esta teoria, agora com a narrativa mosaica, ¢ que 0 povo

contempla a gloria enquanto Moisés lhes estd transmitindo os preceitos divinos. Nos

versiculos 33 a 35 da historia, o véu so6 tem lugar depois que Moisés fala com os

406 Uma teoria semelhante foi proposta por Hughes (1992:108) e Renwick (1991:138-144). Em
comentario posterior & primeira obra de Hafemann, James Scott (1998:77) adota a mesma interpretagao.
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israelitas. Eles, de fato, contemplam a gloria de Moisés, mas nao morrem. Entretanto, a
questdo ¢ que este procedimento mosaico de colocar o véu nao tem explicagao evidente
na passagem.

No fluir da narrativa, Moisé€s nem sabia que seu rosto brilhava e colocou o véu,
apods a exposicao da revelagdo, como resposta a reagao dos israelitas € nao com motivo
previamente determinado. O véu aparece por causa do medo do povo (v.30 e 33) e nao
como atitude condenatoria, previamente estabelecida, de restricdo ao acesso a gloria.

Ao que parece, na verdade, toda a segunda parte do versiculo 13, que

desenvolve um pouco a digressdo do verso 7,4

corresponde a uma atualizacao paulina
do evento que pode estar sendo mediada pelo contexto mistico visiondrio. Isto ¢, o
Moisés transformado n3o permitia € ndo permite ao povo acesso direto e constante a
gloria de Deus. Tomando emprestadas as consideragcdes de Thrall (1994:255), o
velamento de Moisés indicava sua falta de abertura.

E esta segunda metade do versiculo 13 que resume a recep¢io paulina da

narrativa do véu: “para nao mirarem os filhos de Israel para o fim do que ¢ abolido”
(PO TO U1y drevioor Tovg viovg Toponh elg TO Téh0g TOD KATAPYOVUEVOD).

O debate exegético principal neste ponto gira em torno do termo (Téhog)**®
traduzido quase unanimemente por “fim/terminacdo” nesta passagem,*” mas que
também pode ser vertido por “alvo/proposito”. Especialmente Liddell e Scott
(1985:1772-1774), mas também Bauer (2000:998-999), apresentam uma enorme gama
de nuangas possiveis para o vocdbulo. Para este versiculo paulino, Bauer também opta
pelo sentido adotado pela maioria de tradugdes e exegetas.

Esta segunda tradugdo (para o alvo/propodsito do que ¢ abolido) ¢ geralmente
associada a uma leitura cristoldgica ou aliancista, como observaram Plummer (1915:97-
98), Furnish (1984:207) e Belleville (1991:201). Esta opcao esta ligada ao emprego do

mesmo termo em Romanos 10,441°

e a interpretacdo de Cristo como cumprimento da lei
(Heéring 1958:25). Neste caso, Paulo estaria dizendo que o motivo do véu era que os

israelitas ndo olhassem para a finalidade da antiga alianca — Cristo. Ou que os judeus

407 O paralelo que Hafemann (1995:353-354) faz entre a segunda metade dos versiculos 7 € 13 ndo é
exato. No verso 7 Paulo diz que o povo ndo podia olhar ((Hote ur divaocbar drevicol) para o rosto de
Moisés, algo mais proximo da narrativa do Exodo, que fala do medo inicial que tiveram. Ja no versiculo
13, ele fala em termos de proposito: “para ndo mirarem” (TpOg TO U1 drevioal).

408 A leitura variante “rosto” (mpOowmov no lugar de T€h0Og) que aparece em poucos testemunhos,
notoriamente no Codice Alexandrino (A) e na Vulgata, ndo ajuda no entendimento do texto e pode ter
sido um erro de transposi¢do do termo “rosto” que aparece no inicio do versiculo.

409 ARA, ARC, ARv, TEB, BJ, NTLH, NVI, BEP, BVI, BVO. Nio foi encontrada nenhuma tradu¢io em
portugués com o sentido de “alvo/finalidade”.
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eram incapazes de suportar o verdadeiro sentido do texto em Cristo e assim o liam com
um véu (Boyarin 1994:103).

Renwick (1991:138-142) também opta por “finalidade”, entretanto, com o
sentido de que os israelitas ndo vissem a finalidade da antiga alianca como morte e
condenacao. Interpretacdo semelhante foi desenvolvida por Hafemann (1995:356-362)
que fala da referéncia nao a Cristo como finalidade da velha alianca, mas a funcao desta
em relagdo a gloria na face de Moisés. Isto €, Moisé€s velou o rosto a fim de que os
israelitas ndo contemplassem o resultado do que estava sendo abolido, a saber, o
julgamento mortal da gloria de Deus sobre seu povo de dura cerviz como manifestada
na velha alianca. Hafemann, na verdade, caracteriza uma tentativa de “salvar” Paulo de
ter torcido a narrativa mosaica em termos exegéticos da atualidade.

O problema com esta traducdo permanece: considerar que Moisés colocou o véu
“para nao mirarem os filhos de Israel para o alvo/propésito do que ¢ abolido” deixa a
frase muito obscura, sem explicagdo do que seria este alvo. Esta leitura fica na
dependéncia da hipotese, mais pressuposta que demonstravel, de que o apostolo
estivesse considerando todo o contexto da narrativa.

Além disso, Belleville (1991:202) faz pelo menos duas observacdes
interessantes. A primeira é que “para o fim” (gig 1O T€h0C) contrapde “de gloria para

gloria” (47O OOENG elg 6OEnV) no versiculo 18 e cria um contraste entre diminuicéo e
aumento, o que se adequa melhor ao sentido de “fim” para o vocdbulo em questdo. A
segunda ¢ que as expressdes temporais preposicionadas deste termo normalmente
indicam término e cumprimento, mas nio alvo.*!!

Todavia, € pertinente a observacao hafemanniana de que, para Paulo, a gléria de
Deus agora revelada nao precisa ser velada. A questdo principal ndo ¢ a
honestidade/desonestidade de Moisés, mas o fato de que agora, no &mbito do evangelho
de Paulo, a gléria divina ¢ mostrada abertamente a seu povo. A gloria de Deus ¢
acessivel sem medo.

Decorre disto que as expressdes “ a letra mata”, “ o ministério da morte”, “o
ministério da condenagdo” e “Moisés colocava o véu” ddo sim certo destaque para
Moisés e seu ministério como tais, porém, naturalmente, como recebidos pelos

adversarios paulinos. Esta ¢ a tonica das comparacdes. Além disso, estes fortes

410 Ag opgdes “cumprimento” ou “alvo” sdo consideradas as melhores para Romanos 10,4 por varios
exegetas, opcdes estas que os pais da igreja tendiam a combinar (Machado 2000:96).

411 A autora se refere as expressdes €ig Téhog, fwg TéAOVS, uéyoL Téhovg e dypoL T€hovg em Mateus
10,22; 24,13; Marcos 13,13; Jodo 13,1; 1° Corintios 1,8; Hebreus 3,6.14; 6,11; Apocalipse 2,26.
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contrastes, como ja notado, podem ser por conta do comportamento conversionista de
Paulo.

Na atualidade paulina, o ministério mosaico (como recebido pelos oponentes de
Paulo) ¢, portanto, negativo porque simplesmente ndo proporciona conversdo a Cristo
conforme o evangelho do apdstolo.

Portanto, a tradugdo “para o fim do que ¢ abolido” para a ultima expressdao do
versiculo 13 (gig 10 Téhog TOD KOTOPYOVUEVOV) € natural e faz sentido
gramaticalmente, mesmo que caracterize uma tautologia. A tautologia ou redundancia,
neste caso, ndo ¢ um problema, como alega Hafemann (1995:356), mas pode ser um
elemento enriquecedor, como propde Ridderbos (2004:247,279-280 n.28).412

A conclusdo é que a maioria*'® dos intérpretes pode mesmo estar com a razio ao
considerar que, neste importante versiculo, Paulo estaria dizendo que Moisés cobriu o
rosto para esconder o fim da gléria. Ao contrario do que afirma Hafemann, esta
interpretacdo pode ser mantida mesmo com a tradugdo “do que ¢ abolido”
(tod katapyovuévov) no final do versiculo em lugar da tradicional “do que
desvanece”.

Que era possivel apontar falhas em grandes homens sem prejuizo de seu status
pode ser percebido pelo proprio conteudo das narrativas da Biblia Hebraica que, por
exemplo, atribuiu o impedimento da entrada de Moisés em Canad a uma falha de
comportamento deste (Numeros 20,12; Deuteronomio 31,2).

Se for correta a interpretacdo da maioria, entdo Paulo apresenta uma quadro
singular de Moisés neste caso especifico que, conforme as fontes conhecidas até o
momento, ndo tem precedentes.

Mas, vale lembrar, o pressuposto € que este apostolo ndo era um mero repetidor
de tradi¢des antigas. Ele as recebeu, transformou, e adaptou a sua realidade religiosa.
Suas crencas ndo eram estanques, mas dindmicas, numa interacdo com seu mundo
complexo, o que o levou a criar novos conceitos.

E sabido que a relagdio de Paulo com a lei, por exemplo, ¢ dinimica, tensa e até

mesmo, para alguns, contraditoria*'* (Machado 2002:104ss). Como j4 foi destacado, ao

412 Ridderbos apresenta o sentido de “gloria plena” para Téhog. Neste caso, Paulo estaria dizendo que

Moisés ndo queria que os israelitas vissem a gloria em seu esplendor maior, por isso cobriu o rosto.
Embora seja plausivel sua afirmagdo de que as ultimas palavras deste versiculo “sdo ricamente
tautologicas”, a proposta especifica de Ridderbos vai muito além do que se pode deduzir do texto.

413 Hafemann (1995:347) reconhece que esta é a opinido da maioria e atribui isto a influéncia de Hans
Windisch.

414 B, P. Sanders (1990:136-145), por exemplo, vé sérios conflitos entre o que Paulo diz a respeito da lei
em Romanos 2 e em outros lugares afirmando na pagina 137 que: “A principal incongruéncia dentro da
secdo ¢ facilmente identificada e bem conhecida: os gentios sdo condenados universalmente e em termos
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usar a linguagem da justificagdo, Paulo ndao estd longe de seus compatriotas
contemporaneos, mas da um passo proprio ao falar de uma justificagdo pela fé¢ em
contraste com a obediéncia a lei.

Assim, a recepcao paulina do Moisés transformado que aparece nesta passagem
se enquadra na conclusao de Rowland (2001:9), que afirmou: “In Paul’s case the
apocalyptic vision had devastating effects on his conventional assumptions and practice
.45 Isto é, foi sua experiéncia religiosa de natureza apocaliptico-visionaria que deu
0s parametros para sua nova concep¢ao escrituristica. O que fica diante do leitor de
Paulo, através de documentos que sobreviveram até esta época, representa apenas
alguns vestigios deste fendmeno, que se assemelha a outros relatos deixados por
visionarios.

Sem se ater muito as minuciosas propostas estruturais para a passagem,*!® os
versiculos 14 a 16 tém Obvia integracdo. O véu ¢ apresentado em termos de uma
atualizagdo paulina do endurecimento dos israelitas.

Apesar da dificuldade de se estabelecer a exata seqiiéncia sintatica,*!’ fica

evidente que Paulo introduz e atualiza o tradicional tema do endurecimento de Israel.

radicais em 1,18-32, ao passo que em 2,12-15.26 Paulo entretém a possibilidade de que alguns sejam
salvos pelas obras.” Por isso, para Boyarin (1994:87), Romanos 2 tem sido um escandalo para a teologia
luterana.

415 “No caso de Paulo a visdo apocaliptica teve efeitos devastadores sobre suas concepgdes e praticas
convencionais ...”.

416 Contra a tentativa de se ver uma estrutura quidstica, um efeito cruzado como na letra grega ¥
(DeMOSS 2004:150) ou semelhante nesta pericope, Linda Belleville (1991:175-191) apresentou varios
paralelos que chama de “haggadic character” (carater hagadico) das passagens. Neles ocorre uma espécie
de comentario frase por frase em que o texto aludido ou citado se mistura com os comentarios que sdo,
geralmente, uma atualizagdo da passagem biblica. Que este era um padrdo mais ou menos seguido nos
tempos paulinos pode ser percebido pelos exemplos apresentados pela autora. Mas a questdo, como ela
mesma reconhece ao final, é como esta estrutura pode langar luz sobre a passagem paulina a fim de
ajudar a esclarecer pontos obscuros. Visto que, pela propria natureza do caso, trata-se de algo sujeito a
criatividade, mesmo que tenha um padrdo discernivel, € suspeito usar este pattern para impor conclusdes
sobre o texto.

417 Em oposicdo a cldusula “e ndo como Moisés ...” (kal oV kaOdmep Mwiiofig ...) no versiculo 13, era
de se esperar a adversativa “mas” (GAAY) seguida de alguma atitude contrastante do “nds” implicito no
verbo principal (ypwueba) do versiculo 12. Todavia, a esta adversativa no versiculo 14 segue uma
referéncia aos israelitas, o que da um aspecto estranho para a sentenca toda. Foi isto que levou Meyer
(1884:473) e outros depois dele a duvidar que o antecedente desta adversativa seja a ultima parte do
versiculo 13 como propds, por exemplo, Plummer (1915:98). Este contraste entre sentencas distintas
indicado por “ndo ... mas” (0V ... GAA() é comum a Paulo, que geralmente produz uma seqiiéncia
sintatica natural (Romanos 1,32; 4,4.13; 6,14; 7,19ss; 8,15.26.32; 9,8; 1° Corintios 1,17; 3,2; 9,12; 11,18;
12,24; 14,34; 15,10; 2° Corintios 1,19; 2,13; 5,12; 10,12.18; 12,16; Galatas 4,14.), mas também ¢ usada
no que foi chamado, como em Thrall (1994:263), de “progressive sense” (sentido progressivo),
exemplificado em Filipenses 1,8 e 2° Corintios 7,11. Apesar da impressao de que o versiculo 13 esta bem
ligado ao 14 pela adversativa (Belleville 1991:176), Hafemann (1995:365;2000:156) acredita que o
contraste ndo ¢ entre a inten¢do de Moisés e o endurecimento de Isracl, mas entre a ousadia de Paulo ¢ o
fato de que as mentes dos israelitas estavam endurecidas. O esquema proposto por Hafemann é: “We are
very bold. That is to say, we are not like Moses (who would put a veil over his face ...). But their minds
were hardened ...” (Somos muito ousados. Isto €, ndo somos como Moisés (que colocava um véu sobre a
face ...). Mas suas mentes foram endurecidas ...). Porém, esta leitura ndo ¢ natural sintaticamente.
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James Scott (1998:77-81) acredita que o que esta em jogo € que, para Paulo, a rejeicao
do evangelho paulino por parte dos judeus ndo ¢ evidéncia contra seu ministério, mas
apenas exemplo do endurecimento histérico dos israelitas.

Ele faz referéncia a ampla tradi¢do judaica que vé Israel em um continuum
histérico de pecado e culpa por causa de seu endurecimento. Esta tradigdo esta
freqlientemente marcada pela formula “at¢é o dia de hoje / até hoje”
(ot Thg ofuepov Nuépag / £mwg ofuepov) como usada por Paulo nos versiculos 14 e
15 ou semelhante. Na tradicao biblica, ela aparece em Deuteronomio 29,4; 2° Reis
17,23; 1° Cronicas 5,26; Esdras 9,7; 1° Esdras 8,74 (LXX); Jeremias 7,25-26; 11,7-8;
Daniel 9,15; Baruque 1,19-20. Quando estas passagens eram lidas nas antigas
sinagogas, estas palavras provavelmente representavam a condicao de Israel no exilio
(Scott 1998:98).

Em Paulo, a expressdo ocorre outra vez juntamente com o tema do
endurecimento de Israel, como aqui, em Romanos 11,7-8. Segundo Késemann
(1980:302), esta expressao aponta para 0 momento escatologico revelacional. Mais uma
vez 0 ambito ¢é apocaliptico de revelagdo antecipada.

Em Isaias 6, texto fundante da tradi¢do visionaria, depois da visdo que o profeta
tem da gloria de Deus (6,1-8) segue justamente a énfase na dureza do povo (6,9ss). Ele
tem provavelmente uma experiéncia extatica e, nesta condi¢do, recebe instrugdes sobre
a obstinacao do povo. A vocagdo visionaria fica tradicionalmente associada ao tema do
coragao endurecido de Israel.

Além disso, Carol Stockhausen (1989:135ss) vé uma relagdo proxima do texto
paulino com Isaias 6 a partir do emprego dos verbos ‘“endurecer” (TwEOW) €

“converter” (¢710TPEGW) nos versos 14 e 16. O primeiro, embora completamente
ausente da LXX, aparece na citacdo do texto isaiano em Jodo 12,39-41. O segundo,
consta em Isaias 6,10 na LXX.

E sugestivo que Paulo passe do contraste envolvendo Moisés e sua gléria, o
viajante celestial transformado e mediador divino por exceléncia nas tradi¢des de seu
tempo, para o tema do endurecimento do povo. Em Romanos, onde afirma que o
evangelho lhe foi revelado (1,17), ele tenta resolver a questdo da rejeicao de seu

evangelho por parte dos judeus, entre outras coisas, a partir da tradi¢do do

endurecimento e como “mistério” (WOTHELOV) apocaliptico (11,7-8.25).
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Com este tema do endurecimento dos israelitas, Paulo esta afinado ndo s6 com o
quadro de rejeigdo pintado nos evangelhos candnicos e Atos dos Apdstolos, mas
também com uma mais ampla tradicdo biblica (Stockhausen 1989:133-135). Esta
tradi¢do certamente ecoou em varios lugares. Um exemplo notavel ocorre nos Hekhalot
Rabbati: “e nao sabem que se corrompeu o coracdo deles por causa do exilio e

tornaram-se duras as palavras da Torah nos seus ouvidos como bronze ¢ como ferro”

dzrbkw tXwxnk ~hynzwab !lyXq hrwt yrbd wyhw twlgh 'm

~bl aman W[dy alw) (Schifer:130 § 293). Esta passagem, como & possivel

perceber, tem similaridades com a perspectiva paulina da dureza dos judeus (Scott
1998:78).

Estes exemplos ddo vestigios de que a partir de fontes fundantes como Isaias 6
floreceu uma tradicdo a respeito do endurecimento de Israel que ¢ testemunhada na
Biblia e fora dela, inclusive nas tradigdes misticas posteriores.

Ha, realmente, uma implicagdo hermenéutica (Hafemann 1995:373-374;

2000:157-158), uma vez que Paulo fala da permanéncia do véu “sobre a leitura”

(13

(émti T dvayvioel) da  antiga  alianga ou sempre que Moisés “¢  lido”
(dvoyLvookntal). Mas esta conclusdo ndo pode ser colocada em ambito puramente
textual. Trata-se, aqui, de uma hermenéutica resultante de experiéncia religiosa — a
experiéncia visionaria de revelagao do Cristo transfigurado.

O problema com este tipo de énfase em hermenéutica textual ¢ que d& destaque
para o elemento literario como se os primeiros cristdos fossem meros produtores de
texto. Stockhausen (1989:146), por exemplo, afirma que em 3,15 Moisés esta presente
em cena como um livro. Isto, segundo ela, corresponde a uma transferéncia de
testemunho e autoridade de Moisés para os livros a ele atribuidos, que era pratica
comum de comunidades judaicas e cristas.

Embora verdadeiro, este aspecto ndo pode ser exaltado a ponto de transformar a
vivéncia religiosa dos primeiros cristdos em experiéncia intelectual de interpretagdo.
Como se expressou Barclay (1975:194) ao comentar esta passagem, “he was not writing
theology; he was setting down experience” (ele [Paulo] ndo estava escrevendo teologia;
estava expondo experiéncia).

Nas paginas citadas acima, Hafemann afirma que a dificuldade dos judeus ndo
seria inabilidade cognitiva por falta de um especial dote espiritual. Era sim, segundo

ele, incapacidade volitiva como resultado de um coragdo endurecido ndo tocado pelo
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poder transformador do espirito. Entretanto, é dificil perceber qual é a diferenca. E

preciso lembrar que Paulo era exatamente um judeu que foi convertido por revelagao.

A voz passiva “foram endurecidas” (¢mwp®0n), referindo-se estranhamente*!®

as mentes dos israelitas, pode ser um passivum divinum*'® de um verbo usado por Paulo
apenas aqui ¢ em Romanos 11,7-8 (Furnish 1984:207-208). A rejeigao volitiva convive
com o decreto divino do endurecimento, como no caso de Farad em Exodo 4,21; 7,13-
14; 8,15.32; 9,7.12.34-35; 10,20.27. Ao que parece, ndo ha resposta para este dilema e
provavelmente os religiosos ndo se ocuparam em resolvé-lo, ou mesmo nem
consideravam tal coisa uma ambiguidade.**

Colocar, como Hafemann faz, o aspecto intelectual ¢ moral em dois polos
distintos e optar por este ultimo como o que ele chama de “hermeneutical problem”
(problema hermenéutico) cria um dualismo desnecessario. Ele procede assim para
evitar o conceito esotérico do evangelho como revelacdo de um segredo e conclui que
ndo ¢ o caso de falta de entendimento dos judeus, mas sim que estes ndo aceitaram o
evangelho como verdade para si. Entretanto, ¢ dificil discernir a distin¢do, a julgar, por
exemplo, por Romanos 10,2, em que o problema ¢ justamente de compreensao.

Além disso, em 1° Corintios 2,6ss o evangelho €, de fato, um segredo revelado
pelo espirito a moda dos visiondrios, como ja foi abservado. A questdo primeira ndo ¢é
moral ou cognitiva, ainda que estas tenham seus lugares, mas revelacional. Aqui cabem

bem as palavras de James Dunn em sua conclusao:

O mesmo vale em relagdo a Escritura. “A revelagdo de Jesus
Cristo” na estrada de Damasco (Gl 1,12) também levantou o que ele
depois descreve como o véu que tinha impedido e continuava a
impedir a compreensdo apropriada da antiga alianca e das suas

418 Falar de mente endurecida pode parecer estranho porque o normal é falar de mente cega ou
obscurecida (Plummer 1915:98). Contudo, aqui ha uma relagdo com o “coragdo” (bl) hebraico descrito

em certas ocasides como endurecido que, juntamente com “mente” (voig/vonua), segundo Bultmann
(2004:268-271), diz respeito ndo ao intelecto como 6rgdo especial, mas ao “saber de algo”, proprio do ser
humano, que determina sua atitude. E comum na Escritura atribuir fungdes mentais ao coragio (Belleville
1991:240).

419 Verbo na voz passiva que tem Deus como agente implicito (DeMOSS 2004:133).

40 No caso de Paulo, Timo Eskola (1997:407-412) propde o que chama de “Strong Predestination in
Paul” (Predestinagdo Forte em Paulo) que resulta de sua resposta cristologica para o problema da
teodicéia e para um judaismo mais complexo do que o proposto pelo nomismo pactual de Sanders.
Entreanto, Eskola ndo lida com o problema da tensdo criada entre esta predestinacdo radical paulina, que
para Kdsemann (1980:302-303) protege a justificacdo do sinergismo e as énfases na obediéncia e
conseqiiente castigo apocaliptico para a desobediéncia, também presentes em Paulo (Romanos 2,5-11; 2°
Corintios 5,10; etc.) como no judaismo de seu tempo. Romanos 9-11 corresponde a uma resposta paulina
a teodéia judaica do ponto de vista de seu evangelho, que mantém uma tensdo entre
obediéncia/desobediéncia, endurecimento e predestinagao.
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Escrituras (2Cor 3,14). E quase impossivel imaginar que Paulo, sem
um conhecimento pessoal de Cristo, tivesse sido persuadido
simplesmente pelas Escrituras a buscar alguém como o Cristo
proclamado pelos primeiros cristdos. Mas confrontado com alguém
que se identificou como esse Cristo, Paulo viu que uma torrente de luz
tinha sido lancada sobre as Escrituras das quais se ocupara tanto
tempo e tao profundamente. Aqui, tdo claramente como em qualquer
outro ponto, Cristo funcionou como um ponto fulcral em torno do
qual girava toda a teologia de Paulo, a chave que decifrou tantos
enigmas das Escrituras (embora criando outros), a luz que iluminou os
seus lugares obscuros (embora criando um novo padrao de luz e
sombras).

(Dunn 2003:816 — aspas e parénteses no original)

De fato, as evidéncias sdo de que o evangelho de Paulo ndo foi construido a
partir de uma abordagem hermenéutica das Escrituras, mas da experiéncia religiosa de
revelagdo. Esta construgdo, entretanto, ndo se deu de modo pontual e estanque, mas
experiencial e continuo. O que falta nas conclusdes de Dunn ¢ justamente o
desenvolvimento desta experiéncia religiosa de revelacdo, ndo como um momento
unico na vida de Paulo, mas como um pattern de sua religido.

A rejeicao sofrida pelo evangelho paulino e sua falta de impacto entre seus

compatriotas, portanto, encontra explicagdo no conceito repetido em “o mesmo véu ...
permanece” (TO 00TO KAAVUUO ... UEVEL) € “um véu sobre o coragdo deles jaz”
(kG vpuo €t TV Kapdtay otV KetTal) nos versiculos 14 ¢ 15. O surpreendente

jogo que Paulo faz com a palavra “véu” (kdAvuuo) na passagem, passando do rosto de
Moisés para o coragio dos judeus, mostra sua hermenéutica simbolica*?! de vocabulario
escatologico (Hafemann 1995:376-378), que ndo tem interesse primario na historia.
Tomando emprestadas as conclusdes de Rappaport (1992:219,225-226) a
respeito de visdo apocaliptica e memoria historica, Paulo pode aqui ter certa afinidade
com apocalipsistas construtores de memoria historica de forma criativa que conecta o
passado e o presente e os substitui por uma atitude futuristica. Nao ha interesse em
memoria histérica no sentido historiografico, mas numa construgao escatologica que

une passado e presente.

41 Segal (1990:152ss) sugeriu que ndo ¢ apenas uma metafora que Paulo faz, mas ha a possibilidade de
um costume cultual de cobrir o rosto estar por tras da passagem. Nos tempos talmudicos era uma pratica
considerada como expressdo de respeito diante da presenga divina, especialmente no estudo e pregacio
dos misticos. Paulo ndo estaria adotando o conhecido costume de usar um xale ou tallit porque
considerava seu uso entre judeus como simbolo da gldria desvanecente.
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Para Paulo, o véu de Moisés ndo era mero detalhe historico. Pelo contrario, fala
da barreira que ainda esconde a verdade dos judeus leitores (e ouvintes) da antiga
alianca (Martin 1986:73). Apesar da ilustracdo simbolica ou metaforica ter ficado

desajeitada,**

¢ obvia a énfase no tema da revelacdo, que para os judeus descrentes
permanece oculta. Um tema que, nos documentos neotestamentarios, tem afinidades
com a apocaliptica e seu verdadeiro locus na escatologia (Oepke 1968:583).

A crenga em ensinos escondidos ou velados que s3o revelados a determinados
individuos ou grupos faz parte do mundo religioso de Paulo.

Filo (1988:26-29) fala de pessoas que ndo podem ser enganadas porque tém uma
visdo mais aguda e sdo capazes de descortinar ou desvelar as coisas e olhar a verdadeira
natureza do que estd escondido no interior. Belleville (1991:242-243) cita alguns
exemplos de conceitos semelhantes que podem ser encontrados com freqiiéncia em Nag
Hammadi e no Corpus Hermeticum.

Que este apodstolo tem afinidades com a seita qumranica € algo tido como certo.
Os tracos semelhantes ndo podem ser explicados apenas como dependéncia de ambos
do Antigo Testamento (Murphy-O’Connor 1990:179).

Em Qumran, nos Hodayot, por exemplo, o salmista canta o privilégio de
participar misericordiosamente da gloria e mistérios divinos por meio do espirito. E isto
em contraste com aqueles que o desprezam, os quais ele chama de enganadores e
mentirosos.*”* Essa é uma alusio, em alguns casos bem vaga, a oponentes que
geralmente a seita qumranica identifica como judeus, mais especificamente o

sacerdocio em Jerusalém.**

A linguagem do “mistério” (ZI') e “sabedoria oculta” (tdxkn hka),

5

figurante nos Textos de Mistério*”> em Qumran, lembra 1° Corintios 2,6-10 quando

Paulo fala da “sabedoria em mistério, a oculta”

(codiav év upuompeiw, TV ATOKEKQUUUEVNV).

422 Hughes (1992:111) chama isto de “bold transference” (transferéncia atrevida) e tenta justificar Paulo
dizendo que ele pode fazer assim porque pensa historicamente, isto €, o velamento mosaico por si mesmo
foi uma atitude simbolica contra a rebelido do povo. Entretanto, como ja visto, tal coisa simplesmente
ndo pode ser presumida da narrativa do Exodo.

43 Com abundantes referéncias a “gloria”, “espirito” € “mistérios” ao longo destes canticos, a
semelhanga do ja citado 1QHa Coluna XX, linhas 11ss, o salmista agradece porque “me fizeste conhecer
teus mistérios maravilhosos” (1QHa Coluna XV, linhas 26-27). Fala também dos disseminadores da

mentira “e videntes de engano” (hymr VZWXW) que o desprezam e planejam contra ele (1QHa
Coluna XII, linhas 6-17). Os Hodayot estdo traduzidos para o portugués em Martinez (1995:363ss) e o
hebraico esta em Martinez e Tigchelaar (2000:146ss).

424 Como, por exemplo, nos comentarios a Isaias 4Q161-164 ¢ a Habacuque 1QpHab traduzidos para o
portugués em Martinez (1995:225ss).

4254Q300 Frag. 1 Col. II. O conjunto, onde estes conceitos estdo presentes, corresponde a 1Q27, 4Q299-
301. Portugués em Martinez (1995:446-449) e hebraico em Martinez e Tigchelaar (2000:66,656-665).
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Coppens (1990:132) ja tinha observado que Paulo relaciona de modo muito
proximo os conceitos de revelagdao, mistério, conhecimento e perfeicao, de maneira a
formar uma cadeia teologica semelhante a encontrada nos manuscritos qumranicos. Nas
observagdes de Coppens faltou acrescentar o tema do espirito, também vinculado a
estes outros, tanto em Paulo como em Qumran. Esta semelhanca ¢ bastante evidente,
ainda que Paulo tenha peculiaridades proprias.*?®

A conclusio de Coppens ficou ainda mais reforcada posteriormente com
pesquisas subseqiientes, especialmente da gruta 4, uma vez que em sua publicagdo
original de 1960 ele tenha trabalhado tdo somente com os fragmentos da gruta 1.

Conforme Harding (2004:162), de fato, um dos pontos de afinidade paulina com
Qumran ¢ justamente esta tematica do mistério de sabedoria oculta e correspondente
revelagdo. Para ele, a revelagdo dos mistérios divinos ¢ um elemento apocaliptico
fundamental onde Paulo ¢ Qumran desenvolvem suas crencas.

Segundo Geza Vermes (1997:95ss), com uma concepc¢do aliancista propria, a
seita estava convencida de que era a Unica capaz de interpretar a Biblia corretamente.
Uma vez que nem os profetas sabiam o verdadeiro significado de seus oraculos,
somente a mediacdo do Mestre da Justica como intérprete inspirado por revelagdo
divina poderia desvenda-los.

Com Paulo, a situa¢do nao era muito diferente. Os versiculo 14 a 16 contém, de
fato, uma resposta paulina para o dilema da incredulidade judaica, que pode ser

esquematizada assim:

14a) “o mesmo véu ... permanece nao | 15b) “um véu sobre o coracdo deles jaz”
sendo desvelado” (TO avtd kKdhvuua ... | (kdAvuuo &t TV Kapdiav avtdv KetTol)
UEVEL UT) AVOKOAMITTTOUEVOV)

14b) “porque em Cristo ¢ abolido” | 16) “Porém, sempre que [alguém] for
(OTL év XPLOTH KATOPYELTOL) convertido para o Senhor ¢ removido o

2

véu
(Mvika 08¢ €av EmoTEEYN TPOG KVPLOV
TTEQLOLPELTAL TO KAAVWUWOL)

426 Coppens (1990:133) nota, por exemplo, que entre as peculiaridades paulinas estd considerar a
chamada dos gentios dentro do arcabouco desta revelagdo do mistério.
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Hafemann (1995:394-395) notou uma possivel correspondéncia entre a remogao
paulina do véu e o apocalipse isaiano (Isaias 24-27). Neste trecho apocaliptico, que da

destaque para a manifestacao da gloria de Deus, julgamento e restauragcdo universais, €

dito que “O SENHOR dos Exércitos ... Destruird neste monte a coberta (jALh;) que

envolve todos os povos e o véu (hK'SeM;h;w>) que esta posto sobre todas as

nagdes” (Isaias 25,6-7 — ARA). A inclusdo das nagdes nesta salvacdo universal pode ter
sido significativa para o apdstolos dos gentios (Scott 1998:81).
Paulo, entretanto, mostra-se peculiar na abordagem deste tema. Apesar de

algumas dificuldades exegéticas,**’

a resposta cristologica paulina fica evidente. Sua
solugdo para a descrenca judaica é a conversao a Cristo.

Neste ponto cabe uma reformulagdo da famosa declaracdo de E. P. Sanders de
que, para Paulo, o problema do judaismo ¢ que ele ndo ¢ cristianismo. Um dos
problemas ¢ que esta conclusdo de Sanders ¢ muito conceitual e teoldgica.

A questdo ¢ que, para Paulo, os judeus de seu tempo necessitavam de conversao
ao Cristo exaltado e glorificado de seu evangelho, que ele experimentou
visionariamente.

A conclusdo de Hafemann (1995:381) de que “Only in Christ can the heart of
stone be removed by the Spirit” (Somente em Cristo o coracdo de pedra pode ser
removido pelo Espirito) deixa a pergunta: mas como?

O caso ¢ que, para Paulo, como disse Rowland (2001:10), a Escritura oferece
um portdo para Cristo, um possivel, ainda que ndo necessario, meio de discernir o
mistério divino que ¢, em ultima analise, sem a lei.

Entretanto, a julgar pelas evidéncias, parece que Paulo ndo chegaria a dizer que
as Escrituras ndo sdo necessarias. Mas Paulo s6 pode pensar na Escritura como palavra
de Deus atualizada se mediada pela revelagdo cristioldogica de que foi receptor em sua
experiéncia visiondria.

A semelhanca de Jodo 12,41, que faz uma leitura cristolégica da “gloria de

JaHVeH” em lsaias 6, no versiculo 17 Paulo parece estar falando da visao desta gloria

47 Na segunda parte do versiculo 14, os exegetas debatem sobre qual a relagdo do participio
(dvokohvmtduevov) com o antecedente, qual o sentido exato da particula (&11) que pode ser traduzida

por “que” ou “porque” e qual o sujeito do verbo “é abolido” (katapyeltor). A tradugdo adotada aqui,
“permanece nao sendo desvelado porque em Cristo ¢ abolido”, considera o participio ligado ao verbo
antecedente, o sentido de “porque” para a referida particula e “véu” como sujeito do ultimo verbo. Thrall
(1994:264-266) discute as varias possibilidades ¢ adota tradugdo semelhante, como também Hafemann
(1995:380), entre outros. A opinido diferente € representada por Martin (1986:69) e Belleville (1991:233-
235).
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divina associada a uma transformagao tipica do ambiente judaico apocaliptico, mas com
conotagoes cristologicas.

Hafemann (1995:396-397) argumenta que a identificagdo de “Senhor” (k\)pLOG)
como sendo Cristo ¢ resultado da interpretagdo trinitariana que saca o versiculo sem
considerar seu contexto. Lembra ainda que o “Senhor” referido no contexto ¢ o
JaHVeH de Exodo 34, com quem Moisés se encontra no monte.

A observacao de Furnish (1984:211) de que o termo geralmente ¢ uma
referéncia a Jesus, exceto quando se trata de citacdo ou alusdo a Biblia Hebraica, sofre
de um certo preciosismo. Sua afirmag¢do de que a cristologia ¢ secundaria no texto tira o
equilibrio necessario a passagem.

Que Paulo pode jogar com este vocabulo pode ser percebido por Romanos

10,9ss. Jesus deve ser confessado como “Senhor” (kpL0g) porque “todo que invocar o

nome do Senhor (kVUpLog) sera salvo”, citagdo de Joel 2,32, onde o hebraico tem
JaHVeH (hA'hy>). A antiga expressido litGrgica cristd “Jesus é o Senhor (kUpLOC)”

no verso 9 segue um uso intercambiavel do termo “Senhor” (kK)pL0g) nos versiculos

12,13 e 16 que a LXX emprega mais de seis mil vezes para o tetragrama sagrado
JaHVeH (hA'"hy>) (Machado 2000:97-98).

E natural que Paulo faga uma leitura cristolégica do texto, o que deixa certa
ambigiiiddade exposta. Mesmo que Paulo nunca identifique diretamente Jesus e o
espirito (Furnish 1984:212ss), existe uma relagdo bem proxima. Fitzmyer (2001:638),
que considera aqui uma referéncia ao Cristo exaltado, vé€ esta relagio em Romanos 1,4
e 1° Corintios 15,45.

(13

Além disso, ¢ mais que sugestiva a seqiiéncia formada na passagem, “em
Cristo” — “Senhor” — “Senhor” — “do Senhor” (¢v XpL0T® — KUPLOV — KVPLOG —

Kvplov) nos versiculos 14-18, que vai desembocar abaixo (4,4-6) na idéia de Cristo em
sua gléria como imagem de Deus, ou a gloria de Deus no rosto de Cristo. Neste caso, a
opg¢ao por um ou outro pode ser exagerada. Como concluiu Scott (1998:80), a distingao
¢ supérflua. Ou melhor, tal distingdo tenta solucionar uma ambigiiidade que o texto ndo
pretende resolver.

A partir deste ponto vai ficando mais explicito que a gloria diz respeito ao Jesus
transfigurado, transformado e dela participam Paulo e seus irmaos de fé. Ao mesmo

tempo, o Moisés transformado e velado vai saindo de cena.

4.5 — Paulo e a transformacio
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O modo como Paulo recebe o Moisés glorioso de Exodo 34 mediado por sua
experiéncia visionaria resulta num conceito de transformacdo desenvolvido mais

explicitamente em 3,18 a 4,6:

18 Muelg 8¢ mAVTES AVOKEKOAVUUEVD TTOOOMITW TNV OGNV KUPLOY
KOTOTTTOLLOUEVOL TV 00TV elkdVa UeTOUoOPovueDa

dmd 0OENG g dOEaV kaBdmep Ao KVPiov TVEVUOTOC.

1 Awd tolito, €ovteg TV drakoviay Tovtny kadhg fienonuey,
oVK €ykakoDuev

2 AAAOL dTtewtduedo T kpuItTd The aloyvvng, un mepLtatotvTeg
£V TTovovpYiQ unde dohodvieg TOV Adyov 10D B0l dANG

T pavepwoel Tiig anbelag cuvioTdvovTeg E0VTOVS TPOS TRV
OVVEONOLY AVOPWITWY Evirmiov Tod BeoD.

3 ¢l Ot Kal £0TLV KEKOAVUUEVOV TO EVAYYEALOV UDIV,

£V TOLC ATTOMVUEVOLS £0TLV KEKOAMVUUEVOY,

4 ¢v oic 6 Bedc ToD aidvoc Tovtov ETvdprmoey T¢ vorjuata

TOV ATIOTOV £1g TO W) aUYdoL TOV GOTLOUOV TOD gvayyehiov
Thg 0OENG ToD XpLotod, 6g £€0TLv elkv TOD Oe0D.

5 0D Yp €avtovg knpvooouev GAL ‘Incotv XpLotdv kvpLov,
£0VTOVG 08 dOVAOVS VUMV dLdt “InooDv.

6 OTL 0 Be0g O elwv, 'Ex okdtovg dpdS Maupet, Og Ehaupev

£V TO1G KopdlaLg MUOV TPOS GWTLOUOV THS YVIOOENS

Thig 00ENg T0D B0 £v poowmw [ Inoot] XprotoD.

18 Todos nds, porém, com desvelado rosto a gloria do Senhor
contemplando como em espelho a mesma imagem somos
transformados de gloria para gloria assim como desde o espirito do
Senhor.

1 Por causa disto, tendo este ministério conforme fomos objetos de
misericordia, ndo desfalecemos,

2 mas rejeitamos as coisas ocultas da vergonha, ndo andando em
artimanha nem fraudando a palavra de Deus, mas na manifestagcdo da
verdade recomendando a ndés mesmos junto a toda consciéncia dos
homens diante de Deus.

3 Se, porém, também estd velado nosso evangelho, nos que estdo se
perdendo esté velado,

4 nos quais o deus desta era cegou os entendimentos dos incrédulos
para que ndo iluminasse a luminosidade do evangelho da gloria do
Cristo, o qual ¢ imagem de Deus.

5 Pois ndo estamos pregando a nds mesmos, mas Jesus Cristo Senhor,
€ nOs mesmos escravos vossos através de Jesus.

6 Porque o Deus que disse de escuriddo luz brilhar4, o qual brilhou
nos nossos coracodes junto a luminosidade do conhecimento da gléria
de Deus na face de Cristo.
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O termo especifico relativo a transfigura¢do ocorre apenas em 3,18 — “somos
transformados” (uetopoppovueda), um vocabulo que ndo aparece antes, mas que esta
integrado com a recepcao da transfiguracdo mosaica (Furnish 1984:238). Entdo, sua
centralidade e natureza mistico-apocaliptica ficam evidenciados pela énfase na “gloria”
e expressoes relacionadas, o que poe em relevo o interesse no Moisés transfigurado.

Esta passagem demonstra um paralelo mais estreito entre 3,18 e 4,4.6 & medida
em que os conceitos de “gloria” (e os correlatos “iluminar/luminosidade” e
“brilhar/brilho™) e “imagem” estdo envolvidos (Kim 1982:231). Portanto, estes sdo os

pontos que receberdo maior destaque na analise.

Além daqui, o verbo “transformar/transfigurar” (uetauopPpow) s6 ocorre em
Romanos 12,2 e na narrativa da transfiguracdo de Jesus nos evangelhos sinoticos. Este
verbo e seu substantivo correspondente ndo figuram na LXX, em contraste com seu
freqiiente aparecimento para descrever uma transformacdo mitoldgica desde Homero
até a literatura greco-romana. Por isso, Fitzmyer (2001:632-633) concluiu que Paulo fez
428

uso da figura de transformacgao mitologica amalgamada com temas judaicos.

A narrativa evangélica destaca que Jesus “foi transfigurado/transformado”
(uetenopdpwon) diante de seus discipulos (Marcos 9,2; Mateus 17,2) e eles “viram sua
gloria” (e1dov v dOEav avtod) (Lucas 9,32).

Ambas as passagens, de Paulo e dos sinoticos, envolvem em seus contextos um
contraste entre Jesus e Moisés, cada uma a seu modo. Mas ¢é justamente esta relacdo
entre a contemplagdo da gloria de Jesus e ser transformado que estabelece uma
conecgao entre elas (Nogueira 2003:84).

A tradicdo sindtica da transfigura¢do da sinais de conter elementos tipicos da
apocaliptica epifanica visiondria. Nela Jesus sobe & montanha com discipulos intimos
que tém uma revelagdo de sua gloria, padrao apocaliptico de revelagdo reservada a

poucos escolhidos. No alto do monte ele ¢ transformado e tem suas roupas e face

428 Numa exegese bastante independente e, como ele mesmo diz, “original e inédita” além de “ousada”,
Voigt (2002:776-792), na inten¢do de apontar um caminho para o que considera a exegese problematica
costumeira, propde sentido ativo para o verbo. Ele acredita que o verbo ¢ de voz média com sentido ativo
como nos depoentes ou defectivos gregos. A traducdo seria “transformamos a mesma imagem”, que
também daria uma versdo mais natural para o acusativo “a mesma imagem” (TNvV aUTNV €lkOVQ). A
implicacdo seria que Paulo estava se declarando um “cristdlogo”, criador inspirado de uma imagem de
Jesus através da pregacdo, o que dispensaria uma leitura mistica de transformagao por visdo. Mas, além
da falta de apoio léxico para este significado para a forma média-passiva do verbo, o unico outro uso
paulino em Romanos 12,2 e as ocorréncias sindticas, que Voigt ndo discute, t€m claramente o sentido
médio-passivo que, segundo Liddel e Scott (1985:1114) é o mais comum. O acusativo com o verbo na
voz média-passiva é encontrado (Blass e Debrunner 1970:87). Robertson (1914:486) chamou isto de
acusativo mais livre que mantém a forc¢a do verbo.
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brilhantes e gloriosas, algo habitual em jornadas celestes — 0 que ocorre na companhia
de Moisés e Elias, viajantes celestiais tradicionais na apocaliptica, como ja observado.
Consta ainda a presenca da nuvem, a legitimagdo de Jesus como filho de Deus e
portador da revelagdo divina e o desfalecimento dos discipulos, também comuns nas
epifanias (Nogueira 2003:77)

Apesar da pouca afinidade com os apocalipses tradicionais, o pseudepigrafo
cristdo Apocalipse de Pedro oferece uma versdo um pouco extendida do episodio da
transfiguracdo com detalhes ausentes nos sinoticos (Ottermann e Lech 2005:331,333).

Ao acrescentar outros elementos tipicos da mercabhad,**® o Apocalipse de Pedro
se torna um testemunho relevante, embora mais tardio, da importancia que os primeiros
cristdos devem ter dado a elementos visionarios de ascensdo (Nogueira 2003:88-91). O
mesmo poderia ser dito dos acréscimos que os cristaos fizeram ao apocalipse chamado
de Martirio e Ascensdo de Isaias, como ja apresentado.

Tudo isso sugere a plausibilidade de uma exegese do texto paulino guiada pelo
padrdo apocaliptico visionario. Obviamente, a fonte paulina, como geralmente
acontece, nao fornece dados suficientes para uma abordagem satisfatoria. Nao ¢
possivel justificar a tentativa de uma exegese sem métodos explicitos de aproximagao.

Mesmo em Romanos 12,2, o outro unico uso paulino deste verbo, o sentido nao
deve ser apenas de renovacdo ético-mental. Sugere um processo mistico de
transformacdo e reformulacdo, tipico do judaismo apocaliptico e espiritualidade da
época, ligados a propria experiéncia visionaria damascena de Paulo (Segal 1990:22).

Esta perspectiva destoa do racionalismo da interpretacgdo tradicional, tipicamente
calvinista (Calvino 1997:425), que vé esta transformacao ligada basicamente a razao
devido a presenca de “mente” (voig) no texto. Todavia, é preciso considerar, com
Harder (1983:31), que este termo tem sentido peculiar no corpus paulinum de
“entendimento religioso”.

A concepgdo antropoldgica de Bultmann (2004:268-269), que fala deste termo
em Romanos como renovagao da vontade e o contrasta com o falar extatico em linguas,
na verdade, ndo ¢ necessariamente antagonica ao misticismo. Este ltimo influencia a

vivéncia do iniciado. Em 1° Corintios 14 o termo ¢é colocado em contraste com a

429 Podem ser citados: o destaque a beleza e tamanho dos corpos transformados, a mengdo do “céu
aberto”, a presenga dos justos no primeiro e¢ segundo céus, os exércitos de anjos e a conclusdo, diferente
dos sinéticos, com a ascensdo aos céus do Jesus glorificado acompanhado de Moisés ¢ Elias. Versdes
para o portugués deste trecho do Apocalipse de Pedro podem ser encontradas em Nogueira (2003:89) e
Otermann e Lech (2005:333).
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situacdo especifica da glossolalia ininteligivel em publico e ndo necessariamente com
todo o aspeco mais amplo do éxtase.**°

Cranfield (1977/9:607) percebe que nos sindticos o verbo indica manifestacao
visivel da gldria de Jesus e ndo de transformagao interior, embora entenda que em Paulo
o sentido ¢ de transformagado profunda, sem dar maiores esclarecimentos.

A transformac¢do da mente referida por Paulo em Romanos 12,2 ¢ conseqiiéncia
de o evangelho ter sido “revelado” (durokolmTeTol), eixo tematico da epistola (1,17).
Portanto, a transformacao de que fala Paulo em Romanos nao pode ser desassociada do
padrdo mistico apocaliptico, mas também ndo significa negar o aspecto de
transformagao interior e de comportamento religioso.

Uma ultima palavra aqui sobre esta ocorréncia em Romanos ¢ emprestada de
Kéasemann (1980:329-330). O caso ¢ que o contexto ¢ cultual e pode ser também
mistico. Que Romanos 12,1-2 esta em ambito cultico ndo € necessario discutir. Mas ¢
possivel que a expressdo traduzida por “culto racional” (T1)v AoyLKNv hatpeiov) possa
ter uma influéncia mistica com o sentido de “culto espiritual”.**! Mesmo a palavra
“mente” (volg), entendida frequentemente no sentido racional filosofico, pode ter uma
nuanga mistica de um modo de vida espiritual oculto divinamente concedido.

Portanto, mesmo que ndo explicitamente desenvolvido, o aspecto mistico
apocaliptico parece se fazer presente.

De volta ao texto corintio, ha uma longa tradi¢do exegética, mais uma vez bem
representada por Calvino (1995:78-79), que apresenta uma interpretagdo
desmistificante: a transformagdo ¢ interior de conotagdo ¢€tico-moral. O reformador
afirma que Paulo “realga a for¢a da revelacdo e o nosso progresso didrio nela”. Para ele,
trata-se da “restaura¢do da imagem de Deus em nos, a qual fora cancelada pelo pecado,
€ que esta restauracdo € progressiva e prossegue ao longo de toda a nossa vida, porque
Deus fez sua gloria brilhar em nds paulatinamente”. Estas afirmagdes, associadas ao
que ele j& vinha discorrendo em seu comentario, apontam para uma transformacao

interior, do coragdo, que muda o comportamento cotidiano.

430 Mesmo que se fale do éxtase como “Estados Alterados de Consciéncia”, convencionado ASC
“Altered States of Consciousness” em inglés (Dobroruka 2005:58), ndo significa que ndo ha nenhum
entendimento. Parece que a sigla RASC (Religiously Altered States of Consciousness) empregada por
Segal ¢ melhor para evitar a idéia pejorativa de perda total da racionalidade.

41 Barrett (1957:231-233) optou pela tradugio “spiritual worship” (culto espiritual). Ele cita Epiteto e o
Corpus Hermeticum para argumentar que o conceito nao ¢ de racionalidade no sentido atual, mas diz
respeito ao que relaciona o ser humano com Deus. A sentenga “transformai-vos pela renovagdo da
mente” (UeTtapuopdodobe Tf dvakarvdoel Tod voog) ndo denota mudanga de mente simplesmente, mas
uma transformacdo radical em face da chegada da nova era. Portanto, uma conotacdo escatologica e
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Este modo de entender o texto foi herdado por uma grande corrente exegética
com algumas nuangas distoantes aqui e ali, mas que geralmente apresenta a gloria atual
como transformagio moral interior e a gléria visivel como aspecto futuro.**

Esta dicotomia, entretanto, vem sendo desafiada mais recentemente.

Mesmo certos intérpretes mais antigos ja sinalizavam que a transformacao
referida poderia ter outras conotagdes.

Alfred Plummer (1915:106-107), embora tenha falado da gléria como
transformacao interior da natureza humana, deu destaque para a transfiguracao no relato
evangélico e para as idéias similares nos apocalipses de Enoque e Baruque. Ele lembra
que estes apocalipses eram contemporaneos de Paulo, mas ndo esboca um
desenvolvimento das possivel relagdes.

Estudiosos mais recentes citados nesta tese, como Seyoon Kim, Victor P.
Furnish, Joseph Fitzmyer, Margaret Thrall, Scott Hafemann e James Scott interagem
com as possiveis relacdes com a apocaliptica e misticismo. A relutdncia na abordagem
€ 0 pequeno espaco que geralmente ¢ dado mostram uma pesquisa em fase embrionaria

a ser mais desenvolvida (Machado 2005:189-190).

Numa construgdo sintatica um pouco complexa, o verbo principal da sentenca
que corresponde ao versiculo 18 ¢é “somos transformados” (uetapuoppotueda),

conforme o peso maior dos testemunhos.*** Um esquema estrutural poderia ser:

Todos nos, porém
(Muelg 0t TAavTER)

apocaliptica. A influente interpretagdo calvinista citada, que vé a mente aqui como a parte mais excelente
no sentido filosofico, precisa ser revista.

432 Os intérpretes geralmente falam da transformagdo do coracdo relativa ao modo de vida a partir da
referéncia a Jeremias e Ezequiel e em decorréncia da pregacdo do evangelho, como ja foi discorrido nesta
tese, e projetam a gloria visivel apenas para o futuro. Alguns exemplos sdo: Meyer (1884:481-482),
Hughes (1992:118-119), Kruse (1994:108), Furnish (1984:242), Comblin (1991:71), Héring (1958:40),
Thrall (1994:285), Stockhausen (1989:175), Belleville (1991:285), Hafemann (1995:419ss; 2000:161). E
interessante a insisténcia de James Denney (1899:140), no final do século XIX, em que a gldria referida
ndo deve ser equiparada a moral de Jesus de Nazaré nos evangelhos. Talvez uma reagao ao liberalismo de
seu tempo que dava énfase na ética de Jesus.

433 A complexidade sintatica pode ter levado alguns copistas a uma confusdo entre os verbos. Conforme
0 NTG, o papiro P apresenta uma inversdo onde o primeiro verbo aparece em modo indicativo seguido
de artigo definido (katomtollduedo ol e ndo koTOTTELWLOUEVOL) € o segundo em modo participio
(ueTapoppovuevoL € ndo petapopdoueda). Neste caso, o verbo principal seria kotomtpllouedo e ndo
uetapoppovuebo. A primeira inversdo aparece ainda no mindsculo 33, o “rei dos minasculos” (Paroschi
1993:54), e a segunda no Codice Alexandrino (A) e no minusculo 614. Portanto, enquanto aquele (33)
tem os dois verbos no indicativo, estes (A,614) tém os dois no participio. Mas prevalece o testemunho
que apdia o texto do NTG, do GNT e de todas as versdes consultadas.
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com rosto desvelado
(AVOKEKOANVIUUEV® TTOOOMITW)

a gléria do Senhor contemplando como em espelho
(T1v 0OEV KVPlov KOTOTTELLOUEVOL)

a mesma imagem
(TNv aOTNV £ikOVa)

somos transformados
(ueTapoppovueda)

de gloria para gloria
(47T0 dGENG lg OOENV)

assim como desde o espirito do Senhor
(koBdstep Amod Kvpiov TveaTog)

Esta esquematizacdo ajuda a perceber melhor como o sujeito e verbo principal
(todos nos ... somos transformados) se relacionam com os complementos do periodo.
Mais do que isto, esta construgdao também ajuda a perceber alguns elementos que estao

relacionados com a transformacao, ndo s6 neste versiculo, mas em toda esta pericope:

4.5.1 — Transformagdo coletiva

A transformagdo ¢ algo abrangente, que se da com toda a comunidade: “todos
nos porém, ... somos transformados” (1uelg 6¢ MAVTES ... ueTopuopPpovueda).

O elemento coletivo ¢ enfatizado uma vez que, além do verbo na primeira
pessoa do plural e do pronome, estd presente também o termo “todos”.*** Embora
alguns no passado tenham entendido que Paulo estaria se referindo a um grupo seleto
de lideres, a grande maioria dos exegetas reconhece aqui uma alusdo ampla a Paulo e
todos os seus correligiondrios corintios (Belleville 1991:275).

Entdo, a pergunta natural é: de que transformacdo fala Paulo? Conforme se

expressou Stockhausen (1991:115 n.54), o que ¢é exatamente esta gloria e como ela se

434 Este vocdbulo (71dvteg) estd ausente do P, de um manuscrito da Vulgata e do Speculum, mas é
largamente atestado.
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manifesta em Paulo?*® Como o apdstolo e os crentes participam juntos desta
transformagao?

Um dos problemas basicos com a interpretagdo tradicional de uma
transformacdo interior, moral, ¢ que a questdo ético-moral ndo ¢ assunto do contexto
imediato. E possivel discernir um tom apologético ou polémico, mas ndo ha indica¢des
de elementos relativos a uma transformagao interior com implicagdes de boa conduta.

Mesmo que nos profetas aludidos por Paulo (Jeremias e Ezequiel, como visto)
apareca este elemento, o fato ¢ que ele ndo ¢ destacado aqui. Regras comportamentais
integravam as crengas paulinas, como se pode ver em outros textos de sua autoria. Mas
o fato ¢ que a transformagao aqui referida ndo ¢ colocada em termos de conduta ética.
Pelo menos ndo em primeira instancia.

Além do mais, como notou Thrall (1994:285), se tal transformacdo ¢ apenas
uma renovagdo interior ou mental pela pregacio do evangelho, conforme a
interpretagdo costumeira de Romanos 12,2, toda a linha argumentativa paulina ficaria
enfraquecida. Deveria haver um elemento visivel mais atraente, visto que a
gloria/transformacdo mosaica podia ser vista e percebida.**®

Junto com o aspecto apologético ou polémico que vai se desenhando na
passagem ¢ importante ressaltar os rastros culticos. Além dos elementos ja identificados
aqui e ali, sobressai, evidentemente, o ambiente da ascensdo ao monte/tabernaculo ou
aos céus, a presenca de Deus.

Visto que o vocabulério paulino mostra afinidades com a categoria apocaliptica
marcada pela ascensdo e culto extdtico, entdo esta passagem pode estar exibindo
vestigios de tal pratica cultual. Como observou Segal (1990:60) em sua abordagem

deste versiculo:

435 Stockhausen observa que o esplendor mosaico era garantia da origem divina de suas palavras, mas
Paulo, segundo ela, ndo esta alegando uma manifestacdo fisica como elemento autenticador. Ao tratar a
questdo em nota de rodapé, a autora parece entender que este assunto € de ordem secundaria. Entretanto,
ela promete discuti-lo em volume posterior que nao foi possivel acessar ou mesmo saber se foi escrito e
publicado.

436 Neste caso, é conclusdo precipitada de Belleville (1991:284) afirmar que “A visible, facial splendor as
was Moses’ (i.e. a supernatural phenomenon) is excluded by the facts of the case” (Um esplendor visivel,
facial como era o de Moisés (isto €, um fenomeno sobrenatural) esta excluido pelos fatos do caso). Behm
(1969:758-759), embora reconhega que Paulo pode compartilhar idéias helenistas de transformagédo por
visdo, acredita que nesta passagem ele fala de uma transformagao interior na vida terrena dos cristdos que
sera visivel e material s6 no escaton. Embora admita uma tensao no fato de que a transformagdo comega
j4, a partir do interior, mas ndo apenas interiormente, esta tensdo ndo fica explicada. Ele da énfase
realmente em transformac¢do como mudanga comportamental neste texto com base em Romanos 12,2.
Mas esta dicotomia rigida entre a transformag¢do invisivel atual e visivel no escaton é que encontra
dificuldades para ser explicada neste contexto de comparagao com a transformagao mosaica visivel.
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What is immediately striking is that he uses that language to discuss
his own and other Christian’s experience in Christ. Paul explicitly
compares Moses’ experience with his own and that of Christian
believers. The experiences are similar, but the Christian
transformation is greater and more permanent. Once the background
of Paul’s vocabulary is known, his daring claims for Christian
experience become clear. His point is that some Christian believers
also make such an ascent and that its effects are more permanent than
the vision that Moses received. The church has witnessed a theophany
as important as the one vouchsafed to Moses, but the Christian
theophany is greater still, as Paul himself has experienced.*’’

Para Segal, Paulo considerava seu ministério superior porque ele e seus irmaos
de fé podiam experimentar a ascensdo, transforma¢do e visdo da gloria de Deus
permanentemente. Pode ser acrescentado que tal superioridade estava ligada ao acesso
destemido e permanente de todos a tal privilégio, o que ndo ocorria no caso de Moisés
e, conseqiientemente, seus adeptos. E possivel ser esta a forca da expressdo pronominal
inclusiva “todos n6s”. Como disse Segal (2004:17) mais recentemente, “transformation
becomes the possibility and goal of all believers” (transformacdo se torna a
possibilidade e alvo de todos os crentes).

A questao de legitimidade e ousadia passa pela experiéncia da presenca de Deus
que se dava, de acordo com as evidéncias, em cultos extaticos experimentados como
transformagdo e viagem celestial. O tdo famoso fendmeno corintio de “falar em
linguas”, por exemplo, “¢ apenas parte do complexo do éxtase cultural (sic) cristao
primitivo” (Nogueira 2003:61). Isto ¢, este éxtase cultual conhecido como glossolalia
era parte de uma experiéncia complexa de conotacdes apocalipticas prolépticas, na qual
o cultuante experimentava, em €xtase, transformacao e ascensao.

As orientagdes paulinas em 1° Corintios 14,26ss dificilmente escapam da
conclusdo de que os éxtases eram parte integrante do culto, pelo menos na comunidade
dos corintios.

Portanto, o argumento ¢ o da experiéncia comum, semelhante ao receber o
espirito de Galatas 3,1ss que nao tem muito sentido literariamente. So faz sentido para

quem tem experiéncia comum.

47 0 que ¢ imediatamente surpreendente ¢ que ele usa esta linguagem para discutir sua propria

experiéncia em Cristo e a de outros cristdos. Paulo explicitamente compara a experiéncia mosaica com a
sua propria e com a dos fieis cristdos. As experiéncias sdo similares, mas a transformagao cristd é maior e
mais permanente. Visto que o contexto do vocabulario paulino ¢ conhecido, suas afirmagdes ousadas
para a experiéncia cristd se tornam claras. Seu ponto ¢ que alguns fieis cristdos também experimentam tal
ascensdo e que seus efeitos sao mais permanentes que a visdo recebida por Moisés. A igreja testemunhou
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Esta participacdo coletiva na gléria de Deus tem vertente semelhante em
Qumran. Que Paulo tem crencgas afins com a seita qumrancia ja vem sendo largamente
explorado e demonstrado.

Porém, mais um aspecto interessante, destacado por Harding (2004:169), ¢ que
Paulo tem semelhancas com a crenca de Qumran na comunidade como uma casa
espiritual alternativa ao templo de Jerusalém. E justamente na sua correspondéncia
corintia (1° Corintios 3,16-17) que Paulo fala da igreja como “santuario de Deus”
(vaog Beod).

Em 1QS Col. VIII linas 4-10, a comunidade ¢ “casa de santidade para Israel e

fundamento do santo dos santos para Ardo” (lwrhal ~yXdwq Xdwq dwsw
laerl deq tyb) e expressdes semelhantes. Nos Hodayot, em 4QHa (4Q427)
Frag. 7 Col. I linha 14, a seita se considera cultuando “na assembleia de Deus” (la

td[[b)“38 reunida (Martinez e Tigchelaar 2000:88,896). Isso pode estar relacionado a

uma nova concep¢ao em que o Conselho da comunidade qumranica ¢ o unico templo
valido (Vermes 1997:110).
Na verdade, ha evidéncias de que a comunidade via a si mesma como templo

humano. Em 4Q174 Frag. 1 Col. I linha 6 (Martinez e Tigchelaar 2000:352), na oragao

“e disse para contruir para ele um templo de homem” (~da qum awl twnbl

rmawyw), a ultima expressio (~da Xdqm) pode significar “templo humano”.**

E muito provavel a existéncia de uma dimensdo escatologica nestas concepgdes.
Porém, diante do que ja tem sido abordado, ¢ dificil imaginar que a imagética
qumranica fosse apenas futura, sem maiores implicagdes para seu culto atual.**

Ao contrario de Paulo, o termo “alianga” ¢ bastante comum na literatura
qumranica. Mesmo uma leitura superficial dos Hodayot (Martinez 1995:363-416), por

exemplo, revela a abundancia de seu emprego. Mas ¢ digno de nota e curioso que a rara

uma teofania tdo importante quanto a proporcionada a Moisé€s, mas a teofania cristd ¢ maior ainda, como
o proprio Paulo experimentou.

438 E possivel ainda que, em 4QHa (4Q427) Frag. 3 Col. I linha 5, a julgar pelo contexto, o hebraico em
Matinez e Tigchelaar (2000:894) represente uma inversao de letras que da a tradugdo “no conhecimento

de Deus” (la t[db). A traducdo portuguesa em Martinez (1995:409), entretanto, verte “assembléia de

Deus” que corresponde ao hebraico la td [b

439 Dimant (1986:183ss) vé também semelhante idéia em 11Q19 Col. XXIX linas 9-10. Mas diferente de
Vermes, ela acredita que o conceito qumranico da comunidade como templo humano ndo substituia o
templo de Jerusalém, mas o complementava.

440 Ao passo que alguns autores viram nestas passagens os fundamentos do conceito cristio da
comunidade como templo espiritual, outros defenderam tratar-se de templo apenas escatologico (Lech
2006:191 n.319).
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expressdo “nova alianga” (kv dtudikn/hXdxh tyrbh), que aparece na pericope

paulina em epigrafe, ocorre também em CD Col. VI linha 19 que tem contexto liturgico
(Martinez e Tigchelaar 2000:558). A expressdo, ao que parece, pertenceu a uma
tradi¢do liturgica da eucaristia dos primeiros cristdos, que foi tomada emprestada por
Paulo em 1° Corintios 11, como ja mencionado. Mas a raridade do emprego por parte
de Paulo indica que tal concepg¢ao vem a reboque.

Como ja foi abordado, “gléria” e “espirito”, termos destacados na pericope
paulina, sdo figurantes notoriamente em Qumran num contexto da mercabhd. Nao € por
acaso que estes sdo conceitos prevalecentes no texto Paulo, firmado na figura de
Moisés, que foi objeto de desenvolvimentos das tradicdes de ascensdo celestial e
glorificacdo ligados os misticismo da mercabha.

Estes dados reforcam mais ainda que Paulo ndo estd muito longe das crengas de
Qumran. Entrementes, estas semelhancas litargicas podem ser mais estreitas,
notoriamente na visao coletiva da comunidade cultuante.

E preciso, entdo, levar a questdo adiante. E necessario perguntar até que ponto a
semelhanga de crengas representa semelhanca de praticas, até que ponto o culto
qumranico tem semelhangas com o culto de Paulo e a comunidade corintia.

Assim, se for comprovado que existiram semelhancas de crencas liturgicas,
decorre que € natural terem existido praticas cultuais similares.

4Q385, conhecido como Segundo Ezequiel ou Pseudo Ezequiel, representa uma
reinterpretagdo templaria de Qumran. Ele contém, no Frag. 4,**! uma versdo resumida

de Ezequiel 1, mas com influéncia de outras passagens biblicas. O termo mercabha
(hbkrm), ausente em Ezequiel, aparece explicitamente na linha 6.

Segundo Morray-Jones (1998:405-409,430), este fragmento representa uma
versdo templaria qumranica contraposta ao culto no templo de Jerusalém que teria se
pervertido. As passagens também envolvidas seriam Ezequiel 10,14-15; Isaias 6,2 e 2°

Cronicas 3,12.

411 e meu povo sera [...] 2 com coragio integro € 4ni[mo comprazido ...] 3 e esconde-te um momento

[...] 4 e apegando-te [...] 5 A visdo que viu Ezequiel [...] 6 o brilho do carro (hbkrm hgn), e quatro
seres viventes; um ser vivente [... € quando caminham ndo voltam] 7 atrés; cada ser vivente caminhava
sobre dois, e suas duas per[nas ...] 8 ... [...] era espirito e seus rostos estavam um unido ao ouftro. E a
forma de] 9 seus ros[tos era: uma de ledo, ulma d aguia, uma de bezerro, ¢ uma de homem. E cada um
[tinha uma méio de] 10 homem unida pelo dorso dos seres viventes ¢ grudada n[as asas,] e as ro[das...] 11
uma roda unida a outra roda ao andar, e dos dois lados das ro[das saiam correntes de fogo], 12 ¢ havia
seres viventes em meio a brasas, como brasas de fogo, [como tochas no meio de] 13 rodas e os seres
viventes ¢ as rodas. E havia [sobre suas cabegas um firmamento como] 14 gela terrivel. E havia um som
[por cima do firmamento...] Martinez (1995:331). O hebraico com tradugdo inglesa estd em Martinez e
Tigchelaar (2000:768-769).
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Para Morray-Jones, o fato da presenca da palavra mercabha fora da ordem da
seqiiéncia do texto de Ezequiel, uma vez que aparece no inicio € o trono no final, pode
indicar um uso do termo para descrever a visdo como um todo. Seria quase um titulo.

Mas este fato pode ser indicio de outra coisa ainda. E possivel que o misticismo
da mercabha fosse algo de influéncia mais abrangente na vida da comunidade.

Morray-Jones observa também que, se na Biblia Hebraica geralmente o Templo
terrestre ¢ um arquétipo do Templo celestial, na visao de Isaias, um texto fundante para
os visionarios, estes dois niveis comecam a desaparecer.

Sua conclusdo ¢ que este fragmento esta ligado a uma visdo cosmologica do
Templo, onde a comunidade cultuante se junta aos anjos num culto celestial sendo
transformada neste processo.

As referidas semelhangas semanticas ¢ vocabulares entre Paulo € o contexto da
mercabha em Qumran estdo principalmente nos Canticos do Sacrificio do Sabado. Ja
foram observadas as similaridades entre Paulo e o classico texto qumranico da
mercabha, o 4Q405.

Entretanto, cabe aqui ainda uma consideracdo sobre estes canticos em seu
conjunto tendo em vista a pergunta sobre elementos de pratica cultual.

Segundo Smargiasse (2003:38,75), as evidéncias demonstram que ndo se pode
restringir o alcance do misticismo da mercabhd em Qumran apenas aos locais onde
aparece a expressao ou termos relacionados. Pelo contrario, tal misticismo deve ter
estado na base da composicao dos canticos. Outro aspecto que sobressai na pesquisa ¢
que ndo se trata de tesouros literarios, mas de textos com fungdes religiosas. Eles
representam, diz Smargiasse, uma “religiosidade mistica muito forte”.

Somadas as caracteristicas vistas do Hino de Auto-Exaltacdo (4Q491c), nos
Canticos do Sacrificio do Sébado, notavelmente em 4Q400 e 4Q405 como estratos que
representam a cole¢do toda, tal religiosidade mistica muito forte implica em
transformacao.

Como foi possivel notar, este conceito de transformagcdo no ambito do
misticismo da mercabhd e da apocaliptica era corrente nos tempos de Paulo, o que pode
ter feito parte de sua experiéncia religiosa.

Tal experiéncia, ainda que com aspectos individuais, dava-se em dimensao
coletiva e, portanto, de conotagdo cultual. Para Alan Segal (1990:68), Paulo se
assemelha a muitos visionarios quando fala de uma transformagao nao apenas dele, mas

também da comunidade.
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Pode até ser que Scott (1998:82) tenha razao ao dizer que a defesa de Paulo se
torna vulneravel neste ponto, a semelhanca da rebelido de Qorah, Datan ¢ Abiram em
Numeros 16,3.4? Esta ambigiiidade entre a participacio de todos na transformacdo € a
autoridade paulina pode ter sido uma questdo ndo resolvida claramente e que deu ao
apoéstolo muitos problemas com a comunidade.

Mas este ndo ¢ um problema que emerge no momento especifico desta
passagem. As palavras mais duras de Paulo estdo em 2° Corintios 10 a 13, um trecho
que a maioria reconhece como carta distinta, onde Paulo apela, no inicio do capitulo 12,
para a singularidade de sua experiéncia de ascensao.

Os indicios, entdo, sdo de que a gloria mosaica fica superada pelo evangelho
paulino porque neste ha acesso garantido a todos, sem temor e com ousadia, a gldria da
presenga de Deus.

A resposta para a questdo natural que perguntaria onde estd a gloria visivel
correspondente a do Sinai ou da tenda, como observa Renwick (1991:155), estaria na
manifestagdo do “espirito”, tema tdo presente na pericope.

Mas esta manifestagdo, deve-se ressaltar, indica transformacdo semelhante a do
misticismo da mercabhd. Trata-se de uma experiéncia extatica em que os visionarios se
véem gloriosamente transformados ou em processo de transformagdo gloriosa. E o que
parece sugerir o contexto da passagem, da relacdo de Paulo com os corintios e das
evidéncias num ambito mais amplo ja levantadas alhures. Transformacao que, como foi
visto, parece ter sido um paradigma apocaliptico.

Os vestigios deixados pela seméntica e vocabulario paulinos nesta passagem da
correspondéncia corintia, que € o testemunho literario de sua recep¢do do Moisés

transformado, apontam nesta direcao.

4.5.2 — Transformagdo e revelagdo dos mistérios divinos
A transformac@o ocorre “com rosto desvelado” (AVOKEKOAVUUEV® TTOOOMITW).
Foi esta expressio que deu o titulo ao famoso artigo de Van Unnik
(1973:194ss). Como ja foi observado, com base num possivel sindnimo de idé¢ias entre
o grego “ousadia” e o aramaico “descobrir a face”, ele concluiu que a grande énfase da
passagem ¢ ousadia da proclamagdo do evangelho paulino — uma tese que os exegetas

véem dificuldades para aceitar.

442 Revoltaram-se contra Moisés e Aardo: “Basta! Disseram-lhes. Todos os membros da comunidade sdo
santos, ¢ 0 SENHOR estd no meio deles; com que direito vos elevais acima da assembléia do
SENHOR?” (TEB)
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A referéncia ao véu € o6bvia. A discussdo se o contraste ¢ com o véu de Moisés
ou com o coragdo velado dos israelitas (Furnish 1984:213-214) nao precisa ser levada
ao extremo. O contexto indica que esta em vista o ingresso direto a presenga de Deus
(Thrall 1994:283).

Hafemann (1995:408-409) afirma que esta expressdo estd relacionada com a
transformagdo que acontece por meio do encontro com a propria gloria de Deus feito
possivel pelo espirito que remove a barreria da rebelido contra Deus e o perigo da
morte.

O ponto importante nesta observacdo hafemanniana ¢ a ligacdo deste rosto
descoberto com a transformagdo e agdo do espirito. Ocorre que “transformagado”,
“gloria”, “espirito” e “rosto desvelado” envolvem conceitos intrinsecamente ligados. Se
o tema da ousadia esta envolvido, a énfase esta na revelagdo dos mistérios celestiais de
que decorre a ousadia.

A grande importancia que a literatura apocaliptica d4 ao conhecimento de
mistérios levou von Rad (1986b:300ss) a afirmar que as origens da apocaliptica estdo
na sabedoria de Israel e ndo na profecia.

Um dos pontos de destaque na exposi¢cao de Wolfson (1994:193) ¢ que, segundo
ele, a ascencdo celestial e transformagao facilitam para o mistico a visdo da gloria de
Deus e dos poderes hipostaticos que estdo ativos diante do trono celeste.

No contexto apocaliptico paulino, portanto, a contemplagdo da gldoria de Deus
implica em transformacdo e participagdo nesta mesma gloria, e revelagdao dos segredos
celestiais por meio do espirito, expressdes tipicas do contexto paulino e da
apocaliptica.**?

Como afirmou Rowland (2001:9-10),

Moses had witnessed the glory of the LORD on Sinai but that prelude
to a covenant had been superseded by the supreme revelation of God
in Christ (Rom 3.21ff) which a proper reading of the Scriptures
allowed one to see. ... As one who outshone Moses in his diakonia
Paul had access to greater mysteries then were received by Moses ...
The words of Scripture may function as a veil which prevents
understanding. ... Understanding demands a perception which pierces
beyond the letter. This is the moment of apocalypse when the veil is
removed and repentance and epistemological renewal coincide.***

443 Esta revelagdo dos segredos dos céus no contexto da transformagio gradativa lembra a transformagio
por etapas ja destacada em Ascensdo de Isaias, por exemplo, que provavelmente indica a dificuldade de
comunicagdo entre seres humanos e o mundo celestial, o que torna a transformacdo uma necessidade
intrinseca a revelagdo de mistérios celestes.

444 Moisés testemunhou a gloria do SENHOR no Sinai, mas aquele preludio a uma alianga foi suplantado
pela suprema revelacdo de Deus em Cristo (Romanos 3,21ss) que uma leitura apropriada das Escrituras
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Rowland afirma que Moisés testemunhou a gléria de Deus no Sinai. Na verdade,
mais do que testemunhar, contemplar, ele a experimentou e foi transformado. Esta
experiéncia mosaica, para Paulo, foi apenas um prelidio da transformagao e revelacao
que ele receberia. Sem esta ultima, € apenas com a letra das Escrituras, ndo era possivel
ter acesso a suprema revelacdo de Deus em Cristo. Neste sentido, Paulo teve acesso a
segredos maiores do que os revelados a Mois€s porque, para ele, tais revelagdes tratam
do ponto mais alto do desvelamento divino.

Uma transformacgdo e revelagdo que ¢ compartilhada também com todos os

crentes, embora estes devessem estar debaixo da autoridade do apostolo.

4.5.3 — Transformagdo e contemplag¢do como em espelho
“A gloria  do Senhor  contemplando como em  espelho”
(T OOEaV KVptlov KoTomTELLOUEVOL) € outro elemento integrante da transformagao.
O participio médio aqui traduzido por “contemplando como em espelho”

KotortTolLouevol) é um hapax legomena no Novo Testamento.**® Este verbo, pelo
pLLow )4 g p

menos morfologicamente, envolve a metafora de um “espelho” (KATOMTEOV). Seu uso
paulino singular, entretanto, deixou uma ambiguidade quanto ao sentido exato, se ¢
“contemplar como num espelho” ou “refletir como um espelho”. Ambigiiidade
semelhante ocorre com o verbo portugués “espelhar” (Ferreira 1980:715). A divisdo de
tradugdes e comentaristas para ambos os lados **¢ mostra a dificuldade de exatidio.
Belleville (1991:280) esta correta ao dizer que o contexto imediato deve ser o
fator determinante. Mas enquanto ela apela para a face brilhante de Moisés como

contexto que indica um sentido de “refletir”, Hafemann (1995:411) destaca que a

incapacidade dos israelitas em “mirar” (dtevioat) ou “contemplar” a gloria de Moisés

leva a enxergar ... Como alguém que superou o brilho de Moisés em sua diaconia, Paulo teve acesso a
mistérios maiores do que os recebidos por Moisés ...

As palavras da Escritura podem funcionar como um véu que impede o entendimento ... O entendimento
demanda uma percepgdo que tem alcance além da letra. Este é o momento do apocalipse quando o véu é
removido e coincidem arrependimento e renovagao epistemologica.

45 Além de ser a unica ocorréncia no Novo Testamento, o verbo ndo ocorre na LXX (Belleville
1991:278).

46 Por exemplo, optam por “refletir: TEB, BJ, ARC, ARv, NTLH, Van Unnik (1973:208), Kim
(1982:232), Stockhausen (1989:150), Belleville (1991:280-281). Optam por “contemplar”: ARA, NVI,
Furnish (1984:214), Martin (1986:71), Barrett (1987:124-125), Hafemann (1995:411), Voigt (2002:782-
783).
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no versiculo 13 apoia esta ultima opgao. Isto €, os dois parecem fazer bom sentido no
contexto (Plummer 1915:105; Bruce 1978:193).

Contudo, parece que ha um caminho melhor. As descobertas mais recentes t€ém
renovado as pesquisas sobre as “passagens ‘misticas’ tradicionais de Paulo”, sendo esta
uma delas (Dunn 2003:452).

Margaret Thrall (1994:290-295) apresentou um excurso em seu comentario
sobre a relagdo entre a visao em espelho e a transformacao. Ela comeca afirmando que
com toda probabilidade este verbo estd relacionado com o tema da transformacdo por
visdo. Visto que o sentido mais atestado ¢ “contemplar em espelho”, este deve ser
mantido. Além disso a metafora do espelho ndo deve ser minimizada, uma vez que o
pouco uso do verbo na literatura grega ndo permite o seu enfraquecimento.*’

Ela conclui, de modo relutante, que é possivel que o tema da transformagao por
visdo referida tenha influéncia de religides helenistas e da apocaliptica judaica, mas
acredita mesmo que ele ¢ evocado a partir das narrativas mosaicas das Escrituras
judaicas.

A aten¢ao dada ao topico no trabalho de Thrall mostra um renovado interesse no
assunto, porém sua conclusdo mantém moldes tradicionais. Como ja tem sido
argumentado, dificilmente ¢ possivel sustentar uma dependéncia paulina direta das
Escrituras, visto que a recep¢do nao € imune as influéncias de seu tempo.

Seyoon Kim (1982:207,232) opta por “contemplando como em espelho” como
sentido primario para este verbo justamente pelas evidéncias da relagdo desta passagem
com Ezequiel 1. Na epifania experimentada pelo profeta, diz Kim, Deus € visto num
trono rodeado por um firmamento brilhante € num chao constituido de algo semelhante
a ouro, prata, cristal ou gelo. Ver Deus neste quadro reluzente seria como contempla-lo
num espelho.

Esta visdo indireta em espelho da gloria de Deus, observa Kim, deve ter relagdes
com a crenga contida na Escritura judaica de que o ser humano ndo pode ver Deus
diretamente e viver, como ja foi abordado anteriormente.

Kim registra sua dependéncia da tese doutoral de Christopher Rowland a
respeito da influéncia de Ezequiel 1 sobre a literatura judaica e cristd primitiva.
Posteriormente, Rowland (2001:10) argumentou que a forma média do verbo pode

realmente significar “refletir”, mas somente como resultado de ter visualizado a gloria

47 Ela se refere a tendéncia de traduzir o verbo por “contemplar” ou “refletir” simplesmente, sem
mengao do espelho.
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de Deus. Ele cita 2° Enoque 22 quando o visionario contempla a gloria divina e depois
reflete a gloria que teve o privilégio de ver.
Alan Segal (1990:323;2004:761) foi mais especifico. Para ele, na enigmatica

expressdo traduzida na BJ por “parecia/como electro” e na ARA por “como metal
brilhante” (Im;v.X; ly[eK.) em Ezequiel 1,4.27,% a primeira palavra (y[€)** se

refere a algo como espelho.

Mais que isso, ele acredita que o uso do espelho aqui pertence a um tema
magico-mistico que envolve uma técnica ndo explicita de alcangar o éxtase por
estimulo a partir de imagens brilhantes. Nos pariros magicos e na era talmudica, diz
Segal, existiam tigelas misticas que eram enchidas com agua e 6leo para refletir luz e
estimular o transe.*® Em Ezequiel 1, isto pode ter relagdo com a prépria dgua do rio
Quebar (Scott 1998:83).

Hafemann (1995:419 n.264), que ¢ simpatico ao trabalho de Segal, rejeita a
tentativa de se relacionar a metafora do espelho com praticas misticas de éxtase, visto
que nao ha evidéncias de que Paulo tenha usado tais praticas, e que a revelacao foi
recebida de fora e ndo provocada.

A questdo, porém, € que este ¢ o contexto de praticas misticas, € isto € o que
importa aqui. Nao ha, de fato, descri¢des explicitas de técnicas especificas de éxtase em

textos paulinos. Além disso, se herdou tais praticas, ndo deve ter feito de modo passivo.

48 A palavra hashmal (lm;v.x;) aparece em locais tdo distantes quanto Qumran e nos Hekhalot. Em
Qumran aparece nos Canticos do Sacrificio do Sabado no ja citado fragmento 4Q405 20 ii — 21-22 linha

10 numa expressdao um pouco diferente “em aparéncia/semelhanga de hashmal” (lmXX twmdb).
Newsom (1998:352) entende derivar de Ezequiel 1, mas como uma descri¢do indireta da gloria de Deus
experimentada pela mediagdo de uma multiddo de espiritos angélicos ao redor da mercabha. Ela vé um
paralelo com 1° Enoque 39,12 (Isaac 1983:31) no qual a “gloria” da gedusha de Isaias 6,3 ¢ interpretada
como “espiritos” que enchem a terra. O termo aparece ainda em 3° Enoque 26,4 no plural “o

ornamento/esplendor dele como hashmalim” (~ylmXxk Wrdh) (Schifer 1981:23 § 41). Também

aparece em 3° Enoque 36,2 na estranha expressdo “coberturas/vestes (?) de hashmal” (lmXX ylp])
(Schéfer 1981:27 § 54). 3° Enoque 15B,2 fala das habitagdes do hashmal que foram abertas para Moisés
depois de ele ter feito uma série de jejuns (Alexander 1983:303; Navarro 1984:237). A mesma expressao
de Ezequiel ocorre nos Hekhalot Rabbatti (Schifer 1981:114 § 258) e Hekhalot Zutarti (Schifer
1981:172 § 407). Rowland (2005:49-50) acredita que, originalmente em Ezequiel 1, o termo diz respeito
a uma cor que so o visionario conhece por experiéncia. Segundo Alexander (1983:280 n.f), o vocabulo
pode significar tanto uma substancia celestial de aparéncia ofuscante como uma ordem angelical.

449 Em forma verbal esta raiz pode significar “ver” ou “fluir’ como 4agua ou lagrimas. Em forma
substantiva significa basicamente “olho” ou “fonte” (Koehler e Baumgartner 1994-2000:817-818;
Gesenius 1993:622-623).

430 Segal informa que o participante se concentrava no reflexo da superficie da 4agua, normalmente
misturada com 6leo, as vezes com uma luz préxima, visto que lampadas e amuletos presumivelmente
poderiam estimular o éxtase em condigdes proprias.
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Também ¢ preciso ressaltar que os misticos que utilizam tais procedimentos ndo véem
contradi¢do em afirmar que a revelagio vem de fora, que é divina.**!

Se Segal estiver correto, e este for o contexto deste estranho uso que Paulo faz
do verbo, entdo a transformacdo referida pressupde certa pratica religiosa especifica,
uma experiéncia mistica.*>> Neste caso, a metafora do espelho nio é mero artificio

literario. Na verdade, ela denuncia uma pratica extatica de transformacao.

4.5.4 — Transformacdo e a gloria de Cristo como imagem de Deus
A transformagdo tem como objeto “a mesma imagem” (T)v 00TV elkOvVQ).

A palavra “imagem” (gikOva) liga o versiculo a 4,4 ¢ 6. Ali Paulo fala da
“luminosidade do evangelho da gloria do Cristo, o qual é imagem de Deus”
(TOV pwTLopdV 100 evayyediov Tiig dOENS ToD XpLoTol, 6g £0TLv elk®V TOD Og0D),
e da “luminosidade do conhecimento da gloria de Deus na face de Cristo”
(PpwTIonOV THg YVvoews g 00Eng toD Beod €v mpoowmy [ Inood] XpLotod).

Estas expressdes apontam para uma cristologia paulina de Cristo como imagem
de Deus da perspectiva da transformagao. Falar da gloria de Cristo, que ¢ imagem de
Deus, ¢ quase o mesmo que falar da gléria de Deus na face de Cristo. H4 uma dimensao
teologica e cristoldgica ao mesmo tempo (Furnish 1984:215).

Seyoon Kim (1982:137-268) fez um excelente e ainda muito util estudo sobre
Cristo como imagem de Deus em Paulo. Ele comecga com a observa¢ao de que no Novo
Testamento o tema de Cristo como imagem de Deus e cristdos sendo transformados a
imagem de Cristo s6 aparece explicitamente no corpus paulinum.*>

Esta constatagdo naturalmente pergunta pela origem de tal crenca. E natural
lembrar de Génesis 1,26 e Adao como imagem de Deus, o que, de algum modo, deve
estar na origem deste conceito.

Em sua longa exposicao, Kim concluiu que esta concepcao paulina tem relagdes
com uma cristologia adamica e com uma cristologia sapiencial. Esta ultima esta

relacionada com Sabedoria 7,25-26. A respeito da sabedoria o texto diz:

41 Por exemplo, o fato de o xamanismo ser definido como “técnica do éxtase” ndo significa que seja

apenas técnica psicologica. No ambito do xamanismo, o religioso pressupde ter sido escolhido para
receber revelagdes da divindade (Eliade 1998:16ss; Lewis 1977:39ss).

452 Por um outro viés, John Ashton (2000:137) acredita que ha alusdo a certo tipo de experiéncia mistica
na associa¢do da metafora do espelho que refletia uma imagem imperfeita na antiguidade (1° Corintios
13,12) com o conceito de transformagdo/transfiguragdo. Mas Furnish (1984:239) acretida ser um erro ver
nesta passagem a idéia de imagem distorcida porque ndo had um contraste com a imagem perfeita do
escaton com em 1° Corintios 13,12.
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25 avtmi,j ga,r evstin th/j tou/ geou/ duna,mew;j kai. avpo,rroia
th/j tou/ pantokra,toroj do,xhj eivlikrinh,j dia. tou/to ouvde.n
memiamme,non eivj auvth.n parempi,ptei

26 avpau,gasma ga,r evstin fwto.j avi?di,ou kai. e;soptron
avkhli,dwton th/j tou/ qeou/ evnergei,aj kai. eivkw.n th/j
avgaqo,thtoj auvtou/

25 pois [ela] € um vapor do poder de Deus e uma emanacao pura da
gléria do todo-poderoso, por causa disto nada contaminado se achega
eela

26 pois [ela] ¢ radiancia de luz eterna e espelho sem mancha da
realizacdo de Deus e imagem da sua bondade

O contetido deixa Obvio que os temas sdo similares. A “gloria” (do,xa),
“espelho” (e;soptron) e “imagem” (eivkw.n) estdo no mesmo campo semantico. A
sabedoria é hipostatica,** ¢ imagem de Deus. Portanto, o tema da cristologia sapiencial,
isto ¢, Cristo em termos de sabedoria hipostatizada como imago Dei tem relagdes com a
cristologia da imagem de Deus e com a passagem paulina aqui em questao.

Quanto a origem da cristologia adamica, Kim estad consciente (e até antecipa as
pesquisas mais recentes) quanto a especulagdo apocaliptica da recuperagao da gloria

perdida por Adao na queda, que ja foi adordada supra nesta tese.

E importante sua constatagio do campo semantico de “imagem” (eikv). Ele

433 530 usadas sinonimamente e com frequéncia na

concluiu que esta palavra e correlatas
apocaliptica em contexto de epifania como descricdo da forma visivel da gloria de
Deus, tendo Ezequiel 1 como texto fundante.

Entretanto, Kim insiste que o fator decisivo para a cristologia paulina da
imagem de Deus foi a epifania na estrada de Damasco. Esta sua énfase apenas pontual
no &xtase paulino, sem desenvolver a possibilidade de algo mais caracteristico, ¢ um
dos motivos que o levou a entender a transformacao de modo tradicional.

Kim (1982:263) concorda que a transformacao paulina ndo pode ser entendida

apenas como futura. Ela tem um aspecto presente que, para ele, estd ligada a nova

43 Kim relaciona as seguintes passagens como direta ou indiretamente relacionadas com o tema:

Romanos 8,29; 1° Corintios 15,49 e contexto; Filipenses 2,6;3,10.21; 2° Corintios 5,17; Galatas
4,19;6,15; Colossenses 1,15.

454 Morray-Jones (1992:3) acredita que “peso de gloria” (Bdpog 6GEng) em 2° Corintios 4,17 ¢ um
resquicio desta tendéncia a materializacdo da esséncia divina.

45 (Principalmente popdn, twmd e ~Ic, mas também harm, hnwmt, tynbte ly[)
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criatura (2° Corintios 5,17) que envolve o despojamento do velho homem e suas
praticas e revestimento do novo homem (Colossenses 3,9; Efésios 4,24). Ele se
enquadra, assim, nos moldes tradicionais de transformagdo moral.

Para Paulo, o tema da transformagdo esta intimamente relacionado a Cristo. O
apostolo realmente escreve sobre a transformagdo com destaque para o evento
escatologico futuro, ligado a ressurreicado de Jesus e a participagdo dos fiéis nela
(Romanos 8,29-30; 1° Corintios 15; Filipenses 3,20-21; 1° Tessalonicenses 4,13-18).
Destas passagens, 1° Corintios 15 ¢ de especial importancia por ser a descri¢do mais
detalhada desta crenca paulina e porque fala da ressurrei¢do e transformacdo ligadas a
cristologia adamica e ao tema da “imagem”.

Em tese doutoral sobre este capitulo de 1° Corintios, uma das conclusdes de
Holleman (1996:206) foi que a crenga paulina de que o Jesus ressurreto ¢ o primeiro
fruto dos que dormiram (1° Corintios 15,20) indica que a ressurrei¢do escatologica dos
fiéis se dara por participagdo na ressurrei¢ao de Jesus.

Neste caso, diz Holleman, Jesus representa todos os que ressucitardo, enquanto
Adao representa todos os que morrem. Os que estdo “em Cristo” ressucitardo por causa
de sua unido com ele. Os que estdo “em Adao” morrerdo igualmente por causa de sua
unido com ele.

Portanto, ressurreicdo e transformagdo no escafon estio ligadas a uma
cristologia adamica. Além de que tal esperanca ndo estava num futuro longinquo, tanto
na apocaliptica em geral como em Paulo,*® h4 evidéncias de conotagdes prolépticas de
tal transformacdo, das quais este texto faz parte. Nesta condicdo, o fator atual e futuro
praticamente se fundem no que Furnish (1984:242) chamou de “Pauline dialectic of
present and future” (dialética Paulina do presente e futuro).

Assim, a transformagdo para a imagem de Deus pela gloria de Deus, referida
neste texto em analise, diz respeito a uma reversdo da condi¢do adamica pds-lapsariana
(Hafemann 1995:434) e um retorno a gloéria pré-lapsariana, a semalhanga de 1°
Corintios 15.

A partir da constatacdo de que Paulo emprega aqui linguagem mistica para uma
cristologia da gléria e imagem de Deus, Segal (2004:416-432) chega a algumas

conclusdes que merecem ser consideradas.

456 Por exemplo, “os mortos ressurgirdo” em contraste com “e nds seremos transformados” em 1°
Corintios 15,52 (BJ) indica a esperanga paulina de estar vivo na parousia. Mesmo que o apostolo ndo
tivesse certeza de estar vivo (1° Tessalonicenses 4,15), este modo de se expressar indica sua crenga na
iminéncia do fim.



309

Se a linguagem ¢ mistica e apocaliptica, entdo Paulo esta falando de Cristo
como gloria e imagem de Deus de modo literal. Quer dizer, ele ¢ identificado com a
manifestacdo de Deus em forma humana (glorificada) nos contextos visionarios, o que
estd de acordo com as experiéncias cristologicas visiondrias de Paulo.*’ Esta
linguagem literal esta ligada a um retorno a inocéncia primeva da semelhanga de Deus
angelomorfica assexuada.**® Segal entende que esta é uma implicagdo da participacio
no corpo de Cristo conforme a famosa passagem de Galatas 3,26-28.

Nesta instancia do misticismo judaico, diz Segal, “the Glory of the Lord” (a

Gloria do Senhor) ¢ tanto uma referéncia a Cristo como uma expressao técnica para a
Kabhod (dek), isto ¢, a forma humana glorificada das manifestagdes divinas nas

visdes biblicas.

Mais ainda, de acordo com Segal, para Paulo e para os misticos judeus, o
privilégio de ver a gloria de Deus € um prélogo da transformagdo em sua imagem, que €
a recuperacao da gléria perdida por Adao.

Segundo Furnish (1984:240), isto lembra a crenca amplamente corrente na era
helenistica, notoriamente entre as religides de mistério, de que contemplar um deus ou
deusa tem efeito transformador no cultuante. Segundo exemplos citados por ele na
Metamorfose de Apuleius e no Corpus Hermeticum, a semelhanca da apocaliptica
judaica, um adorador que contempla a gloria divina acaba sendo transformado a
imagem da divindade.

Ao que parece, entdo, a conclusdo final de Kim (1982:267) estd parcialmente
correta. E possivel concluir que Paulo vé o Cristo exaltado como imagem de Deus a
partir de uma cristologia da sabedoria hipostatizada e de uma cristologia adamica da
recuperacdo da gloria primeva perdida, ambas baseadas em sua cristofania damascena.
Entretanto, ¢ preciso acrescentar, com Scott (1998:88), que esta visdo paulina de Cristo
como imagem de Deus, alvo da transformacdo, estd relacionada ndo s6 a epifania
inicial, mas a toda uma carreira marcada por experi€ncias visiondrias tipicas do
misticismo da mercabha.

Num excurso perceptivo sobre a cristofania, Margaret Thrall (1994:318-320)
levantou perguntas importantes sobre as implicagdes experienciais de tal conceito

cristologico.

457 Para Segal, isto equivale ao “anjo do Senhor” que é descrito como aquele que carrega o “Nome” de
Deus (Exodo 23,21), como ja foi abordado nesta tese.

1  n
458 Parece que aqui Segal se refere ao fato de “macho e fémea” (hb qen>W rk'z ) estarem

incluidos no Adam (~d'a') criado a imagem de Deus em Génesis 1,27.
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Thrall concorda com a conclusdo de que a crenga de Paulo em Cristo como
imagem de Deus estd baseada em sua experiéncia cristofanica direta e que ele
pressupde que todos os fiéis recebem iluminagdo similar & que ele recebeu. Dai ela
pergunta como isto se daria, uma vez que, em geral, eles ndo tiveram experiéncia
cristofanica semelhante. Para ela, alegar que tal se da na proclamagao do evangelho nao
corresponde a uma experiéncia similar a de Paulo, uma vez que ele diz ter recebido
revelacdo direta e ndo mediada.

Além disto, diz Thrall, deveria haver um grau de similaridade entre as
experiéncias de Paulo e os corintios que justificasse a integridade da afirmacgao de que
eles contemplam juntos a mesma gloria.

Thrall, com base em Gerd Theissen, acaba concluindo que Paulo fala de uma
apreensao da gloria de Deus em termos de experiéncia interior relativa a uma
transformagdo psicologica. Ou seja, Paulo teria uma espécie de imagem dindmica
mental permanente como resultado de sua experiéncia damascena. Seria este tipo de
processo mental experimentado pelos corintios.

As perguntas levantas por esta autora sdo pertinentes, porém suas respostas
acabam sendo artificiais porque estdo fundamentadas em conceitos recentes da
psicologia, com pouca ou nenhuma consideragdo de como os proprios religiosos em
questao entenderam sua experiéncia.

Como ja foi observado juntamente com Alan Segal, o tema da transformacao
mistica coletiva por contemplag¢do da gloria de Deus implica em que tal se torna, no
evangelho paulino, a possibilidade e alvo de todos os fieis. Esta ¢ a conseqiiéncia
decorrente da crenca paulina sobre a transformagdo, ainda que ndo seja possivel saber
exatamente como e em que medida os fieis experimentaram tal coisa.

Mais uma vez, ¢ bem possivel que esta cristologia da imago Dei tenha passado
pela recepcdo da sabedoria como imagem de Deus e recuperacdo da gloria perdida de
Adao. Essa recepcdo envolveu adaptacdo de tais crengas no ambito dos cultos

apocaliptico-visionarios em que Paulo e os corintios estavam envoldidos.

4.5.5 — Transformacgdo atual e gradativa

A expressdo “de gloria em gloria” (G 0OENS eig OOENV) pontua o carater atual
e gradativo da transformacao e reforga o aspecto presente do verbo grego.

Sem entrar nas mintcias do debate sobre o sentido exato desta expressdo, o

tempo presente do verbo regente (Uetapoppoueda) e a referéncia a gloria dos fiéis
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indica mesmo que ela se refere a uma transformacao progressiva (Thrall 1994:285-
286).

Como ja tem sido observado nesta tese, existia no periodo um conceito de
transformac¢do mistica proléptica, como na Ascensdo de Isaias, enquanto a exegese
tradicional tende a ver neste texto paulino uma transformagao moral.

A transformacao moral ndo esta ausente do misticismo referido, razao porque

Scott concluiu que

Hence, 2 Corinthians 3 describes the double process of transformation
by means of the Spirit: a moral/ethical transformation in the heart (vv.
3ff.), which contrasts with Israel’s hardened heart “to this day” (v.14),
and a physical transformation in the body (v.18). Interestingly
enough, merkabah mysticism included both aspects as goals of
ascending to the divine throne-chariot.**? (Scott 1998:83 — italico no
original)

A mercabha, observa Scott, inclui tanto a transformagao fisica em gloria com a
transformac¢do moral. Mas se ambos os aspectos, tanto de transforma¢do moral como
transformac¢do angelomorfica, estdo em foco, ¢ preciso pontuar a questdo da énfase no
contexto imediato.

A abordagem tradicional nao s6 enfatiza o que ¢ secundario. De modo geral ela
também elimina justamente o aspecto principal. Pois, como visto, o contexto da
gloria/transformagao de Moisés como recebida por Paulo no ambito visiondrio indica
que esta ¢ a énfase central.

O imaginario ¢ semelhante ao dos visionarios que se viam num culto celestial
em que estavam sendo transformados. Esta ¢ a instincia principal desta transformagao
proléptica gradativa.

Portanto, considerar a expressao “de gléria em gloria” como “gradual growth in
obedience” (crescimento gradual em obediéncia) com o faz Hafemann (1995:408) ¢
enfatizar o secundario e eliminar o principal.

Se por um lado 2° Corintios 12 ¢ semelhante as narrativas de ascensao celestial

encontradas nos pseudepigrafos como ja apresentado, ¢ possivel que este texto em

459 Dai, 2° Corintios 3 descreve o duplo processo de transformagio por meio do Espirito: a transformacao
ético/moral no coragdo (v. 3ss), que contrasta com o coragdo endurecido de Israel “até este dia” (v.14) e
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questdo esteja proximo dos textos misticos (como os qumradnicos supra) que
pressupdem um culto celestial e transformacao.

Esta transformacdo antecipada estaria incluida numa experiéncia cultual
presente ¢ seria um preludio da transformacdo final no escaton que, para aqueles

cultuantes, estava as portas.

4.5.6 — Transformagdo mediada pelo espirito do Senhor

“Assim como desde o espirito do Senhor” (kaBdstep ATO KVPLOV TVEVUOTOC) €
o elemento mediador da transformacao.

A expressdo preposicionada literalmente traduzida “assim como desde”
(kabdatep dmod) parece estranha neste contexto. *°° De qualquer forma, ela parece estar
determinando o agente da transformagao (Thrall 1994:286).

A importancia do “espirito” no misticismo da mercabha jé foi apresentada e nao
precisa ser repetida aqui. Mas ¢ interessante ressaltar que a transformagdo ¢ mediada
pelo espirito, um elemento estreitamente ligado a experiéncias extaticas, como também
jé foi desenvolvido neste trabalho.

A relagdo genitiva precisa envolvida (kvpiov mveuatog) tem sido tema de
longo debate. Existem pelo menos seis (Furnish 1984:216) ou sete (Thrall 1994:287)
modos de entender a expressdao. A tradugdo aqui adotada, “espirito do Senhor”, € pelo

menos uma frase natural. O fato ¢ que as duas palavras sdo importantes no contexto
todo. Na ordem do original grego, a segunda (TveuoTog) denota o agente

diferenciador do ministério paulino em relagdo ao mosaico, a primeira (KVPLOV)
caracteriza o jogo de palavras envolvendo uma nocgao teologica e cristologica a0 mesmo
tempo.

Para alguém que ndo da evidéncias de ter conhecido Jesus pessoalmente, Paulo
v€ sua conversao como um dom do espirito. Portanto, seus éxtases, ou “Estados
Religiosamente Alterados de Consciéncia”, sdo, para ele, operagdes do espirito que
acabaram caracterizando toda sua vida e carreira (Segal 2004:401-402). E desta
perspectiva mistico-apocaliptica do espirito que Paulo cré e experimenta a

transformacao.

uma transformagao fisica no corpo (v.18). De modo bastante interessante, o misticismo da mercabhd
incluiu ambos os aspectos como alvo da ascensdo para o trono-carruagem divino.
460 Thrall (1994:286-287) acredita que se trata de artificio estilistico que evita trés frases preposicionadas

consecutivas e funciona para destacar as duas primeiras (470 06Eng eig dGE0v) como expressdo Unica.
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4.6- Paulo e o sofrimento legitimador

Falar de “sofrimento legitimador” de Paulo ¢ tocar na questdo dos seus
oponentes, um assunto controvertido e amplamente debatido ao longo dos anos.

A questdo dos adversarios de Paulo em Corinto ndo ¢ um tema central nesta
tese, embora ja tenha recebido bastante atengdo por parte dos pesquisadores,
notavelmente a partir de F. C. Baur, cuja tese ja foi resumida supra. A complexidade da
tarefa esta em que so € possivel conhecé-los a partir do que o apostolo escreveu e tentar
deduzir suas crengas e praticas com base nas informagdes deixadas pelo “inimigo”, isto
¢, Paulo.

Sem entrar neste amplo debate, cabem aqui algumas consideragdes julgadas
pertinentes.

Hé uma relagdo muito proxima entre sofrimento, agdo do espirito, e legitimidade
apostolica. Hafemann (1990:226-227) concluiu sua tese doutoral sobre 2° Corintios
2,14-3,3 com o que chama de trés estdgios do argumento paulino para legitimagdo de
seu apostolado.

Em primeiro lugar, uma experiéncia didria de morte em termos de sofrimento ¢
que revela a gloria de Deus na carreira de Paulo. Um segundo estdgio seria sua auto-
suficiéncia financeira em contraste com os aproveitadores. Por ultimo, seriam os
corintios propriamente ditos — o fato de terem eles recebido o espirito por meio do
ministério de Paulo. Neste caso, o sofrimento € sinal da possessao do espirito.

Mas estas abordagens sdao mais esclarecedoras se consideradas no campo do

misticismo. Como disse loan Lewis (1977:31) € preciso

... lembrar quao frequentemente os grandes misticos do cristianismo e
de outras religides mundiais receberam sua primeira iluminag¢dao ou
em situacdes de extrema adversidade ou numa forma que parecia
inicialmente uma abrasadora afli¢ao.

Como ja citado, as crencas em morte e renascimento como parte do processo
mistico fizeram parte do ambito mistico visionario. Segal (2004:437-438) lembra que
tais crengas eram comuns na martirologia judaica e nas religides de mistério.

Segal também lembra que transformagdo quase naturalmente tem implicagdes de

sofrimento e morte. Estd relacionada ao que Paulo Nogueira (2005:27) chamou de
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“dialética bem conhecida do judaismo e depois do cristianismo primitivo entre
sofrimento e exaltacdo, entre persegui¢ao e livramento.” Parece que, para Paulo, o mais
significativo relacionamento entre o fiel e Cristo ¢ o sofrimento ¢ morte (Romanos
7,24; 8,10.13).

Como Cristo, o mestre, os crentes enfrentam sofrimento e morte para depois,
como ele, sobreviverem e serem entronizados. Esta ¢ a implica¢dao de varias passagens
paulinas (Romanos 5,3; 8,17; 2° Corintios 1,3-14; 8,2; Filipenses 1,29ss; 2,5ss; 1°
Tessalonicenses 1,6; 2,14; 3,3).

Esta conseqiiéncia da unido com Cristo estd no bojo de 2° Corintios 4,7-18, que
integra o contexto maior da pericope central desta tese.

Entdo, a perseguicdo e sofrimento eram um sinal de que a transformacdo ja
estava em curso. A ressurreicdo e transformagdo de Jesus foram antecedidas por
sofrimento, mas também antecipadas na transfiguracdo. Isto se tornou um modelo para

os seguidores de Jesus que o experimentaram visionariamente.

6 — Resumo e conclusdo do capitulo

Como foi apresentado, a exegese tradicional tende a abordar 2° Corintios 3 da
perspectiva da teologia da alianga. Também tende a continuar o programa historico de
uma hermenéutica crista do chamado Antigo Testamento a partir de moldes paulinos.

Mas mesmo que o texto forneca elementos para este campo de trabalho
convencional e que ja faca parte de uma histéria da interpretagcdo neste sentido, o que
ndo pode ser desconsiderado, exegeticamente seu foco principal ndo ¢ este.

O interesse primario ndo estad na questdo da relacdo das aliangas e nem numa
teologia da hermenéutica. Estd na recepcdo paulina do Moisés glorificado, isto ¢&,
transformado, que fazia parte das crencas correntes no periodo.

Ao fazé-lo, o texto paulino dé4 sinais de que o apodstolo estava inserido num
ambiente de crencas apocalipticas visiondrias no qual Moisés era um icone, um
referencial. Ele era uma espécie de modelo padrdo para as viagens celestiais e
contemplagdo da gloria de Deus e também para as prerrogativas proféticas e visiondrias
da mediagdo dos mistérios divinos.

Esta contemplagdo da gloria divina, a semelhanca de Moisés em Exodo 34,
implicava numa transformagdo em conformidade com tal gloria. Transformagdo esta
proléptica de carater extatico-cultual, isto €, operada na comunidade pelo espirito em

tempo presente, como antecipagao da gloria no escaton.
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A gloria do ministério paulino € superior porque, a partir da revelacao visiondria
do Cristo ressuscitado e participacdo em sua gléria, Paulo e todos os seus
correligionarios contemplam a gléria de Deus destemidamente. Ao contemplé-la, sdo
paulatinamente transformados em conformidade com esta gloria — uma experiéncia que

se dava em termos de éxtase religioso.

CONCLUSAO

Esta tese apresentou um levantamento de um conjunto de evidéncias de que
Paulo, o apostolo de Jesus Cristo, estava inserido num ambiente de crengas relativas a
apocaliptica e ao misticismo judaico.

A pesquisa se voltou particularmente para a crenga na transformacao visiondria
como experiéncia cultual presente, um aspecto que vem sendo destacado nos estudos
mais recentes sobre este ramo religioso.

O resultado da pesquisa pode ser enumerado da seguinte forma:
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1 — A transformacgdo proléptica era um paradigma nas crengas e experiéncias culticas
apocalipticas e misticas no periodo paulino, paradigma este desenvolvido a partir de

tradicoes fundantes representadas na Biblia Hebraica.

A ambigiiidade das tradicdoes fundantes que aparecem na Biblia Hebraica
demonstra que a interpretacdo mais racional dualista, que considera o mundo carnal
num abismo distinto do mundo espiritual, era apenas uma opg¢ao dentre outras para
entender as crengas relativas ao misticismo.

Este trabalho mostrou que os testemunhos das narrativas visionarias dos
pseudepigrafos e também de fragmentos litirgicos de Qumran demonstram que havia
um padrao de crenca em viagem celestial e transformagdo que resultava em modelo
litargico.

As narrativas de ascensao celestial t€m um carater literario no qual a funcao
religiosa fica mais implicita. Os textos litirgicos, por sua vez, embora ndo descrevam
uma viagem celestial, apresentam o cultuante adorando nos céus, em comunhdo com
anjos e transformado a semelhanga destes. Isto sugere que géneros literarios diferentes

testemunham fung¢ao religiosa semelhante.

2 — Moisés era visto como exemplo paradigmatico de um viajante celestial que
contemplou a gloria divina, recebeu a revelagdo da lei e foi transformado em

conformidade com esta gloria. Exemplo que o visiondrio almejava seguir.

A partir da antiga tradicdo biblica de Moisés como Elohim e sua ascensdao
gloriosa ao Sinai para receber a revelacdo da lei divina, foi construida uma imagem de
um Moisés divino, entronizado nos céus, que foi um viajante celestial transformado em
gloria.

Os exemplos colhidos mostram que os testemunhos sdo variados, com
conotagdes particulares em cada caso. Mas a divinizagdo de Moisés, isto €, sua

transformacdo ¢ geralmente descrita ou pressuposta.
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A apresentacao de Moisés deste modo no judaismo em varias frentes nao pode
ser entendida apenas como artificio apologético. A funcao apologética que alguns casos
demonstram, como ¢ natural, ndo ficou imune ao sincretismo.

Mais ainda, ndo foram apenas construgdes literarias apologético-sincréticas. E
bem possivel que espelhavam uma experiéncia religiosa que envolvia ascensao e

transformacao.

3 — Paulo estava inserido num mundo religioso com contornos apocalipticos e misticos

de natureza tipicamente visiondria de revelagcdo dos mistérios divinos e transformagado.

Das varias pesquisas em torno do individuo religioso Paulo, uma que tem se
firmado € a que vé evidéncias em seus escritos de uma inser¢ao no mundo apocaliptico,
que também foi tipico de Jesus e seus seguidores.

Paulo ndo escreveu um apocalipse, mas tinha uma cosmovisdo apocaliptica
perceptivel em vdrios temas tipicos presentes em suas cartas. D4 indicios de ter sido um
visionario semelhante ao mistico da mercabhd, como demonstra a linguagem que usou
para falar de sua experiéncia. Desta constatacdo decorre que o misticismo da mercabhda
¢ uma estrutura plausivel para o estudo da religido paulina porque representa 0 mundo

de suas crengas e praticas religiosas.

4 — Paulo recebeu as crengas de seu ambiente religioso e as adaptou a partir de sua

experiéncia visiondria e mediagdo da comunidade cristd que o acolheu.

Paulo ndo da evidéncias de ter conhecido, estado ou falado com Jesus de
Nazaré. Sua experiéncia com ele ¢ apenas visionaria. Embora de natureza tipicamente
visiondria em seu tempo, era também peculiar por ter uma cristologia propria.

Ele entendeu ser apostolo por ter recebido seu evangelho de Jesus Cristo (uma
revelagdo celestial) visionariamente. Uma experiéncia inicial, provavelmente
damascena, que se multiplicou paradigmaticamente em sua vida. Para ele, era seu
referencial de “verdade” que lhe dava as prerrogativas proféticas de ser um instrumento

de mediagdo da revelacao divina para as nagoes.
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Além de sua experiéncia de visao de Jesus Cristo, sua vida religiosa anterior
como fariseu, que pode ter tido caracteristicas apocalipticas, bem como a influéncia da

comunidade cristd que o acolheu, tiveram papel importante em sua formacao religiosa.

5 — A correspondéncia corintia, notadamente 2° Corintios, reune elementos que
sinalizam crengas e experiéncias paulinas tipicas da apocaliptica e misticismo judaico

como: viagem celestial, revela¢do de mistérios divinos e transformacdo.

A abordagem das cartas aos corintios, com destaque para a exegese de 2°
Corintios, pautada pelo método historico-religioso mostrou que estes estratos literarios
sdo testemunhos de crencas e praticas religiosas paulinas no ambito da apocaliptica e
misticismo judaicos.

Ha um relato de viagem celestial em 2° Corintios 12 que, embora unico, ¢
apresentado em linguagem tradicional do misticismo da mercabha que aponta para a
conclusdo de que as viagens celestiais eram praticas freqiientes da experiéncia paulina.

O tema do “espirito” nesta correspondéncia, especialmente 1° Corintios 2,
mostra afinidades com o mundo apocaliptico e mistico da revelagdo dos mistérios
divinos, que aparece nos pseudepigrafos, em Qumran e que tem como tradi¢ao fundante
o relato visionario em Ezequiel 1 e Isaias 6. Em 2° Corintios 3 busca subsidios
especialmente na renovagdo espiritual anunciada pelos profetas, com destaque para
Jeremias 31 e Ezequiel 11 e 36.

A crencga na transformacgao ultima, no escaton, também ¢é corrente nas cartas aos
corintios, mas apresentada com coloridos diferentes. Em 1° Corintios 15, esta
transformacgao estd descrita em termos de uma ressurreicao dos fieis a semelhanca da
ressurrei¢do de Jesus, enquanto 2° Corintios 5 fala de um “deixar o corpo e estar com o

Senhor” @ moda mais helenista de imortalidade da alma.

6 — 2° Corintios 3 é um testemunho da experiéncia e creng¢a paulina relativas a

transformagdo mistica proléptica acompanhada da revelagdo dos segredos celestes.

A anélise do trecho de 2° Corintios que foi o foco desta tese mostrou que ele
testemunha crencas e praticas paulinas relativas a transformacao angelomorfica, tipica

da transformacgao proléptica das viagens celestiais apocalipticas da mercabha.
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Embora nao seja propriamente um relato de jornada aos céus, estd baseado na
viagem celestial por exceléncia, a ascensao de Moisés ao Sinai para receber a lei e sua
correspondente transformagao gloriosa.

O foco paulino foi justamente a transformacdo de Moisés, sinal de seu
comparecimento a presenca de Deus e autoridade profética como mediador da lei divina
ao povo.

A julgar pelos testemunhos semelhantes de transformagdo em documentos mais
ou menos contemporaneos ¢ também de outros cristdos, além do contexto das tradi¢des
paulinas, esta transformacao esta relacionada a experiéncias visionarias em éxtase. Essa
¢ uma experiéncia religiosa descrita recentemente como “Estados de Consciéncia

Religiosamente Alterados” (Religiously Altered States of Conciousness).

7 — 2° Corintios 3 apresenta a cren¢a de Paulo, ligada a sua experiéncia, de que sua
condig¢do (e de seus correligionadrios) era superior a de Moisés por sua natureza de

revelagdo ultima cristologica, seu livre acesso a gloria divina e sua permanéncia.

A fungdo do texto ¢ apresentar uma defesa paulina de seu apostolado diante dos
corintios. Porém, a argumentacdo ndo ocorre no ambito do argumento légico de
exegese literaria, mas no campo mais amplo da experiéncia religiosa dos envolvidos.

A exegese paulina ¢ um recurso indireto que, na verdade, apela para a
experiéncia de seus leitores. Nao se trata de exegese puramente argumentativa, mas de
uso dos textos biblicos, especialmente o relato da ascensdo e transformacao de Moisés,
como ponte para legitimagao religiosa.

Paulo entende que a autoridade de seu apostolado estd em sua experiéncia
visionaria de revelacdo de Jesus Cristo, pardmetro basico para recep¢do das tradigcdes
biblicas.

Sendo assim, a condi¢cdo de Paulo e de seus irmaos de f¢, segundo ele mesmo, ¢
superior a de Moisés porque goza de uma gloria pautada na revelacao divina ultima de
Jesus Cristo, que da acesso livre e permanente a gloria de Deus e também o respaldo
espiritual para o entendimento correto das Escrituras.

Mais ainda, este acesso destemido e constante a gloria divina diz respeito a uma
experiéncia continua gradativa de transformagdo, o que, pelas evidéncias, deve ter sido
a concepg¢do imaginaria do sentido dos cultos em éxtase experimentados por Paulo e

pelos corintios.
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Portanto, estes sete pontos resumem o resultado da pesquisa que, certamente,
deixou pontos a serem mais desenvolvidos, como o estudo comparativo mais amplo dos
éxtases visionarios com o mundo greco-romano.

O conjunto das evidéncias apresentadas sugere que a relacdo de Paulo com a
apocaliptica e misticismo judaicos merece muito mais atencao do que tem sido dada na
exegese tradicional. Isto ndo quer dizer, ¢ claro, que esta abordagem deve sufocar todas
as outras. Ha resultados solidos a partir dos quais as pesquisas tém que se orientar para
dar continuidade ao trabalho cientifico.

Entretanto, os sinais sdo de que este tipo de aproximacdo da religido de Paulo
deve ocupar lugar de destaque porque as evidéncias sdo que tais padrdes eram centrais
na vida e carreira deste apostolo que deixou um legado literario tdo marcante. Com este
procedimento, as formulagdes doutrindrias paulinas, ja muito esmiucadas pelos
estudiosos, ficam mais iluminadas.

Mais que isso, a pesquisa das origens do cristianismo também tende a ser
enriquecida com uma compreensdo maior do fendmeno religioso paulino que tanto

influenciou e tem influenciado o mundo.
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